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प्रतआाह्छरश्ाचन 


शुद्ध सच्चिदानन्दघन परब्रह्म की अनुपम कृपा से वि० स० २०२८ 
में मै 'बृहत प्रइ्नोत्तरी' नामक ग्रथ लिख रहा था। यह ग्रथ पूर्व 
प्रकाशित नारायण प्रश्नोत्तरी, (साधक-सुधा के २६ वे बिन्दु) के 
समान ही अरिल छद में है।एक छंद मे प्राय चार प्रश्नोत्तर 
होते है । किसी छ॒ुद मे कम होते है किसी में अधिक 
भी होते है । इस प्रकार ताना विषय में १३८२ छंदो की 
रचना हो जाने पर वि० स० २०२८ के ज्येष्ठ शुक्ल में वेदान्त विपय 
के प्रश्नोत्तर लिखने लगा, कितु वे पद्य मे सम्यक प्रकार नही आने 
लगे । तब भगवत्‌ इच्छा से वेदान्त प्रश्नोत्तर गद्य मे लिखने की 
भावना मन मे जाग्रत हुई और लिखना प्रारम्भ कर दिया गया | उन 
प्रश्नोत्तरो का शर्न शने एक अच्छा ग्र थ हो गया । उसका नाम विदात 
प्रश्नोत्तरी” रख दिया गया । 


वेदात प्रश्नोत्तरी' मे २१ अश है। इसके प्रथम अश मे अनुबंध 
(अधिकारी, सबन्ध, विषय और प्रयोजन) का निरूपण है। शका-- 
समाधान पूर्वक चारो अनुबन्धों को प्रथम अश मे सिद्ध किया है। 
द्वितीय अश में गुरु और शिष्य सबन्धी विचारो का निरूपण किया है। 
तृतीय अश से आठ अश तक प्रत्यक्ष प्रमाण, अनुमान प्रमाण, शब्द 
अ्रमाण, उपमान प्रमाण, अर्थापत्ति प्रमाण, अनुपलब्धि प्रमाण । इस 
प्रकार ६ प्रमाणो का वर्णान किया गया है । 

अश ९ में सकारण, सभेद, वृत्ति के स्वरूप का सक्षिप्त निरूपण 
है। अश दश मे अप्रमावृत्ति भेद अनिर्वेचनीय ख्याति का सक्षिप्त 
निरूपण है । अश ११ मे अप्रमावृत्ति भेद अन्य पचस्याति का सक्षिप्त 
निरूपण है। अश १२ में जीवेश्वर स्वरूप निरूपण है | इसमे अवच्छेद- 
वाद, प्रतिबिम्बवाद, आभासवाद आदि सिद्धान्तो के द्वारा अनेक विद्वान्‌ 
ग्र थकारो के मतो से जीव और ईश्वर के स्वरूप सबस्धी विचार 
विस्तार से हुआ है। अश १३ मे वृत्ति प्रयोजन, कल्पित निवृत्ति स्वरूप 
निरूपण है । अश १४ मे सृष्टि निरूपण है । इसमे सृष्टि सबधी विचार 


र्‌ 


अच्छी प्रकार किया गया है। अश १५ में उपासना निरूपण है। इसमे 
उपासना सबन्धी अच्छा वर्णाव हुआ है। इसके विचार से उपासना 
सबधी सगय सहज ही नष्ट हो सकता है । 

अश १६ मे महावाक्य निरूपण है। इसमे चारो वेदों के चारो 
महावादयों का सम्यक्‌ विचार हुआ है । अश १७ में विविध प्रश्नोत्तर 
निरूपगा है। इसमे वेदान्त सबन्धो अनेक प्रश्नो के उत्तर दिये गये है । 
अथ (5 मे शास्त्र, शास्त्रकार परिचय निरूपण है। इसमे विद्या के 
अष्टादश प्रस्थान, प्राचीन वेदान्त के आचार्य और उनके मतभेद, तथा 
गौड पादाचार्य से लेकर आयन्नदीक्षित तक ४३ आचार्य जो वेदान्त 
के सस्कृत भाषाग्र थो के रचियता हुये है, उनके ग्र थो का श्ौर उनका 
परिचय दिया गया है। आगे हिन्दी भाषा मे जिनके वेदान्त ग्रथ 
प्रसिद्ध है, उनका और उनके ग्र थो का परिचय दिया गया है । तथा 
चार बेष्णव सप्रदायों के चारो प्रधान आचार्यो ने अद्व॑त वेदान्त के 
अधिकारी बनाने में जो परिश्रम किया है, वह भी उनके मतों का 
सक्षिप्त परिचय देते हुये दिया है। और नास्तिकवाद सिद्धान्त न होकर 
पर्वपक्ष है, यह विचार भी व्यक्त किया है और उससे विद्वानों मे 
जाग्रति आना रूप उपकार ही हुआ है, यह बताया गया है। यह अश 
इतिहास की दृष्टि से तथा विविध ग्र थो के विविध विचारों के परिचय 
को दृष्टि से अच्छा ही सिद्ध होगा । 

अञ १६ मे वेदात मे उपयोगी लक्षण, पारिभाषिक और कठिन 
शब्दों के अर्थ दिये गये है । इस अश में अति उपयोगी सामग्री का सम्रह 
ही गया है। इसको एक प्रकार से वेदात ग्र थो को समझने की कु जी 
ही कहा जा सकता है। अश २० मे ज्ञानी के व्यावहा रादिक विषयो पर 
अच्छा विचार हुआ है। अश २१ मे जीवन्मुक्ति और विदेहमुक्ति का 
निरूपण हुआ है। इसमे जीवन्मुक्ति सम्बन्धी विवादरूप शका समाधान 
पूृवंक मनोनाश वासनाक्षय आदि विषयों का वर्शान करते हये 
मनोनाशादि के लिये साधनरूप मे समाधि आदि का भी अच्छा वर्ण 
हुआ है। अन्त में विदेहमुक्ति मे ज्ञानी का ब्रह्म में लम् होना बताकर 
ग्र थ की समाप्ति की गई है । 


रे 


यह ग्र थ वेदात के उच्च कोटि के 'पचदशी' 'सिद्धान्तलेश” आदि 
सस्कृत ग्र थो तथा हिन्दी भाषा के उच्च कोटि के ग्र थ वृत्तिप्रभाकर' 
'तत्त्वानुसधान' विचारसागर' आदि ग्र थो के आधार पर ही लिखा गया 
है । इसमे वेदात जञास्त्र की प्रक्रिया अच्छे रूप में आ गई है। वेदात के 
जिज्ञासुओ के लिये यह ग्र थ अच्छा ही सिद्ध होगा, ऐसी आजा है । 
वेदात के जिज्ञासुओ को इससे अवश्य लाभ उठाना चाहिये । 

इस ग्र थ का लेखन कार्य प्राय डा० श्रीमानू शोभराज जी के घर 
पर अजमेर में ही हुआ था। केवल समाप्ति ही श्रीकृष्ण कृपा कुटीर 
पुष्कर में हुई था । 


ग्रथ प्रकाशन अथ व्यवस्था 


हमारे पास ५०) रुपये से अधिक कहीं से किसी भी प्रकार 
आते हैं उनका हिसाब हम' जिस पुस्तक में वे लगाते है उसमे छाप 
देते है। इस ग्र थ के प्रकाशन को अर्थ व्यवस्था इस प्रकार है -वि० स० 
२०२९ का चातुर्मास जोधपुर में श्रोमानू वकोंल हनुमतदान जी, पोलो 
न० २, ने कराया था ओर सत्सग कानराज जी स्याही वालो द्वारा 
स्थापित “रामस्नेही सत्सग केन्द्र, नागोरी गेट जोधपुर में हुआ था । 
सत्सग की समाप्ति पर प्रात चढावा ८५४४) रु० उसमे ७००) रु० 
श्रीमानू वकील हनुमतदानजी बजरंग भवन पोलो न० २ जोधपुर, 
गेष अन्य सत्सगियो द्वारा भेट । 

२७८) रु० सायक्राल का चढावा उसमे १०१) रु० कानराजजी स्थाही 
वालो का, शेष अन्य सत्सगियो द्वारा भेट । 


पुस्तक प्रकाशनार्थ सहायता 
४००) रु० श्रीमान्‌ डा० शोभराजजी, उसरी गेट, ग्रजमेर । 


३००) रु० श्रीमानू वकील हनुमतदानजी की धर्मपत्नी श्रामती 
रत्न कुमारी, बजरंग भवन, पोलो न० २, जोधपुर । 


१००) रु० स्वामी सतगुरुदासजी दादू पथरी, उत्तर प्रदेश । 


है 


१०१) रु० श्रीमान्‌ वकील वृद्धिचन्दजी लखोटिया, तला बाजार, 
अजमेर । 

६१) रु० श्रीमान्‌ू बजरग सिह जी की धर्मपत्नी श्रीमती सूर्य 
कुमारी, बजरंग भवन, पोलो न० २, जोधपुर । 


१०१) श्रीमात्‌ कुनशमलजी सोनी ग्रोसियाँ वाले वर्तमान जोधपुर, 
भोजन समय भेंट । 


१०१) रु० वि० स० २०२८ की गुरु प्रणिमा को 'वेदात विचार 
मडल' अजमेर के भक्तो द्वारा भेंट । 


१३४॥।) रु० उक्त चातुर्मास के समय पुस्तक बिक्की से प्राप्त । 


१००) रु० श्री दादू महाविद्यालय मोती डूगरी रोड जयपुर से 
पुस्तक बिक्री । 


७५) र० श्रीमान्‌ जमनालालजी, पट्टी कटला, अजमेर से पुस्तक 
बिक्री । 


शेष सब लेखक को श्रद्धापूर्वक प्राप्त भेंट से इस ग्र थ का प्रकाशन 
हुआ है। इसको बिक्री से आने वाला अर्थ इसी के पुनप्रंकाशन में वा 
ऐसे ही किसी अन्य धामिक ग्र थ के प्रकाशन में लगेगा। किसी व्यक्ति विशेष 
के काम नहीं आयेगा। यह सबको ज्ञात रहे ।ओ३म शाति शाति शाति। 


वि० स० २०२९ स्वामी नारायशदास 
माघ शुक्ल श्रीकृष्ण कृपा कुटीर, 


बसत पचमी पुष्कर (अजमेर) 
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२७ 
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लिष्पय्य स्मूत्च्त्री 
विषय 

अनुबन्ध निरूपण ग्रश प्रथम 
गुरु शिष्य निरूपण अश द्वितीय 
प्रत्यक्ष प्रमाण निरूपण अश तृतीय 
अनुमान प्रमाण निरूपण अश चतुर्थ 
दब्द प्रमाण निरूपशा अश पाच 
उपमान प्रमाण निरूपणा अश षष्ठ 
अर्थापत्ति प्रमाण निरूपणा अग सात 
अनुपलब्धि प्रमाण निरूपण अश आठ 
सकारण, सभेद वृत्ति स्वरूप निरूपण 
अश नव 
अप्रमा वृत्ति भेद अनिबचनीय ख्याति 
निरूपण अश दश 
अप्रमा वृत्ति भेद अन्य फ्च ख्याति 
निरूपणा अश एकादण 
जीवेदशवर स्वरूप निरूपण अश द्वादश 
वृत्ति प्रयोजन कल्पित निवृत्ति स्वरूप 
निरूपण अश त्रयोदश 
सृष्टि निरूपण' अश चतुद्दंश 
उपासना निरूपण अश पचदश 
महावाक्य निरूपण अश षोडश 
विविध प्रश्नोत्तर निरूपण अश सप्तदश 


शास्त्र, शास्त्रकार परिचय निरूपण 
अश अष्टादश 


लक्षण, पारिभाषिक, कठिन शब्दार्थ 
निरूपण अश उचन्नीस 

ज्ञानी निरूपणा अश बीस 

जीवन्मुक्ति, विदेहमृुक्ति निरूपणा अश २१ 


पृष्ठ सख्या 

१ से ४० 
४१ से ५० 
५० से पर 
८पर से ६२ 
६२ से १४० 
१४० से १५० 
१५० से १५७ 
१५७ से १८५ 


१८५ से श्य& 
१८९ से २०३ 


२०३ से २६१० 
२१० से २६९३ 


२६३ से ३०६ 
३०९ से ३४६ 
३४६ से ३८६ 
३८९ से ४०४ 
८४०४ से ५१७ 


५१७ से ६०२ 
६०२ से ६५२ 


६५२ से ६७७ 
६७७ से ७४१ 


६ 
लेल्हाल्ल प्रछलोच्सरी च्शुल््रि-प्सत्प 


पु० सं० पंक्ति सं० अशुद्ध शब्द शुद्ध शब्द 

हु ३ लायोगा लायेगा 
द्द्‌ १७ व्यापारी व्यापार 
१९९२ ४ मन मनन 
२६६ १२ निष्प्रप्चत्व निष्प्रपचत्व से सप्रप्चत्व 
हा १७४ परिणाम परिमाण 
“रद २ ब्रह्मच्तव ब्रह्मततत्व 
५७२ ७ आत्मापर्णा आत्मापंण 
६४५ ११ अधिधेय अविधेय 
७१३ २१ शास्त्र शास्त्र मे 
७१६ २७ ऋत ऋतभरा 
७२१ ८ अभ्यास अभ्यास 


उरर २१ अ्म्यास ्रभ्यास 


ईश्वर पद के प्राप्ति का, हेतु मनुज तने पाय । 
सद्‌ शिक्षा गह भजनक्र, श्वास न वुथा गमाय ॥ 





अनेक ग्रथ निर्माता संतकवि कविरत्तन स्वामी नारायणदासजी महाराज 
श्रीकृष्णकृपाकुटीर, पुष्कर (अजमेर) 





श्री परमात्मने नम 
ग्रथ वेदान्त प्रदनोत्तरी 


सच्चिदसुखमय कृष्ण श्री दादृगुरु धन राम । 
सुमिर वेदान्त प्रश्नोत्तरी, लिखू' पढ़े विश्वास ॥ 
ग्रथ भ्रनुबन्ध निरूपण प्रथम अर 
सर्व॑ प्रथम क्या था ? एक परब्रह्म परमात्मा । सबसे पहला पुस्तक 
कौन है ” वेद । वेद किसका प्रतिपादन करता है ” परब्रह्म का । वेद 
का वह भाग कौन था है, जिसमे विशेषरूप से परकब्रह्म का ही कथन 
है ” वेदान्त है। वेदान्त किसको कहते है ” वेद के श्रन्तिम भाग को । 
वेदान्त का मुख्य विषय क्‍या है ” जीव-बरहाय की एकता। वेदान्त मे 
प्रवृत्ति कसे हो ” अनुबन्ध विचार से । श्रनुबन्ध किसको कहते है ” 
अधिकारी, सबन्ध, विषय, प्रयोजन, इन चार को। 
ग्रधिकारी वन 


वेदान्त का अधिकारी कौन होता है ” श्रन्त करण के मल, विक्षेप 
ओर आवरण इन तीन दोषो से रहित तथा चार साधनो से युक्त । 
मल किसको कहते है ”? जन्म-जन्मान्तरो के पाप को । विक्षेप किसको 
कहते है ” चित्त की चचलता को। आवरण किसको कहते है ? 
आत्मस्वरूप के अ्ज्ञान को । मल किससे दूर होता है ” निष्काम शुभ 
कर्मों से। विक्षेप किससे हटता है ? सग्रुण व निर्गण ब्रह्म की उपासना 
से। चार साधन कौन से है ? विवेक, वेराग्य, शमादिक छ. और 
मुमुक्षुता, ये चार है। 


फार्म १ 


२ वेदान्त प्रदनोत्त री 


विवेक किसको कहते है ? आत्मा अविनाशी और क्रियारहित है, 
जगत नागवान और क्षियायुक्त है। ऐसे ज्ञान को | विवेक मे क्या 
विशेषता है ? सब साधनों का कारण है । विवेक नहीं हो तो ? अगनसे 
वेराग्यादिक साधन नहीं हो सकेगे | वेराग्य किसको कहने है ? इस 
लोक से लेकर ब्रह्मतोक तक के भोयो की इच्छा के त्याग को । जैराग्य 
का हेतु क्या है ? विषयो में दोष-दर्शन । वैराग्य का कार्य क्‍या 
है ? विघयो के लिये दीन नही द्ोना | शमादिक छ कौन है ? शम, 
दम, श्रद्धा, समाधान, उपराम और तितिक्षा, ये छ है ।शमादिक छ 
और तीन तो नौ साधन होते है श्ौर आपने चार ही बताये थे ? ज्ञानी 
जन छ का एक ही साधन मानते है । 


शम किसको कहते है ? मत को विषयों से रोकने को। दम 
किसको कहते है ? इच्द्रियों के समुदाय को विषयो मे जाने से रोकने 
को । श्रद्धा ? गुर और वेद के वचन सत्य है, ऐसे विश्वास को श्रद्धा 
कहते है । समाधान ? मन के विक्षेप के नाश को समाधान कहते है । 
उपराम ? विषयों मे ब्लानि और भोग की अनिच्छा को उपराम कहते 
है, वा साधन सहित सब कर्मो का त्यागना, विषयों को विष के समान 
देखकर उनसे दूर भागना, नारी को देखकर ग्लानि करना, ये उपराम 
का लक्षण है । तितिक्षा ? आतप, शीत, क्षुधा, प्यास आदि के सहन 
करने के स्वभाव को तिविक्षा कहते है। युमुक्षता ? ब्रह्म की प्राप्ति 
श्रौर अविद्या सहित जगतरूप भ्रनर्थ की निवृत्ति मोक्ष का स्वरूप है । 
मोक्ष की इच्छा का नाम मुमुक्षता है। ज्ञान के अतरग साधन आठ 
पुनने' में आते है | आपने चार कहे है, भ्रन्य चार कौन से है ? वे भी 
कहिये। श्रवण, मनन, निदिध्यासन, तत्पद के और त्वपद के श्र्थ का 
णोधन, ये चार ठे । वहिरग साधन कोन से हे ? यज्ञादिक बहिरग है । 
प्रतरग किनको कहा जाता है ? जिनका श्रवणा मे ग्रथवा ज्ञान में 
प्रत्य््ष फल हो, है अ्तरण कहे जाते है। विवेकादि चार का किससे 
उपयोग है ? श्रवरा में । क्यो ? विवेकादि के बिना बहिम्‌ख से अवरण 


अनुवन्च निरूपण ग्रण १ रे 


नहीं हो सफता | आवरशादि चार का किसमे उपयोग है ? ज्ञान गे । 
क्यों ? श्रावराशवदिक बिना जान नहीं होता । 


गद्रिग किनको कहते है? जिनका ज्ञान में व श्रवण में 
प्रत्यक्षफल नही हो किन्तु अन्त करण की शुद्धि जिनका फल हो, उनका! 
बहिरग कहते हु । यज्ञादिक तो ससार के साधन है, उससे अन्त करता 
शुद्ध कहाँ होता है ? सक्ाम को ससार के साधन हे अं(र निष्काम को 
अन्त करणा की.श॒द्धि के साधन है। अतरग का अर्थ क्या है ? समीप । 
बहिरग का अथे क्‍या है? दूर | विवेकादि अतरग वयो है ? ज्ञान के 
अधिकारी में सभव है । यज्ञादिक बहिरग क्यो है ? ज्ञान के अधिकारी में 
सभव नहीं | क्यो ? यज्ञादिक कर्प और यतादिक कर्म के साधन सत्रो 
धन पुत्रादिक को त्यागे सो ज्ञान का अधिकारो कहा जाता है। ज्ञान के 
मुख्य अतरग साधन कोन है ? “तत्वमसि” आदि महावावय है । श्रवगा 
किसको कहते है ? यूक्ति से वेदान्त वाक्‍्यो के तात्पय के निश्चय को । 
तात्पय निश्चय कराने वाली युक्तियाँ कौन है ? तात्पय निश्चय कराने 
वाले षड- लिग हैं | वे षडलिग (हेतु) कौन है ? १-उपक्रम 3प०.।र 
२-अभ्यास ३-अपूरवता ४-फल ५-अथवाद ६-उपपत्ति । 


१-उपक्रम ? प्रकरण का आर४म्भ। उपसहार ?छकरगा की 
समाप्ति । यह प्रथमलिंग है। २-अभ्यास ? अद्वेतरूप अरे के बार-बार 
पठन को अभ्यास कहते है । ३-अपूवता ? श्र्‌ तिसे प्षिन्न प्रमाण की 
अविषयता और स्वप्रकाशतारूप अलोकिकता को अपूबोता कहते है । 
४-फल ? अह्ृत बात से प्राप्त होने वाला मोक्ष ही मुख्य फदू हे । 
»-अर्थवाद ? भेदज्ञान की निन्‍दा और अभेद ज्ञान की स्तुति को अथवाद 
कहते है । ६-उपपत्ति ? प्रतिपादनीय वस्तु के-अरनेंक युक्ति दृष्टातों से 
प्रतिपादन को उपपत्ति कहते है। शब्द तात्पयँ क्रिसको कह पैर ! 
शब्दों के अथज्ञान की योग्यता को । बेदिक शब्दों का तात्पयें कैसे 
जाना जाता है ? उक्त पड्लिंग से । लोकिक शब्दों के तात्पयं का ज्ञान 
कसे होता है ? प्रसग से । किसी हृष्टात से समझाइये ? जैसे मेधव नाम 


है वेदान्त प्रश्नीत्तरी 


सिन्ध देश मे उत्पन्न होने वाले नमक और अश्व दोनो का है किन्त 
भोजन करने वाला कहे कि संधव लाओ तब सुनने वाला अश्व 
नहीं लाकर नमक ही लायागा और कटि कसकर मार्ग पर खड 
हुआ पुरुष कहेगा, संधव छाओ तब सुनने वाला नमक नही' लाकर अश्व ही 
लायेगा। इस प्रकार लौकिक शब्दो का तात्पयं ज़्सग से ज्ञात होता है । 
मनन किसको कहते है ? जीव ब्रह्म के अभेद की साधक और भेद की 
बाधक युक्तियो से अद्वितीय ब्रह्म के चिन्तन को । अभेद की साधक युक्ति 
कौन है ? जीव ब्रह्म एक है। चेतन होने से, जहाँ-जहाँ चेतनता है, वहाँ- 
वहाँ ब्रह्म से अभिन्नता ही है। भेद की बाधक युक्ति कौन है ? जीव 
अह्य का भेद मिथ्या है, औपाधिक होने से, घटाकाश महाकाश के 
समान । निदिध्यासन ? अनात्माकार वृत्ति के व्यवधान से रहित ब्रह्माकार 
वृत्ति की स्थिति को निदिध्यासन कहते है । ज्ञान समाधि किसको कहते 
है ? निदिध्यासन की परिपाकावस्था को । श्रवण, मनन, निदिध्यासन' 
ज्ञान के साक्षात साधन है क्या ? नहीं | तो क्‍या करते है ? बुद्धि के 
दोष असभावना और विपरीत भावना को नाश करते है । 


असभावना किसको कहते है ? सशय को । सशय किसको कहते है ? 
उभयकोटि ज्ञान को। विपरीत भावना किसको कहते है ? उल्टे 
ज्ञान को । असभावना कितने प्रकार की है ? दो प्रकार की । वे दो 
प्रकार की कौन है ? एक प्रमाण की और दूसरी प्रमेय की । प्रमाण 
का सशय किससे दूर होता है ? श्रवरा से । प्रमेय का सशय किससे दूर 
होता है ? मनन से । प्रमाण के सशय का स्वरूप क्‍या है ? वेदान्त 
वाक्य अद्वितीय ब्रह्म के प्रतिपादक है अथवा अन्य अर्थ के प्रतिपादक 
है। यह प्रमाण (वेदान्त वाक्यो) मे सशय होता है। वह किससे दूर 
होता है ? वेदान्त वाक्‍्यों के श्रवण से दूर हो जाता है। प्रमेय का सशय 
कसा होता है? जीव ब्रह्म का अभेद सत्य है वा भेद सत्य है।ऐसा 
प्रमेय मे सशय होता है। वह किससे दूर होता है ? मनन से दूर होता है। 
विपरीत भावना किसको कहते है ? देहादिक सत्य है, और जीव ब्रह्म का 
भेद सत्य है, ऐसे ज्ञान को । यह किससे दूर होती है ? निदिध्यासन से । 
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असभावना और विपरीत भावना क्या करती है ? ज्ञान नही होने देती । ज्ञान 
के साक्षात्‌ साधन कौन है ? श्रोत्र सम्बन्धी वेदान्त वाक्य । वेदान्त वाक्य 
कितने प्रकार के है ? दो प्रकार के | वे कौन है ? एक अवातरवाक्य और 
दूसरा महावाक्य | अवातरवाक्य किसको कहते है ? परमात्मा वा जीव के 
स्वरूप के बोधक वाक्य को । महावाक्‍्य ? जीव परमात्मा की एकता के 
बोधक वाक्य को महावाक्य कहते है । अवातर वाक्य से क्या होता है? 
परोक्ष ज्ञान। महावाक्य से क्‍या होता है ? अपरोक्ष ज्ञान | परोक्ष ज्ञान 
किसको कहते है ? ब्रह्म है! इस ज्ञान को । अपरोक्ष ज्ञान ? “ब्रह्म मै हु 
इस ज्ञान को अपरोक्ष ज्ञान कहते है। व्यवधान किसको कहते है ? देशकृत 
व कालकृत अतराय को । व्यवधान वाले को क्‍या कहते है ? व्यवहित । 
देशकृत व्यवहित किसको कहते है ? दूर देश मे हो उसे । कालकृत व्यव- 
हित किसको कहते है? जो भूत व भविष्यत कारू में हो उसको । 
व्यवहित वस्तु का शब्द से कसा ज्ञान होता है ? परोक्ष । अव्यवहित 
वस्तु का शब्द से कंसा ज्ञान होता है ? अपरोक्ष और परोक्ष दोनो ज्ञान 
होते है । कसे ? जहाँ शब्द अस्तिरूप से बोधन करे, वहाँ अव्यवहित 
का भी परोक्ष ज्ञान ही होता है और जहाँ अव्यवहित वस्तु को “यह है” 
इस प्रकार शब्द बोधन करे वहाँ अपरोक्ष ज्ञान होता है | जसे आत्मा 
सबको अपरोक्ष है, किन्तु अवातर वाक्य से आत्मा का परोक्ष ज्ञान 
ही होता है और महावाक्य श्रोता का आत्म-स्वरूप से बोधन करता 
है, इससे महावाक्य से अपरोक्ष ज्ञान होता है। 


तत्पद त्वपद शोघन 


तत्पद और त्वपद के अर्थ का शोधन का क्‍या भाव है ? तत्पद 
और त्वपद के अथे का विचार करना | वह विचार किस प्रकार किया 
जाता है ” जसे हंस पक्षी जल और दूध को अलग-अलग करके दृध को 
पान करता है, वैसे ही अधिकारी तत्पद के वाच्य ईश्वर की माया 
उपाधि को और त्वपद के वाच्य जीव की अविद्या उपाधि को भाग 
त्याग लक्षणा से अलग करके दोनो का लक्ष्य अर्थ ईश्वर साक्षी और 
जीव साक्षी एक है और वही मेरा निजरूप है। ऐसे विचार को ही 


६ बेदान्त प्रशनोत्तरी 
तत्पद और त्वप% का गोधन कहते है। उक्त सत्र कक्षणो से युक्त ₹ 
वही वेदाल्त का झधिकारी होता है । 


सम्बन्ध वर्गान 


ग्रथ का ओर बत्रिप्य का वया सम्बन्ध है ? प्रतिपाद्य प्रतिपाद८ 
भाव सम्बन्ध है । प्रतिपादक कौन है ? ग्रथ | प्रतिपाद्य कोन है 
विषय । प्रतिपादक किसको कहते हे ? प्रतिपादन (कथन) करने बारे 
को । प्रतिपाद्य क्रिसको कहते है ” जिसका प्रतिपादन (कथन) किया जाये 


अधिकारी का और फलका वया सम्बन्ध है ? प्राप्य प्रापक भाव 
सम्बन्ध है । प्राप्प कौन है ? फलछ। प्रापक कोन हे ? अधिकारी | प्राप्य 
किसको कहते हे ? जो प्राप्त हो उसको। प्रापक किसको कहते है ? जिसको 
प्राप्त है उसको | अधिकारी का ओर विचार का क्या सम्बन्ध हैं ? 
कतु कर्तय्यभाव सम्बन्ध है। कतृ (कर्त्ता) कौन है ? अधिफारो । क्र द्य 
क्या है ? विचार । कर्ता किसको कहते है ? करने वाले क। । कत्तेप्य 
किसको कहते है ? करने योग्य को । ग्रथ क। और जान का क्‍या सम्बन्ध 
है ? जन्य जनक भाव सम्बन्ध है । ज्ञान का जनक कौन है ? तिचार 
द्वारा ग्रथ। जन्य कौन है ? ज्ञान । जनक किसको कहते है ? उत्पत्ति 
करने वाले को । जन्य किसको बहते है ” जिसकी उत्पत्ति हो उसको । 


श्रवशादि साधनों 'का और ज्ञान का क्‍या सम्बन्ध है ? साधन 
साध्यभाव सम्बन्ध है। साधन कोन है ? श्रवरणशादिक । साध्य कौन है ? 
ज्ञान | साधन किसको कहते है ” सिद्ध करने वाली कारण साभिग्री 
को | साध्य किसको कहते है ? सिद्ध किया जाय उसको । 


विषय वर्गान 


बेदान्त का विषय क्‍या है ? जीव-ब्रह्म की एकता । विषय किसको 
कहते है ” जो कथन किया जाय उसे । बेदान्त में क्या कथन किया 
हैं ? जीव-ब्रह्म की एकता'। जीव-ब्रह्म का भेद कथन करते हैं वे कंसे 
है ? वे वेदान्त के विरोधी है । वे भी तो अपने को वेदान्ती कहते है ? 
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जीव-ब्रह्म का भेद मानने वाले वेदान्ती कैसे माने जा सकते है ? अर्थात्‌ 
जीव ब्रह्म का अभेद मानने वाले ही वेशन्ती कहे जाते है ! 


प्रयोजन वर्गानत 


प्रयोजन किसको कहते है ? मुल सहित जगवरूप अन्थ का निवृत्ति 
और परमाननद्त की प्राप्ति मोक्ष कहलाता है, मोक्ष हो वेशन्त का परम 
प्रयोजन (फल) है । अनथे फिसको कहते है ? प्रपच का कारण अज्ञान 
ओर प्रपच जन्ममरणारूप दू ख का हेतु है, इसमे अनथे कहलाता है । 
मूल किसको कहते है ? कारण को। प्रयोजन कितने प्रकार का है ? 
दो प्रकार का । वे दो प्रकार कौन है ? एक परम' प्रयाजन ओर दूसरा 
अवातर प्रयोजन | परम प्रयोजन किसको कहते है ४ पुरुष का जिस 
की अभिलापा हो। उसी को पुरुषार्थ भी कहते है । अभिलाया किसकी 
होती है ? दू ख निवृत्ति और सुख्थ प्राप्वि की सबे को होगी है। रसोई 
मोक्ष का स्वरूप है । अवातर प्रयोजन क्या है ? ज्ञान | अवातर प्रयोजन 
का लक्षण क्या है ? जिसके द्वारा परम प्रयोजन की शराप्ति हो उसे हं। 
अवातर प्रयोजन कहते हैं| ऐसा ज्ञान है। क्यो ? ज्ञान द्वारा मुक्तिझूप 
परम' प्रयोजन को प्राप्ति होती है । 


जोब को तो वेद आनन्डस्वरूप प्रथम हो बताता है । उसे परमाननन्‍द 
की प्राष्ति केसे कहते हो ? अज्ञान से अप्राप्त के समान भासता है। 
' नान द्वारा नित्य प्राप्त की प्राप्ति कही जाती है। कैसे ? जसे क्रिसी के 
हाथ का ककन हाय में ऊपर चढ़ जाय तब बह अपने मित्र को कहता 
है-मेरा ककन खोया गया। फिर नोचे उतरने पर देप लेने के पोछि सित्र 
प्‌ छता है-ककत सिला या नह्टी ? तब वह कहता हे-मिल गया । वह 
ककन कही' गया तो नही था, प्राप्त ही था किन्तु जज्ञाव से अप्राप्त सा 
हो रहा था। वेसे हो परमानन्द अज्ञान से अश्राप्त सा भासता है फिर 
अनजान जान हारा निवत हो जाने पर प्राप्त हाता कद्य जाता है । इस 
प्रकार नित्य प्राप्त की भी प्राप्ति कही जानी है । 


कारण सहित जगत को निकृत्ति जौर परमानन्द की पए्ति को 
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परम प्रयोजन कहा है । इसमे प्राप्ति भावरूप है और निवृत्ति अभाव 
रूप है। ये दोनो भाव अभाव एक में कंसे सभव हो सकते है ? कारर 
सहित जगत की निवत्ति अधिष्ठानरूप है । अधिष्ठान से अलग नही है 
कंसे ? जैसे रज्जु सर्प की निवृत्ति रज्जुरूप ही होती है, वसे ही कल्पिः 
की निवृत्ति अ्रधिष्ठानरूप ही होती है| अधिष्ठान ब्रह्म है सो भावरू! 
है । इससे अनर्थ की निवृत्ति भी भावरूप ही होने से परमप्रयोजन ठीक 
ही है । 


मूल अविद्या सहित जगत की निवृत्ति तो कोई नही चाहता है * 
तो क्या चाहते है ? तीन प्रकार के दु खो का नाश ही चाहते है । वे 
दू खये है- अध्यात्म, अधिभूत और अधिदेब । रोग क्षुधादिक से होने 
वाले दु खो को अध्यात्म दु ख कहते है । चौर व्याप्र सर्पादिक से होने 
वाले दू खो को अधिभूत दू ख कहते है । यक्ष राक्षस प्रेत ग्रहादिक और 
गीतवात आतप से होने वाले दु ख अधिदेव दु ख कहलाते है । इनको 
निवृत्ति मुल अविद्या सहित जगत की निवृत्ति बिना ही अन्य छोकिक 
उपायो से हो जातो है। औषधि से रोगजन्य दु ख, भोजन से क्षु॒धाजन्य 
दु,ख ओर बटन आदि से यक्षादिजन्य दु.ख निवृत्त हो जाते है ? 
अन्य उपाग्रो से निवृत्त होने पर दु.ख फिर भी उत्पन्न हो जाते है ओर 
किसी-किसी के रोगादिजन्य दु.ख उपायो से नष्ट भी नही होते । मूल 
अविद्या सहित जगत की निवृत्ति बिना अन्य उपायो से दुखो को अत्यन्त 
निवृत्ति नहीं होती | अत्यन्त निवृत्ति किसको कहते है ? जिसकी 
निवृत्ति हो गई है, उसकी पून. उत्पत्ति नही हो उसको । इससे सर्व॑ 
दू.खो की निवृत्ति के निमित्त अज्ञान सहित सर्वे प्रपच्त॒ की निवृत्तिरूप 
मोक्ष के अद् की इच्छा होती है । यह सिद्ध हुआ । 


जिसका प्रथम ज्ञान हो, उसी को प्राप्त करने की इच्छा होती है। 
अधिकारी को तो ब्रह्मज्ञान है नही तब वेदान्त श्रवण से पूर्व उसे 
प्रमानन्दस्वरूप ब्रह्म को प्राप्त करने की इच्छा कंसे होगी ? सुख का 
अनुभव सबने किया है। इससे सुख की इच्छा सबको है। “ब्रह्म नित्य 
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सुखस्व॒रूप है” ऐसा शास्त्र से सुना है । इससे सब विवेकी पुरुष नित्य 
सुख स्वरूप ब्रह्म प्राप्ति की इच्छा करते है । 


सब विषय सुख को चाहते है और कोई स्व विषयो को त्याग करके 
तपस्या में लगा है वह भी परलोक के उत्तम' भोगो की इच्छा से ही 
कष्ट सहन करता है। विषय सुख मोक्ष में है नही'। इससे मोक्ष के 
साधनो को कोई नही चाहता अत. मुमुक्षु कोई भी नही है । 


सब केवल सुख मात्र चाहते है, वह विषय से हो वा विषय बिना हो । 
विषयजन्य सुख ही चाहते हो तो सुषप्ति के सुख की इच्छा नही' होना 
चाहिये। कारण सुषप्ति का सुख तो विषयजन्य नहीं होता । इससे स्व 
आत्मसुख को ही चाहते है । विपषयसुख तो न्यूनाधिक सबको प्राप्त है ही 
फिर भा सबको ऐसी इच्छा रहती है कि हमको न नाश होने वाला सुख 
मिले । अविनाशी सुख आत्मस्वरूप मोक्ष ही है । इससे सबको मोक्ष 
सुखकी इच्छा है और सब ही मुमुक्षु है । यह सिद्ध हुआ । 


ओर जो कहते हो कि सबको विषयसुख मे ही अलबुद्धि है । सो नही 
बनता । पुरुष चार प्रकार के होते है--१-पामर २-विषयी ३-जिज्ञासू 
४-मुक्त । १-पामर ? इस लोक के निषिद्ध और विहित भोगो मे आसक्त 
ओर शास्त्र सस्कार से रहित को पामर कहते है । २-विषयी ? शास्त्र के 
अनुसार विषयो को भोगते हुये परछोक के अथवा इस लछोक के भोगो 
के निमित्त कर्म करे । उसको विषयी कहते है । ३-जिज्ञासु ? उत्तम' सस्कार 
से शास्त्र का श्रवण होने पर जिस पुरुष को ऐसा विवेक हो कि विषय 
सुख अनित्य है और विषय सुख के समय भी कोई दु.ख अवश्य रहता 
है । विनाशी सुख परिणाम में दु ख का हेतु होता है । वर्तमान मे भी 
नाश का भयरूप दू ख बना रहता है । विषयसुख दु खों से ग्रसा हुआ 
है, इससे दुखरूप ही है | दुख की निवृत्ति छौकिक उपायों से नही' होती । 
जो उपाय करने मे समर्थ है, उनके भी सब दु.ख नष्ट नही होते । जब 
तक शरीर है तब तक दूखो की निवृत्ति सभव नहीं है। देव, मनुष्य, 
२ 
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पशु-पक्षी आदि स्व शरीर पाप-पृण्य से रचित है| इससे सबको हूं 
पाप का फल दु.ख और पृण्य का फल सुख होता ही है। देव शरोर २ 
पाप न्यून होने से उन्हे दु ख भी न्‍्यून ही होता है। तियंकोी मे पाप अधिक 
होने से उनको दु ख अधिक होता है। मनुष्य शरीर मे भी पाप पुण्य के 
अनुसार ही दू ख-सुख होते है ।तियक किनको कहते है ? उदर से 
गमन करें उनको । पशु ? चार पेर से गमन करें उनको पशु कहते है । 
पक्षी ? पक्ष से गमन करे उनको पक्षी कहते है । कही पशु पक्षियों को 
भी तियंक कहा गया है। 


सब द्वरीर पाप पुण्य से रचित है और दुःख पाप का फल है । इससे 
जब तक शरीर है, तब तक दु ख को निवृत्ति सभव नही । शरीर धर्म 
अधर्म का फल है। धर्म अधर्मं को निवृति बिना शरीर की निवृत्ति नहीं 
हो सकती । वर्तमान गरीर के नष्ट होने पर पाप पुण्य से अन्य शरीर 
होगा । इससे पाप पुण्य की निवृत्ति बिना शरीर की निवृत्ति सभव नहीं 
है | पाप पुण्य राग द्वप॒ के नाश बिना नष्ट नहीं होते | वर्तमान पाप 
पुण्य भोगने से निवत्त होने पर भी रागद्व ष से पुण्य पाप ऑपर होगे। 
रागद्व ष की निवृत्ति बिना पाप पृण्य की निवृत्ति नहीं होती | रागद्वे ष 
अनुक्‌छ ज्ञान से ओर प्रतिक्नल ज्ञान से होते है । जिसमे अनुकल ज्ञान हो 
उसमे राग और जिममे प्रतिकूल ज्ञान हो उसमे द्व ष होता है। 


इससे अनुकूल ज्ञान और प्रतिकूल ज्ञान की निवृत्ति बिना, राग 
द्वेष की निवृत्ति नही हो सकती । अनुकूल ज्ञान और प्रतिकूल ज्ञान 
भेदज्ञान से होते है। कारण ? जो वस्तु अपने स्वरूप से भिन्‍त जानी 
जाती है, उसी में अनुकूल ज्ञान और प्रतिकुछ ज्ञान होता है। सुख के 
साधन का नाम अनुकूलता है और दु ख के साधन का नाम प्रतिकुलता 
है। अपना स्वरूप दुख अथवा सुख का साधन नही है । सुख स्वरूप 
अवध्य है। सुख स्वरूप से भिन्‍न में ही अनुकूल प्रतिकूल ज्ञान होता 
है। इस प्रकार भेदज्ञान, अनुकुलज्ञान और प्रतिकुलज्ञान का जनक है । 
भेदज्ञान की तिवृत्ति बिना, अनुकूल वा प्रतिकुल ज्ञान की निवृत्ति नही 
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हो सकती । भेदज्ञान अविद्याजन्य है । कारण ? सर्व प्रपच और उसका 
ज्ञान, स्वरूप के अज्ञानकाल मे है । इससे संपूर्णा दू खो का कारण 
स्वरूप का अज्ञान है। स्वरूप का अज्ञान स्वरूप ज्ञान से ही दूर होता 
है । यह नियम है--जिस का अज्ञान होता है वह उसी के ज्ञान से 
दूर होता है। जैसे रज्जु का अज्ञान रज्जु के ज्ञान से ही दूर होता है, 
अन्य उपाय से नहीं। इससे स्वरूप का ज्ञान ही अज्ञान की निवृत्ति 
द्वारा दु.ख की निवत्ति का हेतु है। स्वरूप ज्ञान से ही ब्रह्म की प्राप्ति 
होती है । सो ब्रह्म नित्य और आनन्दस्वरूप है, दुःख सबन्ध से रहित 
है। इस प्रकार दुख की निवृत्ति और परमानन्द की प्राप्ति का हेतु 
स्वरूपज्ञान है। इसलिये स्वरूप जानने योग्य है। ऐसा जिसको 
विवेक हो वह जिज्ञासु कहलाता है। 


मुक्त ? स्थूछर सूक्ष्म कारण शरीर से भिन्न जो अपना स्वरूप, 
उसका ब्रह्महूप करके अपरोक्ष ज्ञान जिसको हो उसको मुक्त कहते 
है । इस रीति से चार प्रकार के पुरुष है, उनमे मुक्त को तो प्रमसुख 
प्राप्त होने से वह तो कृत-कृत्य है हो । पामर ओर विषयी की विषय- 
सुख में अलबुद्धि होती है।किसी विषयी को परमसुख की इच्छा 
होती है । तो भी उसके जो उपाय नही है, उनमे उपाय बुद्धि करके 
प्रवृत्त होता है । उपाय का ज्ञान सत्सग ओर सत्शास्त्र के श्रवण 
से होता है। सो उसके है नहीं। जिज्ञासु की विषयसुख मे अलबुद्धि 
नही होती । उसे परमसुख प्राप्ति की और दू ख की अत्यन्त निवृत्ति 
की इच्छा होती है। इससे मोक्ष की इच्छा वाला अधिकारी है $ 
अधिक।री नहीं है यह कहना नही बनता । 


विपय खडन 


जीव ब्रह्द की एकता वेदान्त का विषय कहा है, वह नही हो 
सकता । क्यो नहीं हो सकता ? ब्रह्म तो अविद्यों, अस्मिता, राम, 
हू ष्‌, अभिनिवेश, इन पचक्‍लेशों से रहित और व्यापक है, सजातीय 
भेदरहित है। कारण ? ब्रह्म के सजातीय और ब्रह्म नही है । और 
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जीव मे सत्र कक्‍लेश है | परिच्छिन्न है और जीव नाना है ।जित 
शरीर है उतने ही जीव है ।सव् शरीरो मे जीव एक हो तो ए' 
शरीर के सुखी दू खी होने से सर्व शरीर सुखी दू खी होने चाहिये 

अविद्या किसको कहते है ? विचाररूप विद्या से जिसका नाश हो उ 
ही अविद्यां कहते है । अविद्या के भेद कितने है ? दो । १-मूला २-तुला 
मूछा किसको कहते है ? शुद्ध चेतन्‍्य को आच्छादित करे उसे | तूला 

घटोदि उपाधि वाले चेतन्य को आच्छादित करे उसे तूला अविद्य 
कहते है । मूला अधिद्या भी कार्य कारण भेद से दो प्रकार की है 
१-अन्य मे अन्य की बुद्धिरूप प्रतीति जो है, वह कार्यरूप अविद्य 
है। २-आवरण विक्षेप शक्तिवाडली अनादिभावरूप जो है 
वह कारणरूप अविद्या है। कार्यहूप अविद्या चार प्रकार की है- 
१-अनात्मा देहादिक मे आत्मबुद्धि । २-अनित्य आकाशादिक मे नित्य 
बुद्धि । ३-६ खरूप धनादिक मे सुखबुद्धि। ४-अशुचि दरीरो मे 
शुचिबुद्धि। पचक्‍लेशो में उक्त चार प्रकार की काय अविद्या का ही 
ग्रहण है । 


अस्मिता किसको कहते है ? बुद्धि और आत्मा की एकतारूप' 
प्रतीति को । इसी को सामान्य अहकार भी कहते है। राग ? 
अनुकूछता के ज्ञान से जन्य बुद्धि वृत्ति को राग कहते है | द्वष ? 
प्रतिकूल वस्तु के ज्ञानसे जन्य बुद्धि वृत्ति को द ष कहते है ।अभिनिवेश ? 
मरण के भय से दरोर की रक्षा के आग्रह को अभिनिवेश कहते है । 
सब शरीरो मे जीव एक हो तो एक सुखी दू.खी होने से सव शरीर सुखी 
दू.खी होने चाहिये ? सो ठीक नही । कारण ? सुख-दु .खादि अन्त करण 
के धर्म है, सो अन्त.करण नाना है । इससे एक के सुखी दु.खी होने से सब 
सुखी दु.खी नही होते । साक्षी सुख दु.ख से रहित है। एक है और सब क्लेश 
से रहित है। उसकी ब्रह्म के साथ एकता बनती है। यह तो नही हो 
सकता ? क्यो ? जो कर्त्ता-भोक्ता जीव है, उससे भिन्‍न साक्षी नही है 
भर साक्षी मानो तो भी एक तो नहीं हो सकता। नाना साक्षी 
मानने होगे । क्यो ? यह वेदान्त का सिद्धान्त है--“अन्त.करण और 
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सुख द्‌ खादि अन.करणा के धर्म ये, इन्द्रिय अर अन्त करण के 
विषय नही, साक्षी के विषय है । कारण ? इन्द्रिय तो प्रीकृत भूतों 
को विषय करती है । 


इसमे इतना भेद है-नेत्र इन्द्रिय तो रूप और रूप के आश्रय 
वस्तु को विषय करती है। कंतते ? जेप्ते नीलपीतादिक घट का रूप और 
रूप के आश्रय घट को नेत्र इन्द्रिय विपय करती है । त्वचा इच्द्रिय 
भी स्पर्श और स्पशं के आश्रय को विषय करती है। रसना, प्राण और 
श्रवण ये तीन तो केवल रस, गंध और शब्द मात्र को विषय करती 
है, इनके आश्रय को नहीं'। इससे इन तीन से तो अन्त करण का 
ज्ञान नही' हो सकता। नेत्र तथा त्वचा से भी अन्त.करणा का ज्ञान 
नही हो सकता । कारण ? प्चीकृत भूत अयवा पचोकृत भूतों के 
कार्य रूपवान वा स्पर्शवान होते है, वे नेत्र ओर त्वचा के विषय 
होते है । अन्त.करण अपचीकृत भूतो का कार्य है। इससे नेत्र और 
त्वचा का विषय नहीं है। अपचीकृत भूतो का कार्य नेत्र इच्द्रिय 
भी नेत्र का विषय नही हं। कारण ? बाह्य वस्तु इन्द्रिय का विपय 
होती हु । अन्त करण इन्द्रियों की अपेक्षा अन्तर हूं। इससे भी 
इन्द्रियो का विषय नहीं हू । अन्त'करण की वत्ति का भी अन्त करण 
विषय नही हं। क्यो ? अन्त.करण वत्ति का आश्रय है। इससे 
अन्त.करण अपनी वत्ति का विषय नहीं होता । कंप्ते ? जसे अग्नि 
दाह का आश्रय हू, सो दाह का विषय नही होता हु। अग्नि से भिन्‍न 
काष्ठादि ही दाह के विषय होते है। वसे ही अन्त करण से भिन्‍न 
जो वस्तु हो, वही अन्त.करणाजन्य वत्ति का विषय होती हें, 
अन्त.करण नहीं। अन्त.करणा के धर्म भी अन्त करणा की वत्ति के 
विषय नहीं होते | क्यो ? अन्त कररणा को विषय करे तो अन्त.करण 
के धर्म सुखादिक को भी विषय करे । सो अन्त,करण को विपय कर 
नही सकती । इससे अन्ठ करण के धर्मों को भी विषय नही कर 
सकती । कारण ? 
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यह नियम है-जो वृत्ति के आश्रय से किचित्‌ दूर हो 
बत्ति का विषय होता हैं। वत्ति के आश्रय के अत्यन्त समीप 
वह वत्ति का विषय नहीं होता । कंसे ? जसे नेत्र की वृत्ति का आश् 
नेत्र, उसके अत्यन्त समीप अजन, नेत्र की वत्ति का विषय न 
होता। बसे ही अन्त.करण को वत्ति का आश्रय अन्तःकरण 
उसके अत्यन्त समीप सुखादिक धर्म है, वे अन्त करण की वृत्ति 
विषय नहीं हो सकते । इस प्रकार धर्म सहित अन्त करण व 
इन्द्रियों से तथा अपने से ज्ञान नहीं हो सकता । साक्षी एक मानें त 
जैसे एक अन्त करण के सुख दु.ख का साक्षी से भान होता हू, वे: 
सर्व के सुख दुःख का भान होना चाहिये ओर होता हूं नहीं । इसः 
साक्षी नाता है।जब नाना साक्षी अगीकार करें तब यह दो' 
नहीं आता । कारण ? जिस साक्षी की उपाधि जो अन्त करण हू, उर 
साक्षी से अपनी उपाधि के धर्मों का भान होता हे, अन्य सबके 
सुख दु.ख का भान नहीं होता । इस प्रकार नाना साक्षी है । उनकी एक 
ब्रह्म के साथ एकता नहीं हो सकती । 


विषय मडन 


पूर्व जो कहा “जीव रागादिक क्लेश सहित ओर ब्रह्म क्लेश 
रहित है। इससे जीव ब्रह्म की एकता वेदान्त का विषय नही हो 
मकता” । यह बात यद्यपि सत्य है तथापि राग द्वेप रहित साक्षी 
की एकता ब्रह्म से होती है । और कहा था “कर्ता भोक्ता से भिन्न साक्षी 
नहीं” । सो नही. बनता। क्यो ? कर्त्ताभोक्ता जो ससारी है, उसके 
विशेष भाग का नाम साक्षी है।यदि साक्षी का निषेध करेंतो 
ससारी के विशेष भाग का निषेध होने से कत्ताभोक्ता संसारी का ही 
निषेध होगा ! 


क्यों ? एक ही चेतन में साक्षी भाव की तो अतःकरणा उपाधि 


है और कर्त्ताभोक्ता ससारी का विश्लेषण है। विशेषण सहित को 
विशिष्ठ कहते हैं। उपाधि वाले को उपहित कहते है। उपाधि किसको 
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कहते है ? जो वस्तु जितने देश मे आप हो, उस देश में स्थित 
वस्तु को बतावे और आप अलग रहे, उसे उपाधि कहते है । किसी 
हृ्ञान्त से समझाइये ? जैसे नेयाविक मत में कशॉंगोलक' से स्थित 
आकाश को श्रोत्र कहते है। वह कर्णांगोलठक श्रोत्र की उपाधि हे । 
कारण ? कर्ांगोलक' जितने देश में आप है, उतने देश में स्थित 
आकाश को श्रोत्र रूप करके बताता है। और आप अलग रहता है । 
इससे कर्णंगोलूक श्रोत्र की उपाधि है, वसे ही अन्त करण भी जितने 
देश में आप है, उतने देश मे स्थित चेतन को साक्षी सन्ञा करके 
बताता है। आप पृथक रहता है। इससे अन्त करण साक्षी चेतन 
की उपाधि है। इससे यह सिद्ध होता है--अन्त.कररणमे बतंने वाला 
चेतनमात्र साक्षी कहलाता है । 


विशेषण किस को कहते है ? अपने सहित वस्तु को बतावे उसे 
विशेषण कहते है। हृष्ठान्त द्वारा बताइये ? जस “कुन्डलवाढा 
पुरुष आया है” । इस स्थान में पुरुष का कु डल विशेषण है। क्यो ? 
अपने सहित पुरुष का आगमन कु डल बताता है। इससे विशेषणा है। 
“नील रूपवान घट को मै देखता हूँ” इस स्थान में भो नीलरूप घट 
का विशेषणा है। 


वसे ही अन्त करण भी कर्त्ताभोक्ता जीव चेतन का विशेषण है । 
कारण ? अन्त.करण सहित चेतन को कर्त्ताभोक्ता रूप करके अन्त. 
करण बताता है। इससे ससारी का अन्त.करणा विशेषण है । इससे 
यह सिद्ध होता है--अन्त.करण मे वर्तने वाला चेतन ओर अन्त.करण 
को ससारी कहते है । 


राग हे षादिक क्लेश संसारी मे है, साक्षी मे नहीं। ससारी का 
भी जो विशेषण अन्त करण है उसमे है। विशेष चेतन में नही । 
क्यो ? ससारी मे जो विशेष चेतन भाग है, उसको साक्षी से भेद नहीं है। 


१६ वेदान्त प्रइनोत्तरी 


क्यो ? एक ही चेतन अन्त करण सहित ससारी है और अन्त कः 
रहित साक्षी है। इससे साक्षी का और ससारी के विशेष भाग 
भेद नही है । विशेष किसको कहते है ? जिसके आश्रय विशेषरण 
उसको । विशेष भांग में क्लेश मानें तो साक्षी मे ही मानने होगे 


“साक्षी स्व क्‍्लेश रहित है” यह वेद का सिद्धान्त है। इससे स 
क्लेश अन्त करणा में ही है। चेतन भांग मे नही । 


उक्त प्रकौर से अन्त करशा विशिष्ट की ब्रह्म में एकत्ता न 
होती किन्तु अन्तकरण उपहित साक्षी की ब्रह्म से एक 
होती है। 


और जो कहा था-साक्षी नाना है और ब्रह्म एक है। इस 
नाना साक्षी की एक ब्रह्म से एकता नहीं हो सकती । व्यापक ए 
ब्रह्म से साक्षी का अभेद मानोगे तो साक्षी भी स्व शरीरों में व्याप 
एक ही होगा । इससे सर्व शरीरो के सुख दुख भान होने चाहिये 


यह शका नही बनती ।व्यों ? यद्यपि ईश्वर साक्षी एक है और जी 
साक्षी नाना है और परिच्छिन्न है। तो भी व्यापक ब्रद्द। से भिन्न नह 
है | केसे ? जसे घटाकाश नाना है और परिच्छिन्न है । तो भी महाका 
से भिन्न नहीं है, महाकाशरूप ही है, वंसे ही नाना और परिच्छि' 
साक्षी भी ब्रह्म रूप ही है। और जो कहा था--“सुख दु.ख अच्त.करर 
की वृत्ति के विषय नहीं” | सो असगत है। वयो ? यद्यपि सुखदू.र 
साक्षी भास्य है, वह साक्षी नाना है। तो भी जब अन्त.करण क 
परिणाम सुखरूप वा दुःखरूप होता है, उसी समय अन्त करण क॑ 
नानरूप वृत्ति सुखद 'ख को विषय करने वाली होती है। उस वृत्ति २ 
आहढ साक्षी उनको प्रकाशता है। इस रीति से विद्वानों ने सुख दु:रू 
साक्षी के विषय कहे है | वृत्ति बिना केवल साक्षी के विषय नहीं । 


इस स्थान में यह रहस्य है--जसे आकाश में घटाकाश नाम और 
जल का लाना रूप कार्य प्रतीत होता है, वह घटरूप उपाधि की दृष्टि 
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से प्रतीत होता है। घटरूप उपाधि की दृष्टि बिना दोनो प्रतीत नहीं 
होते किन्तु आकाभमात्र ही प्रतीत होता है ।इससे घटाकाश महाकाशरूप 
है, वसे ही चेतन में साक्षी नाम और धमं सहित अन्त करण का प्रकाशरूप 
कार्य, भ्रन्त.क रगारूप उपाधि की दृष्टि से प्रतीत होता है । अ्नन्त.क रण॒रूप 
उपाधि की दृष्टि बिना साक्षी नाम और धर्मंसहित ग्रन्त करण का प्रकाश- 
रूप कार्य प्रतीत नहीं होता किन्तु चेतनमात्र ब्रह्म ही प्रतीत होता है । 
इससे साक्षी ब्रह्महूप है। इस ग्रभिप्राय से ही साक्षी एक कहा है । 
कारण ? उपाधि की दृष्टि बिना साक्षी मे नानापना और परिच्छिन्त- 
भाव प्रतीत नही होता । वह ही जीवपद' का लक्ष्य है। इस रीति से 
जीव-ब्रह्म की एकता वेदान्त का विषय है । 


प्रयोजन खडन 


प्रयोजन ठीक नही है । क्यो ? अहकार से श्रादि जो अनात्म वस्तु 
रूप ससार है, सो बध कहा जाता है । वह बध अध्यासरूप हो तो ज्ञान 
से निवत्त हो और अध्यासरूप नही हो तो ज्ञान से निवत्त नही होता । 
कारण ? ज्ञान का यह स्वभाव है-जिस वस्तु का ज्ञान होता है, उसमे 
जो अभ्यास और उसके अज्ञान को दूर करता है। कंसे ? जैसे 
जेवरी का ज्ञान जेवरी मे सर्प श्रध्यास को ओर जेवरी के अज्ञान को 
दूर करता है। अध्यास किसको कहते है ? भ्राति ज्ञान का विषय जो 
मिथ्या वस्तु और शभ्राति ज्ञान को अध्यास कहते है। जिसमे जो वस्तु 
भिथ्या नही है किन्तु सत्य है, उसको ज्ञान से निवृत्ति नही होती, वेसे 
ही आत्मा मे अहकार से आदि बध अध्यास (मभिथ्या) हो तो ज्ञान से 
निवृत्त हो । आत्मा मे मिथ्या ब्ध सामग्री है नही और बध प्रतीत 
होता है। इससे सत्य है । उस सत्यबध की ज्ञान से निवृत्ति की 
आशा निष्फल है । 


अध्यास की सामग्री 
अध्यास की सामग्री क्या है ? सत्य वस्तु के ज्ञानजन्य सस्कार और 


तीन प्रकार के दोष, प्रभेय के दोष, प्रमाता का दोष, प्रमाण का दोष 
श्‌ 
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ओर अधिष्ठान के विशेषरूप का अज्ञान तथा सामान्यरूप काकज्षा! 
इतनी अध्यास की सामग्री है, इसके बिना अध्यास नही होता, 
सीपी मे' चॉदी का और जेवरी मे सर्प का अध्यास होता है।ई 
पुरुष ने सत्य चाँदी और सत्य सपं देखा है उसी को होता है । जिस 
सत्य चाँदी और सत्य सपपं का ज्ञान नहीं है, उसको नहीं होता । इ 
सत्यवस्तु के ज्ञान के सस्कार अध्यास के हेतु है । 


सीपी में सपं का और जेबरी में चाँदी का अध्यास नहीं होत 
इससे प्रमेय में साहश्य दोष अध्यास का हेतु है। प्रमाता मे लोभ भय 
आदि और नेत्रादिक प्रमाण मे पित्त का मल से आदि दोष अध्यास 
हेतु है । सीपी का “इद” रूप करके सामान्य ज्ञान होता है अ 
“यह सीपी है” ऐसा विशेष ज्ञान नही होता, तब अध्यास होता हे 
“सीपी है” ऐसे विशेषरूप का ज्ञान हो, तब अध्यास नही होता अं 
सामान्य रूप का ज्ञान नहीं हो तो भी अध्यास नही होता। इस 
अधिष्ठान के विशेषरूप का अज्ञान और सामान्यरूप का ज्ञान, अध्य 
का हेतु है । इतनी अध्यास की सामग्री है। इनमे कोई एक भी न 
हो वो अध्यास नही होता । कंसे ? जैसे कुलाल, चक्र, दड और मृत्तिब 
घट को सामग्री है। इनमे' कोई एक भी नहीं हो तो घट न; 
बनता । वेसे ही अध्यास भी अध्यास की संपूर्ण सामग्री से होता है औ 
बंध के अध्यास में एक भी कारण नही है। बध सत्य हो तो उस 
जानजन्य सस्कार से आत्मा मे मिथ्या बध प्रतीत हो । सिद्धान्त 
आत्मा से भिन्‍न कोई भी सत्य वस्तु नहीं है। इससे सत्य छ 
के ज्ञानजन्य सस्कार का अभाव होने से आत्मए मे बध का अध्या 
नहीं बनता। बसे ही आत्मा का और बध का साहश्य भी नहीं है 
उल्टा तम प्रकाश के समान विपरीत स्वभाव है। आत्मा प्रत्यक्‌ | 
ओर बध पराक है। प्रत्यक्‌ व बाह्य का अथ॑ वया है ? प्रत्यक अत 
को और पराक बाह्य को कहते है । आत्मा विषयी है और बध चिषः 
है। विषयी व विषय का अर्थ क्‍या है ? प्रकाश करते वाला विषर्य 
ओर जिसका शरकाश करे वह विषय कहलाता है। प्रत्यक्‌ मे पराक क 
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और पराक मे प्रत्यक का अध्यास नही' होता | कैसे ? जैसे पृत्रादिक की 


अपेक्षा से देह प्रत्यक्‌ है, उसमे पृत्रादिक का और पृत्रादिक मे देह का 
अध्यास नही होता । 


विषय में विषयी का और विषयी मे विषय का अध्यास नही होता । 
कंसे ? जैसे विषय घटादिक, उनमे विषयी दीपक का और दीपक मे 
घटादिक का ग्रध्यास नही होता । बसे ही साहश्य का श्रभाव हो ने से प्रत्यक 
विषयी आत्मा मे पराक विषयरूप बध का अ्रध्यास नही बनता। प्रत्यक्‌ 
और पराक का विरोध है। विषय और विषयी का विरोध है। 
साहश्य नही । इससे बध का अध्यास आत्मा में नही हो सकता। वेसे 
ही प्रमाता के दोष का और श््माण के दोष का भी श्रभाव है | क्यो ? 
“प्रमाता से आदि सर्व प्रपच अध्यासरूप है। सोई बध है।” यह 
वेदान्त का सिद्धान्त है। इस रीति से ब्ध के अध्यास से पूर्व प्रमाता 
प्रमाण का स्वरूप असिद्ध है। इसलिये उनका दोष भी असिद्ध है । 
इससे बध का भअ्रध्यास नही बनता । 


ग्रधिष्ठान के विशेष रूप का अज्ञान भी नही' बन सकता । क्यो ? 
बध का अधिष्ठान ब्रह्म है। सो स्वय प्रकाश ज्ञानरूप है। स्वय प्रकाश 
ज्ञानरूप ब्रह्म में सूय॑ मे तम की समान अज्ञान नहीं बनता। कंसे ? 
जैसे प्रकाशमान सूर्य से तम का विरोध है , वसे ही चेतन प्रकाश 
और तमरूप अज्ञान का परस्पर विरोध है और अधिष्ठान का शज्ञान 
माने तो भी बध का अध्यास नहीं बनता। क्यो ? अत्यन्त अज्ञात में 
तथा अत्यन्त ज्ञात में अध्यास नहीं होता किन्तु विशेषरूप से अज्ञात 
और सामान्यरूप से ज्ञात मे' होता है। ब्रह्म सामान्य “विशेष भाव से 
रहित निविशेष है। यह सिद्धान्त है। इससे विशेषरूप से अज्ञात और 
सामान्यरूप' से ज्ञात ब्रह्म नही बनता और अध्यास के लोभ से ब्रह्म मे 
सामान्य विशेष भाव मानोगे तो सिद्धान्त का त्याग होगा । 


इस रीति से नि्विशेष प्रकाशरूप ब्रह्म का विशेषरूप से 
ग्रज्ञान और सामान्यरूप से ज्ञान का अभाव होने से ब्रह्म में अध्यास 
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नही बनता । इससे ब्रह्म मे बध अध्यासरूप है, यह कहना नही' बनत 
किन्तु बध सत्य है और सत्य बध की ज्ञान से निवृत्ति असंभव है। इसर 
ज्ञान द्वारा मोक्ष वेदान्त का प्रयोजन नही' बनता और ज्ञान से मोक्ष क 
प्रतिपादक सिद्धान्त भी समीचीन नहो' है किन्तु कर्म से मोक्ष होता है। यह 
वार्ता एक-भविकवाद की रीति से प्रतिपादन करते है। एक-भविकवार 
किसको कहते है ? एक जन्म का वा मोक्ष के साधन एक ही कर्म के 
कथन जिसमे हो उसको एक-भविकवाद कहते है । 


केवल कर्म से मोक्ष की सिद्धि (एक-भंविकवाद ) 
सत्य बध की ज्ञान से निवृत्ति माननी युक्तिसहित नहीं है अर्थात 


युक्ति से सिद्धि नही होगी है । इससे जो पुरुण मुक्त होना बराहे उसको 
निरन्तर नित्य कर्म करना चाहिये । इसका अभिशय यह है--कर्म दो 
प्रकार का है । एक 4िहित कर्म और दूसरा निषिद्ध कर्म। विहित 
कोन है ? प्रुष की प्रवृत्ति के निमित्त जिसका स्वरूप बेद ने कथन 
किया है, वह विहित कर्म है | निपिद्ग कर्म कौन है ? पुरुष की निवृत्ति 
जिसमे कथन की है वह निपिद्ध कर्म है | स्वभावसिद्ध क्रिया कर्म नहीं 
है। क्यो ? जो वेद ने प्रवृत्ति अथवा निवृत्ति के निमित्त कथन किया है 
वह कर्म कहलाता है। उदासीन क्रिया कर्म नही । इससे दो प्रकार का 
ही कर्म है। उदासीत क्रिया कौन है ? जिसका वेद में विधान तथा 
नषेध नहीं किया है । ऐसी राग-हं घरहित स्वाभाविक गमन, शौचादि 
क्रिया ही उदासीन क्रिया है । 


विहित कर्म कितने प्रकार का है ? चार प्रकार का। वे चार 
प्रकार कौन है ? १--श्रायश्चित २--काम्य ३--नैमित्तिक और ४-- 
नित्य है। प्रायश्चित ? पापनाश के निर्मित्त जिसका विधान किया हो 
वह कर्म प्रायश्चित कहलाता है। कंसे ? जसे प्रमाद से द्रव्य के ग्रहण- 
जन्य यति को जो पाप होता है, उसके नाश के निमित्त द्रव्य का त्याग 
और तीन उपवास हैँ। प्रमाद किसको कहते है ? ग्रवश्य करने योग्य 
कार्य के विस्मरण को प्रमाद कहते है।काम्य ? फल के निमित्त 
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जिसका विधान क्रिया हो वह कर्म काम्य कहलाता हे । केसे ? जैसे 
वृष्टि कामना को कारीरीयाग ओर स्वर्ग कामना को अग्ति-होत्र सोम 
यागादि । कारीरीयाग किसको कहते है ? अपने देश मे वर्षा की इच्छा 
से यज्ञ के लिये, राजा सब प्रजा से उनकी शक्ति के अनुसार चंदा ले 
फिर उससे यज्ञ किया जाय उसे कारोरीयाग कहते है | नमिलिक 
कर्म ? जिस कमे के नहीं करने से पाप हो ओर करने से पृन्य-पापरपं 
फल हो नहीं और सदा जिसका विधान नही किन्तु किसी निमित्त को 
लेकर विधान किया हो उसको नेमित्तिक कर्म कहते है | कसे ? जैसे 
प्रहण, श्राद्ध और अवस्थावद्ध, जानिवुद्ध, आश्षमवृद्ध विद्यावद्ग, धर्मवद्य 
और ज्ञानवृद्ध पुरष के आगमन से उत्थानझूप कर्म है। विद्यायक्ष और 
आनवुद्ध में क्‍या भेद है ? विद्या शब्द से शास्त्र ज्ञान का ग्रहगा और 
ज्ञान शब्द से अपरोक्ष-विद्या का ग्रहण है। ये पत्र-पर्व से उत्तर 
उत्तर उत्तम है। नित्य कर्म ? जिसके नहीं करने से पाप हो, करने से 
फल हो नहीं और सदा जिसका विधान हो सो नित्य कर्म है जसे 
स्तान सध्यादिक है। इस रोति से चार प्रकार का विहित आर एक 
निषिद्ध मिलाने से पाच प्रकार का कर्म है। मोक्ष की इच्छा वाला 
काम्य और निषिद्र नही करे। क्यो ? काम्य कर्म से उत्तम लोक और 
निषिद्ध से नीच लोक प्राप्त होता है । इससे दोनो को त्याग के नित्यकर्म 
सदा करे और नेमित्तिक का जब निमित्त हो तब नमित्तिक भी करे । 
क्यो ? नित्य नभित्तिक कर्म नहीं करे तो पाप होगा। उस फाप से 
नीच योनि को प्राप्त होगा। इससे पाप को रोकने के लिये नित्य 
नेमित्तिक कर्म करे। नित्य नेमित्तिक कर्म का और फल नही है । यही 
फल है। उनके नही' करने से जो पाप होता है, सो उनके करने से नह 
होता । इससे मुमुक्ष नित्य नैमित्तिक कम॑ अवदय करे । कभी प्रभाद सें 
निषिद्ध कर्म हो जाय तो उसके दोष को दूर करने के लिये प्रायण्च्ित 
भी करे। निषिद्ध नही करा हो तो भी जन्मातरों के पापों को दूर करने 
फे लिये प्रायदिचित कर्म करे । 


प्रायश्चित दो प्रकार का है-- १-असाध्षा रण २-साधारग। असाधारण 
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कौन है ? जो किसी पाप विशेष के दूर करते के लिये शास्त्र ने विधान 
किया हो, वह असाधारण प्रायश्चित है। कसे ? जसे पूर्व कहा था यति 
को द्रव्यग्रहणाजन्य पाप के लिये द्रव्य का त्याग और उपवास | साधारण 
प्रायश्चित कौन है ? सर्व पाप को नष्ट करने के लिये शास्त्र ने जिसका 
विधान किया हो वह साधारण शायश्चित है| कंसे ? जेसे गगास्तान 
और ईश्वर नाम उच्चारण आदि | इस ज़कार प्रायश्चित दो प्रकार का 
है | ज्ञात पाप को नष्ट करने के लिये असाधारण प्रायश्चित करे और 
जन्मातरो के अज्ञात पापो को नष्ट करने के लिये साधारण प्रायश्चित 
करे । क्यों ? श्रसाधारण प्रायश्चित का यह स्वभाव है- जिस पाप को 
नष्ट करने के लिये शास्त्र ने जो प्रायश्चित विधान किया है वह उसी 
पाप को नष्ट करेगा, अन्य को नही । जन्मातरो के पापों का ऐसा ज्ञान 
नही है कि कोन सा पाप है और उसका श्रायश्चित कौन है। साधारगा 
प्रायश्चित से सर्व पाप दूर होते है। यद्यपि गगास्तान से आदि जो 
साधारण प्रायश्चित कहे है । वे केवल प्रायश्चित रूप ही नहीं' है, 
काम्य रूप भी है। कारण ? गगास्तान से तथा ईश्वर नाम उच्चारण 
से उत्तम लोक की प्राप्ति भी शास्त्र मे कथन करी है, इस से काम्य और 
पाप के नाशक होने से प्रायश्चित दोनो ही हैं | कंसे ? ज॑से ग्श्वमेध ब्रह्म- 
हत्यादिक पाप का नाशक है और स्वर्ग प्राप्ति रूप फल का हेतु भी है। 


मुमुक्षु तो उत्तम लोक चाहता नही है। जो उत्तम' लोक चाहे उसको 
उत्तम लोक के हेतु है । इससे कामना सहित अनुष्ठान करने से काम्यरूप 
प्रायश्चित है और लोककामनारहित अनुष्ठान करने से केवल 
प्रायश्चित रूप है। कैसे ? जेसे वेदान्तमत में सर्व कम सकाम' पुरुष 
को ससार के हेतु है और निष्काम को अन्त करण की शुद्धि करके 
मोक्ष के हेतु है, वसे एक ही गगास्तान तथा ईह्वर नाम उच्चारण 
सकाम को तो काम्यरूप प्रायश्चित है और निष्काम को केवल 
प्रायश्चित रूप है । इससे मुमुक्षु साधारण प्रायश्चित करे । इस रीति 
से जन्मातरों के सपुर्ण पापों का नाश ज्ञान के बिना ही हो जाता 
है, वसे ही मुमुक्ष के जन्मातरों के काम्यकर्म बध्या के समान है, फल 
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के हेतु नही है। क्यो ? जैसे कर्म के अनुष्ठानकाल मे पुरुष की 
इच्छा फल का हेतु वेदान्त में माना है। इच्छासहित अनुष्ठान करने 
से कम स्वर्गादि फल के हेतु है ओर निष्काम अनुष्ठान करने से 
स्वर्गादि फल के हेतु नहीं। यह वेदान्त का सिद्धान्त है, वेसे कर्म की 
सिद्धि से अनन्तर भी पुरुष को इच्छा फल का हेतु हे । पुरुष की 
इच्छा जिस काल में पुरुष मुमुक्ष होता है तब दूर हो जाती है। 
इससे जन्मातरों के काम्य कर्म भी फल के हेतु नहीं होते। कैसे ? 
जेसे किसी पुरुष ने धन प्राप्ति की इच्छा से धनी पुरुष का आराधन 
किया हो, किन्तु फिर धन की इच्छा दूर हो जाय तो धन की प्राप्ति- 
रूप फल उसको नहीं होता, बसे ही जन्मातरों के काम्यकर्म का भी 
मुमुक्ष की इच्छा के अभाव से फल नही होता । इस रोति से केवल 
कम स मोक्ष होता है । 


वतमान जन्म' में काम्य और तनिषिद्व किये नहीं, जिससे ऊर्ध्वे 
लोक और अधोलोक को जाय । जन्मातरो के प्रारब्ध रूप जो निषिद्ध 
और काम्य, उनका भोग से नाश हो जाता है । नित्य और नेमित्तिक 
के नहीं करने से जो पाप हो, सो उनके करने से मुमुक्षु को होता 
नही और जन्मावरों के सचित जो निषिद्ध है, उनका साधारण 
प्रायश्चित से नाश हो जाता है। जन्मातरों के सचित काम्यकम 
भुमुक्ष को इच्छा के अभाव से फल देते नहीं | इससे मुमुक्ष नित्य 
नेमित्तिक और साधारण प्रायश्चित रूप कर्म करे और वत॑मान जन्म 
का ज्ञात निषिद्ध कम हो तो असाधारण प्रायश्चित भी करे | 


अथवा नित्य और नमित्तिक ही करे, शायरिचत नहीं करे। 
क्यो ? जो सचित निषिद्ध कर्म और काम्यकम है, वे मुमुक्षु के 
नष्ट हो जाते है। कंसे ? जेसे ज्ञानवान के सचित कर्म का ताक 
वेदान्त मे माना गया है, वसे ही निषिद्ध काम्य का त्याग करके 
नित्य नधित्तिक कर्म में! वर्तमान जो मुमुक्षु, उसफे सचित कर्म का 
साश हो जाता है।अयवा सचित जो काम्य और निषिद्ध सो सब 
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मिल के एक जन्म का आरभ करते है। इससे मुमुक्षु का एक जन्म और 
होता है। अथवा योगी के कायव्यूह की समान एक ही काल में 
सब सचित अनन्त शरीर का आरभ करते है । कायव्यूह किसको कहते 
है ? शरीरो के समृह को। उनसे मुमुक्ष उत्तर जन्म मे सब फल भोग 
लेता है। अयवा नित्य और नेमित्तिक कर्म के अनुष्ठान से जो क्लेश 
होता है, सो जन्मातरों के सचित निषिद्ध कर्म का फल है । इससे 
जन्मातरों का सचित निषिद्ध अन्य जन्म का आरभ नही करता | 
काम्य जो सचित है, सी एक जन्म अथवा एक काल में अनन्त 
जरीरो का आरभ करते है। इससे मुमुक्ष को उत्तर जन्म मे दू:ख 
का लेश भी नही होता, केवल सूख का डी भोग होता है । क्यो ? 
जन्मातरों के सचित जो बिहित कर्म है, उनसे शरीर हम्मा है और 
सचित जो नियिद्ध है, वे नित्य नमित्तिक के अनुष्ठान के ब्लेश से 
पूर्व जन्म मे भोग लिये गये है । 


इम रीति से प्रायश्चित से बिना केवल नित्य ओर नमित्तिक कर्म 
के ग्रनुष्ठान से मोक्ष होता है। इससे नमित्तिक कर्म के समय 
नमित्तिक का अनुष्ठान करे और नित्य कर्म का सतत अनुष्ठान करे । 
इस मत को शास्त्र में एक-भविकवाद कहते है| इससे भी बध की 
निवृन्ति जान द्वारा वेदान्त का प्रयोजन नही है । क्यो ? जो वस्तु किसी 
ओर से नहीं होती सो मुख्य प्रयोजन होता है। कसे ? जसे रूप का 
जान नेत्र बिना अन्य से नहीं होता, सो रूप का ज्ञान नेत्र का 
प्रयोजन है और बध की निवृत्ति बदान्त के बिना कम से होती है। 
इससे बध की निवृत्ति वेदान्त का प्रयोजन नही है | इस रीति से 
वेदान्त के अधिकारी, विषय और प्रयोजन नही बनते । सबन्ध खडल- 
अधिकारी आदि के अभाव से सबन्ध भी नहीं बनते । क्यो ? विषय 
के अभाव से वेदान्त का और विषय का प्रतिपाद्य प्रतिपादक 
भाव सबन्ध नहीं वनता। अधिकारी और फर के अभाव से उनका 
प्राप्य प्रापक्र भाव सबन्ध नहीं बनता । अधिकारी के अभाव से उसका 
और विचार का कतृं-कर्त व्यभाव सबन्ध नहीं बनता। ज्ञान की 
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निष्फलता होने से वेदान्त का और ज्ञान का जन्य जनक भाव सबन्ध्र 
नही बनता। क्‍यों ? सफल वस्तु जन्य होती है । पूर्व कथन करी 
रीति से ज्ञान सफल नहीं है। ओर ज्ञान के स्वरूप का भी अभाव 
है । इससे भी ज्ञान का और वेदान्त का सबन्ब नहीं बनता । क्यो ? 
जीव ब्रह्म के अभेद निश्चय का नाम वेदान्त में ज्ञान है। सो अभेद 
निश्चय नहीं बनता । क्यो ? जीव ब्रह्म का अभेद नही है । यह 
वार्ता विषय के निराकरण में पहले कथन कर श्राये है । इससे 
अभेद निरचय रूप ज्ञान नही बनता । इस रीति से अधिकारी आदि के 
अभाव से वेदान्त का भअ्रनुबन्ध भी नहीं बनता । 

प्रयोजन मडन (कार्य अध्यास) 

(कार्य अध्यास किसको कहते है ? अज्ञान कृत स्थल सुक्ष्म 
प्रपत रूप भ्रम को कार्य अध्यास कहते है। ) पहले कहा था 
“बध सत्य है, उसको ज्ञान से निवृत्ति नहीं होती, भिथ्या 
वस्तु की ज्ञानसे निवृत्ति होती है। आत्मा मे मिथ्या बध की 
सामग्री नही है। इससे बच सत्य है, उसकी ज्ञान से निवृत्ति नहीं 
होती ।” सो वार्ता नहीं बनती । क्यो ? बध भिथ्या है । उसकी ज्ञान 
से निवृत्ति होती है। पूवें कहा था “सत्यवस्तु का ज्ञान सस्क्रार द्वारा 
अध्यास का द्वेतु है। जेसे सत्य सर्प का ज्ञान ससस्‍्कार द्वारा सं 
अध्यास का हेतु है, वसे सत्य बध हो तो सत्य बध का ज्ञान हो । 
सिद्धान्त मे अनात्म वस्तु कोई श्री सत्य नही है। इससे सत्य वस्तु 
का ज्ञान जो सस्क्रार द्वारा अध्यास की सामग्री, उसका अभाव होने 
से बध अध्यास नही है किन्तु सत्य है”। सो शका नही बनती । क्यो ? 
अध्यास मे' सस्क्रार द्वारा सत्य वस्तु का ज्ञान हेतु नही है कितु वस्तु 
का ज्ञान हेतु है। सो वस्तु सत्य हो अथवा मिथ्या हो । यदि सत्य 
वस्तु का ज्ञान ही अध्यास में हेतु हो तो जिस पुरुष ने सत्य छुहारे 
का वृक्ष नही देखा हो और बाजीगर का बनाया हुआ सिथ्या छुह्वारे 
का वृक्ष बहुत बार देखा हो और बाजीगर से सुना हो “यह छुहारे 
का वक्ष है” और खजुर का वृक्ष कभी न देखा हो और न सुवा हो 4 
उसको खजूर का वृक्ष देखकर छुहारे का अध्यास होता है, सो नही 
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होना चाहिये। कारण ? सत्य छहारे के व॒क्ष का वो उसे ज्ञान 
नही है। मिथ्या छहारे का ज्ञान है। इससे अध्यास बनता है। इससे 
सजातीय वस्तु के ज्ञानजन्य सस्कार ही अध्यास के हेतु है। सो 
सस्क्रारजनक ज्ञान और उसका विषय मिथ्या हो वा सत्य हो। 
सस्कार द्वारा ज्ञान हेतु है। “ज्ञानज्य सस्कार हेतु है” ऐसा कहने 
से अर्थ का भेद नहीं होता। एक ही अर्थ है। क्यो ? सस्कार द्वारा 
ज्ञान हेतु है” इसका अर्थ यह है.-ज्ञान सस्फरार का हेतु है और 
संस्कार अध्यास का हेतु है। इससे सस्कार हारा ज्ञान को हेतुता 
कहने से भी ज्ञानजन्य सुस्क्रार को ही अध्यास मे हेतुता सिद्ध 
होती है । 


(सिद्धाती.--) केवल वस्तु के ज्ञान को ही अध्यास मे हेतु कहे 
तो नहीं बनता । क्‍यों ? यह नियम है.--“जो हेतु होता है सो काय॑ 
से अव्यवहित पूव॑काल में होता है” कंसे ? ज॑ंसे घट का हेतु दड है, 
सो घट से अव्यवहित पृवंकाछ में होता है, बसे यदि अध्यास का 
हेतु ज्ञान माने तो वह भी अध्यास से अव्यवहित पूर्व काल में 
चाहिये । (पृ्रपक्षी:--) सो नहीं बनता। क्यो ? जिस पुरुष को 
सप॑ का ज्ञान होता है, उसको ज्ञान से एक मास पीछे भी रज्जु में 
सर्प का अध्यास होता है । सो,नही होना चाहिये । क्यो ? जो रज्जु मे 
सप अध्यास का हेतु सं का, ज्ञान है। उसका नाश हो गया है। 
इससे भअ्रव्यवहित पूर्वकाल में नही है । पू्वकाछ में तो है। अव्यवहित' 
किसको कहते है ? अतराय ,रहित को । व्यवहित ? श्रतराय सहित 
को । और यदि ऐसा कहै--कार्य से पूर्वकारू में हेतु चाहिये। 
व्यवहित पू्वकाल में हो वा अव््यवहित पूर्वकाल मे होवे। और 
“कार्य से अव्यवहित पूर्वकाल में ही हेतु होता है ।” ऐसा नियम' 
मानें तो “विहित कर्म स्वर्ग प्राप्ति के हेतु है और निषिद्ध कर्म 
नरक प्राप्ति के हेतु है”। ग्रह शास्त्र की वार्ता अप्रमाण हो जायगी,। 
क्यों ? कायिक वाचिक मानस क्रिया का नाम कमर है। सो क्रिया 
अनुष्ठातंकाल से अनतर ही नाश हो जाती है और स्व नरक 
काछातर मे प्राप्त होते है। इससे स्वग॑ नरक प्राप्ति के अव्यवहिंत 
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पंवंकाल में विहित कर्म और निषिद्ध कर्म है नहीं। जैसे व्यवहित 
पृ्वकाल के शुभकर्मे और अशुभकम स्वगेशप्ति और नरक प्राप्ति 
के हेतु है, व॑से ही “व्यवहित पूव काल में जो सप॑ का ज्ञान सो भी 
रज्जु मे सर्पाध्यास का हेतु है । 


(सिद्धाती --) सो वार्ता नहीं बनती। क्यों ? जैसे नष्ट ज्ञान 
और नष्ट कर्म से अध्यास और स्वर्ग नरक की प्राप्ति मानी है, 
वेसे मत कुलाल और नष्ट दड से भी घट बनना चाहिये । क्‍यों ? 
जैसे रज्जु में सर्पाध्यास से व्यवहित पृव काल में सप का ज्ञान है 
और स्वग-तरक की प्राप्ति से व्यवहित पूृवकोल में शुभ-अशुभ कम 
है, वेसे घट से व्यवह्वित पूत्रकाल में नष्ट दड और मृत कुलाल भी 
है । उनसे भी घट होना चाहिये और होता नहीं है । इससे व्यवहित 
पृ्वकाल' मे जो वस्तु होती है, सी हेतु नही होती । श्रव्यवहित पू्वंकाढ 
मे जो वस्तु होती है, सोई हेतु होती है । शुभ-अशुभ कर्म भो कालछातर 
भावी जो स्वग नरक की प्राप्ति, उसके हेतु नह्दी है किन्तु शुभ कम 
तो अपने से श्रव्यवहित उत्तर काल मे धर्मे की उत्पत्ति करता है 
और अशुभ कम अधर्म की उत्पत्ति करता है। वे धम अधमं अन्त - 
करण मे रहते हैं। उनसे कालातर मे स्वर्ग और नरक की प्राप्ति होती 
है । उसके अनन्तर धम अधमं का नाश होता है। इस अभिषाय से 
ही शास्त्र मे शुभ कम और अशुभ कम अपूर्व द्वारा फल के हेतु कहे 
है | साक्षात्‌ नही कहे । अधुर्व किसको कहते है ? धर्म-अधम को 
ग्रहष्ट और पुन्य पाप भी धर्म अक्षम को कहते है । कही धर्म अधर्म 
की जनक शुभ-अशुभ्न क्रिया को भी धर्म-अधमं कहते है| कंसे ? 
जसे कोई शुभ क्रिया करता हैतो उसे लोक कहते है --“यह धर्म 
करता है” और अशुभ क्रिया करने वाले को कहते है --““यह अधर्म॑ 
करता है” वह शुभ-अशुभ क्रिया धम-अधमं नहीं है किच्त्‌ क्षममें 
अंधर्म की जनक है। इससे क्रिया को धर्म-अधम कहते है। कैसे ? 
जैसे आयु का वर्धंक घृत है, उसको शास्त्र मे आयु कहते हैं। इस रीति 
से 'अव्यवहित पूर्वकाल मे हेतु होतांहै और रज्जु में सप॑ अध्यास से 
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अव्यवहित पूर्वकाल में रुर्प का ज्ञान नही है। इससे रुप का ज्ञान 
रज्जु 'मे सर्प अध्यास का हेत नही है किन्तु सर्प ज्ञान जन्य सस्कार 
ही रज्जु मे सर्प अध्यास का हेतु है। बसे ही सीपी मे चाँदो के 
अध्यास का हेत चाँदी ज्ञान जन्य सस्कार है । 


इस रीति से सब स्थानों मे सस्कार ही अध्यास के हेत है । वस्त 
का ज्ञान सस्कार का हेत है। कैसे ” जसे शुभ-अशुभ-कर्म जन्य धर्म-अधमं 
अन्त करण मे रहते है, वसे ही वस्त्र के ज्ञानजन्य सस्कार भी अन्त,कररण 
में रहते है । जिस पुरुष को पहले सपं का ज्ञान नही है, उसके भी अन्य वस्त 
के ज्ञानजन्य सस्कार तो है किन्‍त उसे रज्जु में सर्प का अध्यास नहीं 
होता। जिस वस्त का अध्यास होता है, उसके सजातीय वस्त के ज्ञान' 
का सस्फार अध्यास का हेत है। विजातीय के ज्ञान के सस्कार हेत' 
नही होते । सर्प के सजातीय सर्प द्योता है, अन्य नही । सर्प का जिसको 
पहले ज्ञान नही है, अन्य वस्त का ज्ञान है, उसमे सजातीय 
वस्तु के ज्ञानजन्य सस्कार नहीं है। इससे रज्जु में उसे सर्प 
का अध्यास नही होता | सस्क्रार किसको कहते है ? सक्ष्म अवस्था 
को कहते है । इस रीति से अध्यास से पूरे जो सजातीय वस्त का 
ज्ञान उसके सस्कार अध्यास के हेत है। “सत्य वस्त के ज्ञान के 
सस्फार ही अध्यास के हेतु हैं, मिथ्या वस्तु के ज्ञान के नही” यह 
नियम नहीं है। यह वार्ता छहारे के दृष्टात से कथन की है। 
इससे भिथ्या वस्त्र का जञानजन्य सस्कार भी अध्यास का हेत है। 
सो बंध के अध्यास मे भी बनता है। क्यो ? अहंकार से 
आदि जो अनात्म वस्तु और उनका जान बध कहलाता है। “सो 
अनात्म वस्तु रज्जु के सर्प की समान जब प्रतीत हो तब ही है और 
प्रतीत नही हो तब नही” यह हमारा वेद सम्मत सिद्धान्त है । 


इस कारण से ही सुषुप्ति मे सर्व प्रपच का अभाव प्रतिपादन किया 

| सुषुप्ति में कोई भी पदार्थ 7त्तीत नही होता । इससे सर्व प्रपच्चन का 
मुषुप्ति मे लय होता है। इसको शास्त्र मे दृष्टि-सुष्टिवाद कहते है । हृष्ट- 
मृष्टिवाद का अथ ठोक समझाइये ? हृष्टि (अविद्या की वत्तिरूप ज्ञान) 
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के समय सृष्टि (पदार्थ की उत्पत्ति) उसका वाद (कथन) जिस पक्ष से 
किया हो उस पक्ष को दृष्टि-सृष्टिवाद कहते है। इस रोति से अनन्त 
अहकारादिक और उनके ज्ञात उत्पन्न होते हें अर लय होते है। 
अहकारादिक ओर उनके ज्ञान के साथ ही उत्पत्ति लय होते है । जब्न 
अहृकारादिको की प्रतोति की उत्पत्ति होती है तब अहुकारादिको की उत्पत्ति 
होतो है और प्रतीति का लय होता है तब अह॒कारादिकों का लय होता 
है । अहंकारादिक और उनके ज्ञान का नाम श्रध्यास है | यद्यपि अहकार 
साक्षीभास्य है । यह वार्ता विषय प्रतिपादन में कही है । इससे अहुकार 
की प्रतीति साक्षीरूप है । उसकी उत्पत्ति और लय नहीं बनता तथापि 
अहकार का भी वत्ति से ही साक्षी प्रकाश करता है, साक्षात्‌ नहीं । 
उस वत्ति की उत्पत्ति और लय होते है । इससे ही अहृकार की प्रतीति 
के उत्पत्ति लय कहे गये है । इस रीति से उत्तर उत्तर अहकारादिक 
ओर उनके ज्ञान की जो उत्पत्ति, उसके हेतु पूर्व पुर्व॑ मिथ्या अहुकारादिको' 
के ज्ञानजन्य सस्क्रार बनते है। और जो कहे -- “उत्तर उत्तर 
अहकारादिको के अध्यास मे तो यद्यपि पूर्व पूर्व अध्यास के सस्क्रार 
हेतु बनते है तथापि प्रथम उत्पन्न जो अहंकार और उसका ज्ञान 
उसके हेतु सस्क्रार नही बनते । क्यो ? उसके पूर्व और अह॒कार उत्पन्न 
हुआ हो तो उसके ज्ञान के सस्कार भी हो, सो प्रथम अहकार से पूर्व॑ 
ओर अहकार हुआ नही । वसे ही “सर्व वस्तु के प्रथम अध्यास के हेतु 
सस्कार नही बनते । 


यह शका भी सिद्धान्त के प्रज्ञान से होती है । क्यो ? यह वेदान्त 
का सिद्धान्त है :-- एक ब्रह्म, ईश्वर, जीव, अविद्या, अविद्या का चेतन 
से सबन्ध, ओर अनादि वस्तु का भेद । यह षटवस्तु स्वरूप से अनादि 
है । स्वक्प से अनादि का अर्थ क्या है ? जिस वस्तु की उत्पत्ति नही' हो 
वह वस्तु स्वरूप से अनादि कहलाती है । उक्त छु. अनादि कंसे है ? 
१-- ब्रह्म अविद्या का अधिष्ठान है | इससे ब्रह्म की ग्रविद्या (मूल 
प्रकृति) से उत्पत्ति नही हो सकती आ।र ईव्वर, जीव आदिक की सिद्धि 
तो ब्रह्म बिना हो नही' सकती । इससे उन चार से ब्रह्म की उत्पत्ति 
सभव नहीं | इससे ब्रह्म अतादि है। ब्रह्म निविकार है । इससे ब्रह्म से 
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अ्रविद्या की उत्पत्ति नहीं होती और ईश्वर आदि चार की सिद्धि तो 
अविद्या की सिद्धि के आधीन है । इससे उनसे अविद्या की उत्पत्ति सभव 
नहीं । इससे अविद्या अनादि है। केवल ब्रह्म से वा केवल माया से वा 
परस्पर से वा स्वसिद्धि के आधीन भेद से जीव ईश्वर की उत्पत्ति सभव 
नही है और अविद्या चेतन के सबन्ध की सिद्धि से ईश्वर जीव की 
सिद्धि है, वह सबन्ध आप भी अनादि है । उससे उनकी उत्पत्ति नही हो 
सकती । इससे जीव ईश्वर भी अनादि है । ब्रह॥ और अविद्या अनादि 
है, इससे उनका तादात्म्य सबन्ध भी अनादि है । उनसे उसकी उत्पत्ति 
नही हो सकती और ईइवर आदिक तीन की सिद्धि तो सबन्ध की सिद्धि 
के आधीन है। इससे उनसे उसकी उत्पत्ति नहीं हो सकती। अत 
अविद्या और चेतन का सबन्ध अनादि है। 


इन पाचों की आप ही आपसे उत्पत्ति मानें तो आत्माश्रय दोप 
ग्रायेगा। इससे इन पाच की आप आप से भी उत्पत्ति 
नही' हो सकती । इन पाच की उत्पत्ति नहीं होती। इससे इन 
पाच का परस्पर भेद है, उसको भी उत्पक्ति नहीं बनती। 
इससे ये स्वरूप से अनादि है । ब्रह्म त्रिकाल अबाध्य है, इससे अनादि 
अनन्त है और अविद्यादिक पाच ज्ञान से बाध होते है, इससे अनादि 
सात है। अहकारादिको की तो श्रति मे उत्पत्ति कही है| इससे 
स्वरूप से अनादि यद्यपि अहकारादिक नहीं है तथापि प्रवाहरूप से 
सवंवस्तु अनोदि है ।सव वस्तुओ का प्रवाह दूर नहीं होता । 
अनादिकाल मे ऐसा समय पूर्व में कोई भी नही हआ है, जिस समय 
कोई घट नहीं हो । इससे घट का प्रवाह अनादि है | इस रीति से 
सर्व वस्तुओ का प्रवाह अनादि है। प्रढयकाल में भी सषप्ति के 
समान सव वस्तु सस्कारू्प होकर रहती है। इससे प्रपच का 
प्रवाह अनादि होने से प्रपच अनादि कहलाता है । ऐसा जिसको 
जान नहीं है, उसको यह शका होती है'-- “प्रथम अध्यास के हेत 
सस्कार नहीं बनते।” और सिद्धान्त मे किसी अहकारादिक वस्त 
का अध्यास सर्व से प्रथम नहीं है किन्तु अपने से पूव अध्यास से 
सपूर्णो उत्तर है। इससे शका नहीं बनतीं। इस रीति से सजातीय 
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प्रमेय दोप का खड़न 


पृ कहा था -- तीन प्रकार के दोष अध्यास के हेतु है और बंध के 
अध्यास मे कोई भी दोष नहीं बनता। इससे बच सत्य है” सो शका 
नहीं बनती । क्यो ? यदि दोप से पिना अध्यास नहीं हो तो अध्यास 
का हेतु दोष हो, जसे तुरी ततु वेम पट के, हेतु है, तुरी ततु,, वेम 
हो तो पट हो और नही' हो तो पथ नही होता, बसे दोष अध्यास के 
हेत नही है। क्‍यों ? साहश्य दोष बिना भी आत्मा में जाति का 
अध्यास होता हे ब्राह्मण॒त्व से श्रादि जो जाति है, सो स्थूछ' शरीर का 
धर्म है। आत्मा का ओर सुक्ष्म शरीर का धर्म नही: है । क्यो 2. अन्य" 
शरीर को प्राप्त होता है तब आत्मा और सुक्ष्म दरीर तो जो पूव 
दरोर मे था सोई ही रहता है और जावि, अन्य भी होती! है । 
यह नियम नही --“जो पूर्व शरार में जाति थी वही उत्तर शरीर 
में होती है।” आत्मा वा सुक्ष्म शरीर का धर्म जाति हो तो उत्तर 
शरीर में अन्य जाति नहीं होनी चाहिये। इससे आत्मा का/ओर 
स्ृक्ष्म शरीर का धर्म जाति नही है किन्तु स्थल दरीर का ही धर्म 
है। और “मे द्विजाति हूँ” इस रोति से ब्राह्मणत्म, क्षत्रियत्व ओर 
वेश्यत्व जाति का आत्मा में भान होता है | इससे आत्मा में जाति' 
का अध्यास है। कंसे ? जैसे रज्जु मे सप परमांध से नही है और 
भान होता है। इससे रज्जु में सप॑ का अध्यास है, वेसेश हो आत्मा 
मे जाति नहीं है ओर भान होती है। इससे, आत्मा भे'जाति का 
अध्यास है और आत्मा के साथ जाति का साहहय नही है । क्यों ? 
आत्मा व्यापक है और जाति परिच्छिन्न है ,।, आत्मा प्रत्यक है 
और जाति पराक्‌ है। आत्मा विषयी है,और 'जाति विषय है'। 
इस रीति से आत्मा में विरोधों जाति का भी। अध्यास होता है । 
द्विजाति किसको कहते है? त्रिवण | को, त्रिवण ,कौन ? ब्राह्मण, 
क्षत्रिय, वश्य । जसे आत्मा में साहश्य से बिना।ही जाति.को अध्यास 
होता है, वसे साहश्य बिना ही अहेकारादिकः बंध का अध्योस 
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भी आत्मा में होता है। इससे साहश्य दोष अध्यास का है नहीं है । 
यदि साहश्य दोष अध्यास का हेतु हो तो आत्मा में जाति का अध्यास 
नही होना चाहिये और शख में पीतता का अध्यास नहीं होना 
चाहिये | मिश्री मे कटुता का अध्यास नहीं होना चाहिये | क्यो ? 
श्वेत और पीत का विरोध है, साह्थ्य नहीं । बसे ही मधुर और 
कटु का विरोध है, साहश्य नहीं । इससे अधिष्ठान में मिथ्या वस्तु 
का साह्श्य दोष अध्यास का हेतु नही है । 


प्रमाता दोष का खड़न 


वसे ही प्रभाता के लोभ भयादिक दोष भी अध्यास के हेतु नही' 
है । क्यो ? जो लोभ रहित वेराग्यवान पुरुष है, उसको भी सीपी मे 
चाँदी का अध्यास होता है, सो नही होना चाहिये । इससे प्रमाता 
के दोष भी अध्यास के हेतु नही है! 


प्रमाणा दीष का खडन 


ओर प्रमाण का दोष भी अध्यास का हेतु नही है । क्‍यों ? स्व॑ 
पुरुषों को रूप रहित आकाश नी रूप वाला प्रतीत होता है और 
कटाह के तथा तबू के आकार प्रतीत होता है। इससे सबको आकाश 
में तीलरूप का, कटाह का तथा तबू का अध्यास है और सबके नेन्न- 
रूप प्रमाण मे दोष कहना नहीं बनता | इससे प्रमाण का दोष 
अध्यास का हेतु नहीं है। आकाश में नीलादिकों का जो अध्यास 
है, उसमे एक श्रमाण दोष का ही अभाव नही है किन्तु सब॑ दोषों 
का अभाव है। साहर्य भी नही है और प्रमाता दोष भी नही है। 
कंसे नहीं है ” आकाश में नीलादिको का जो अध्यास है, उसमे 
सर्व पुरुषों के नेन्नों में तिमिरादि दोषो के अभाव से प्रमाण 
दोष का अभाव है| नीछादिकों का और आकाश का साहश्य नही है, 
इससे प्रमेय दोष का भी अभाव है और किसी को भी आकाश के 
नीलरंग का, आकाश जेसे कटाह का और आकाश जैसे के. का 
लोभ भी नहीं है । इससे प्रमाता दोष का अभाव है। जेसे स्व दोषों 
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के अभाव से भी आकाश में नीलादिको का अध्यास होता है, वसे 
ही आत्मा मे भी बध का अध्यास दोषो के बिना ही होता है । इससे 
“दोषो के अभाव से बध अध्यास रूप नही” यह शका नही बनती । 
क्यो ? सर्व दोषो का अभाव है तो भी आकाश में नीछादिकों का 
अध्यास सर्व पुरुषो को होता है। इससे दोष अध्यास के हेतु 
नही है। यहाँ प्रमाण किसको कहा है ? ज्ञान के साधन इन्द्रियो 
को कहा है । 

सक्षेप शारीरक में बंध के अध्यास समय दोष भी कथन करे है । 
वे इस प्रकार हैः--१-अत करण देशगत अज्ञान की विक्षेप हेतु 
शक्ति मे स्थित जो शुभाशुभ कर्म के सस्कार रूप अहृष्टं, सो प्रमाता 
का दोष है। २-चेतन में अन्य प्रमाण के अभाव से अपना स्वरूप 
ही प्रमाण है, उसमे स्थित जो अविद्या, सो प्रमाण का दोष है । 

-चेतन में निरपेक्ष आतरता है और प्रपच मे सापेक्ष आतरता है। 
चेतन मे पारमाथिक वस्तुता है और प्रपच मे अनिर्बंचनीय वस्तुता है । 
इससे आतरता और वस्तता का चेतन में प्रप्च का साहश्य हु, 
सो प्रमेथ का दोष है। उक्त प्रकार सक्षेप शारीरक मे दोष कहे हैं 
तथापि बिना दोषो के भी अध्यास होता है| यह नियम नही है कि 
सब दोष हो तब ही अध्यास हो । कोई भी दोष नही हो तो भो 
अविद्या दोष तो रहता हो है। दोषो के अभाव से भी अध्यास को 
सिद्धि किसने करी है ? पडित प्रवर निश्चलदासजी ने | किस में ? 
विचार सागर मे। सक्षेप शारीरक ग्रथ किसने रचा था? सर्व- 
जात्ममुनिजी ने | ये कौन थे ? शव गेरी मठ की गद्दी पर विराजने 
वाले आचार्य थे। 
अधिष्ठान के विशेषरूप से भ्रज्ञान का खडन (कारणध्यास) 

(कारणाध्यास किसको कहते है ? प्रपच का कारण जो 
अधिष्ठान के विशेषरूप का अज्ञान है, उसका जो अध्यास है, उसको 
कारणाध्यास कहते है ।) पहले कहा था .--“विशेषरूप से अज्ञात वस्तु 
में अध्यास होता है आर आत्मा स्वय--प्रकाश है, उसमे अज्ञान' नहीं 
४, 
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बनता । क्यो ? तम का और प्रकाश का परस्पर विरोध है। इससे जैसे 
अत्यन्त प्रकाश मे स्थित रज्जु मे सर्प का अध्यास नही होता, बसे ही स्वय 
प्रकाश आत्मा में बध का अ्रध्यास नहीं बनता ।” सो शक्ता भी नही 
बनती । क्यो ? यद्यपि आत्मा प्रकाशरूप है तथापि आत्मा का 
स्वरूप ग्ज्ञान का विरोधी नही है। यदि आत्मस्वरूप प्रकाश श्रज्ञान 
का विरोधी हो तो सुषुप्ति में प्रकाशरूप आत्मा मे भ्रज्ञान प्रतीत 
होता है, वह नहीं होता चाहिये । घोर निद्रा से जगे हुये पुरुष को 
ऐसा ज्ञान होता है --“मै ऐसा सुख से सोया था कि कुछ भी ज्ञान 
नही' रहा।” इस ज्ञान का सुख और अज्ञान विषय हूं । सो सुख 
और अज्ञान का जो जाग्रत मे ज्ञान है, वह प्रत्यक्ष नही हेँ। क्‍यों ? 
जिस ज्ञान का विषय सन्मुख हो वह ज्ञान प्रत्यक्षरूप होता है । 
जांग्रत काल मे सुख और अज्ञान नही' है । इससे जाग्रत में सुख और 
अज्ञान का ज्ञान प्रत्यक्ष रूप नही हे किन्तु स्मृतिरूप हे । सो स्मृति 
अज्ञात वस्तु की नही होती हूं किन्तु ज्ञात बस्तु की ही होती है । 
इससे सुषुप्ति मे जो सुख ओर श्रज्ञान का ज्ञान हूँ। सो सुषुप्ति का 
ज्ञान अस्त.करण ओर इन्द्रियजन्य तो नही है। क्यो ? सुषुप्ति 
मे ग्रत्त.क रण और इन्द्रियों का अभाव हे। ज्ञान और प्रकाश का 
अर्थ एक ही होता है। 


इस रीति से सुषुप्ति मे आत्मा प्रकाशरूप हं! उस प्रकाशरूप 
आत्मा से स्वरूप सुख और भअज्ञान की प्रतीति होती है । यदि आत्म- 
स्वरूप प्रकाश अज्ञान का विरोधी हो तो सुषुंष्ति मे अशान की 
प्रतीति नही' होनी चाहिये । इससे आत्मा प्रकाश रूप तो हैँ परन्तु 
आत्मा का स्वरूप प्रकाश अज्ञान का विरोधी नहीं हैं । उलठा आत्मा 
का स्वरूप प्रकाश ग्रज्ञान का साधक हूँ। इस अभिप्राय से ही वेदास्त 
शास्त्र मे कहा है --/सामान्य चेतन्य अज्ञात का विरोधी नहीं है ।” 
किन्तु विशेष चतन्य ही अज्ञान का विरोधी हैं । सामान्य चेतन्य किसको 
कहते है ? व्यापक चेतन्‍्य को । विशेष चैतन्य ? वृत्ति मे स्थित 
चैतन्य को विशेष चैतन्य कहते है। सामान्य चेतन्य अज्ञान का 
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विरोधी कंसे नहीं ह ? जेसे काष्ठ मे स्थित सामान्य अग्नि अधकार 
का विरोधी नहीं है और मथन से प्रकट किया हुआ अग्नि बत्ती मे 
स्थित होकर अधकार का विरोधी हू, बसे ही व्यापक चेतन्य अज्ञान 
का विरोधी नहीं भी ह परन्तु वेदान्त के विचार से अन्त.करण 
की जो ब्रह्माकार वृत्ति होती हूँ उस वृत्ति मे स्थित चेतन्य अज्ञान 
का विरोधी ह । 


इस रीति से केवल चतन्य अज्ञान का विरोधी नही' है किन्तु बृत्ति- 
सहित चंतन्य भ्रज्ञान का विरोधी है| अथवा चेतन्यसहित वृत्ति अज्ञान 
का विरोधी है। प्रथम पक्ष में तो अज्ञान के नाश का हेतु चेतन्य है और 
वृत्ति सहायक है और दूसरे पक्ष मे अज्ञान के नाश का हेतु वृत्ति है 
और चतन्य सहायक है। यह अवच्छेदवाद की रीति है। आभासवाद 
में तो सामान्य चैतन्य की समान विशेष चतन्य भी अज्ञान का विरोधी 
नही है किन्तु वृत्ति सहित श्राभास वा आ्राभास सहित वृत्ति अज्ञान का 
विरोधी है । इस रीति से प्रकाशरूप चतन्य अज्ञान का विरोधी नही है । 
इससे चेतन्य के आश्रित अज्ञान है । उस अज्ञान से आवृत जो आत्मा 
उसमे बध का अध्यास नहीं बनता ।और पूर्व जो कहा था “सामान्य- 
रूप से ज्ञात और विशेष रूप से अज्ञात वस्तु मे अध्यास होता है। 
आत्मा में सामान्य त्रिशेष भाव नही है। इससे निविशेष आत्मा ज्ञात 
ओर अज्ञात नही' बनता, उसमे अध्यास का होना असभव है ।*' 


वह वार्ता भी नही' बनती । क्यो ? “आत्मा है” यह प्रतीति सबको 
होती है । आ्रात्मा नाम अपने स्वरूप का है। “मै नही हूँ” बह प्रतीति 
किसी को भी नही होती किन्तु “मै हूँ” यह प्रतीति सबको होती है । 
इससे सत रूप से आत्मा सब को भान होता है और “चेतन्य आनन्द व्यापक 
नित्यशुद्ध नित्यमुक्त रूप आत्मा है” यह प्रतीति सबको नहीं होती | 
इससे चंतन्य आनन्द व्यापक नित्यशुद्ध नित्यमुक्त रूप से आत्मा अज्ञात 
है प्रौर सत्‌ रूप से ज्ञात है। यह वार्ता अनुभव सिद्ध है। अनुभव सिद्ध 
वार्ता युक्ति से दर नही' होती । श्रात्मा का सामान्यरूप कौन है ? जो 
सबको प्रतीत होता है वह आत्मा का संत रूप ही सामान्य रूप है। 


३६ वेदान्त प्रइनोत्तरी 


विशेषरूप ? जो केवल ज्ञानी को प्रतीत होता है, वह चेतन आनन्दा- 
दिक आ्रात्मा का विशेष रूप है। सामान्यरूप किसको कहते है ? जो 
अधिक काल मे, अधिक देश मे हो, वह सामान्य कहलाता है । विशेषरूप ? 
जो न्यून देश मे, न्यून काल मे हो, वह विशेष रूप कहलाता है । 


यद्यपि आत्मा का स्वरूप ही चेतन आ्रानन्‍्दादिक है। इससे सतः 
के समान चेतन आनन्दादिक भी सर्वत्र व्यापक हैं। सत की अपेक्षा 
से चेतन आानन्दादिक को न्यून देश मे और चेतन आनन्द्ादिक 
की अपेक्षा से सतरूप को अधिक देश मे कहना नही बनता। 
इससे सतरूप आत्मा का सामान्य अश है और चेतन 
आनन्‍्दादिक विशेष ग्रश है।यह कहना भी नहीं बनता, तथापि 
सत्‌ की प्र॒र्त।ति सब को श्रविद्या काल में भी होती है और “चेतन 
आनन्द रूप आत्मा है” यह प्रतीति सबको गअविद्याकाल मे नही होती । 
केवल ज्ञानी को ही होती है। अविद्या काछ मे चेतन आनन्द मुक्तता 
शुद्धता भी है परतु प्रतीति नही होती । इससे न होने के समान ही ह । 
इस अभिप्राय से ही --चंतन्‍्य आनन्दादिक « « . __ कहते है 
और सत रूप को अधिक कालवृत्ति कहते है। इस रीति से सत रूप 
का और चेतन आनन्दादिक का सामान्य विशेष भाव नही भी हूँ परन्तु 
अन्पकाल और अधिककाल मे प्रतीति होने से सामान्य विशेष भाव 
के समान हूँ । इस कारण से ही आत्मा के सत रूप को सामान्य अश 
कहते है । और चेतन आनन्दादिक को विशेष अश कहते है । इससे आत्मा 
निविशेष हैँ, इस सिद्धान्त की भी हानि नहीं होती | कारण ? आत्मा 
में सामान्य विशेष भाव माने तो “निर्विशेष आत्मा है”, इस सिद्धान्त 
को हाति हो, सो सामान्य विशेष भाव मानते ही नहीं किन्तु अविद्या 
से सामान्य विशेष के समान प्रतीति होती है। इससे सामान्य विशेष 
भाव कहे है । इस रीति से सत्यरूप से ज्ञात और चेतन आनन्द नित्यशुद्ध 
नित्यमुक्त ब्रह्महूप से अज्ञात आत्मा में बंध का अध्यास बनता है। 
अध्यास रूप बध की ज्ञान से निवृत्ति भी बनती है। इससे वेदान्त का 
प्रयोजन सभव है । और (पूर्वपक्षी --) पूर्व जो कहा था-- 
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“निषिद्ध, काग्यकर्म का त्याग करके नित्य नमित्तिक प्रायश्चित 
कर्म करे। इससे निषिद्व कर्म के अभाव से नीच लोक को प्राप्त नहीं 
होगा और काम्यकर्म के अभाव से उत्तम लोक को प्राप्त नहीं होगा 
और नित्य नैमित्तिक कम के नहीं करने से जो पाप होता है, सो 
उनके करने से नहीं होगा, और इस जन्म में अथवा अन्य जन्म मे पूर्व 
करे जो पाप है, उनका साधारण और ग्रसाधारण प्रायश्चित से नाश 
हो जायगा | और पूर्व करे जो काम्यकर्म है, उनके फल की इच्छा के 
अभाव से मुमुक्ष को उनका फल नही होगा। इससे मुमुक्षु को ज्ञान के 
बिना ही जन्म का अभावरूप मोक्ष शप्त हो जायगा । 


(सिद्धान्ती -) सो नही बनता । क्यो ? नित्य नमित्तिक कर्म का 
भी स्वर्गंरूप फल है । यह वार्ता भाष्यकार ने युक्ति और श्माग से 
प्रतिपादन करी है। इससे नित्य नमित्तिक कर्म से उत्तम लोक को 
प्राप्त होगा, जन्म का अभाव नही ब्नता । और नित्य नेमित्तिक कर्म 
का फल नही माने तो नित्य नमित्तिक कर्म का बोधक वेद निष्फल 
होगा। क्यो ? यदि नित्य नभित्तिक कर्म के नही करने से पाप होता 
है तो उस पाप की भ्रनुत्पत्ति उत़का फल बनता है। और नित्य नमित्तिक 
कर्म के नही करने से पाप होता भी नहीं । क्यो ? नित्य नेमित्तिक कर्म 
का नहीं करना अभाव रूप है और पाप भाव रूप है। अ्रभाव से भाव 
की उत्पति नही होती । इससे “नित्य नमित्तिक कर्म के नहीं करने से 
पाप होता है” यह कहना नहीं बनता । यदि नित्य नैमित्तिक कर्म के 
नही करने से पाप की उत्पत्ति मानें तो “अभाव से भाव की उत्पत्ति नही 
होती” यह श्रोमदभगवदगीता के दूसरे अध्याय मे श्रीकृष्ण भगवान्‌ 
ने कहा है । उससे विरोध होगा । इससे नित्य नंभित्तिक कर्म के अभाव 
से भाव रूप पाप को उत्पत्ति नही बनती । इस रीति से नित्य नमित्तिक 
कर्म का पाप को अनुत्पत्ति फल नही है किन्तु नित्य नेमित्तिक कर्म से 
बिना भी पाप की अनुत्पत्ति सिद्ध है। इससे नित्य नेमित्तिक कम का 
स्वगरूप फल नहीं मानें तो कर्म निष्फल होगे और भिष्फल नित्य 
नमित्तिक कर्म का बोधक वेद भी निष्फल होगा । इससे नित्य नैमित्तिक 
'कम से भी स्वग प्राप्ति रूप फल होता है । 


शेष वेदान्त प्रदनोत्तरी 


पूर्व कहा था “जन्मातरो के जो काम्यकर्म है, उनका इच्छा के अभाव 
से फल नही होता” । सो वार्ता भी नही बनती । क्‍यों ? कर्मरूप बीज से 
दो अकुर उत्पन्न होते है । एक तो वासना और दूसरा अदम । अहृ्न किसको 
कहते है ? धर्म अधर्म को | शुभकर्म से तो शुभ वासना और धर्झप 
अकुर होता है और अशुभ कर्म से अशुभ वासना और अधर्मरूप अकुर 
होता है । शुभ वासना से तो आगे शुभकर्म मे प्रवृत्ति होती है और 
धर्म से सुख का भोग होता है। अशुभ वासना से अशुभकर्म मे प्रवृत्ति 
होती है और अधर्म से दुख का भोग होता है। इस रीति से वासना 
रूप और अदृष्नरूप अकुर कर्मरूप बीज से होते हैं। उनमे “वासना रूप 
अकुर का तो उपाय से नाश होता है” और “अहृशरूप अकुर का फल 
की उत्पत्ति से बिना किसी प्रकार से भी नाश नहीं होता। यह शास्त्र 
का निणोय है। ग्रशुभकर्म से उत्पन्न हुआ जो अशुभ वासनारूप अकुर 
है, उसका तो सत्सग आदिक उपाय से नाश होता है और शुभकमं मे 
उत्पन्न जो शुभवासनारूप अकुर है, उसका कुसग आदिक से नाश होता है । 
दास्त्र मे जितना पुरुषाथ कह्या है, उससे प्रवृत्ति की हेतु वासना का ही 
नाश होता है। इससे पुरुषार्थ भी सफल है और भोग का हेतु जो अदृष्ठ 
है उसका नाश नही होता । इससे “फल दिये बिना कर्म की निवृत्ति नही 
होती” यह वार्ता जो शास्त्र मे कही है, उससे भी विरोध नहीं होता । 
इस रोति से फल भोग के बिना अज्ञानी के कर्म की निवृत्ति नही 
बनती । और ज्ञानी के कर्म की निवृत्ति तो भोग से बिना भी बनती 
है। क्यो ? कर्म ओर कर्ता तथा फछ परमार्थ से तो नही है किन्तु 
अविद्या से कल्पित है । उस अविद्या का ज्ञान विरोधी है । इससे अवियया 
कल्पित कर्मादिक है, उनका ज्ञान से नाश्य होता है | कंसे ? जेसे स्वप्न 
मे निद्रा से जो पदार्थ प्रतीत होते है, उनका जाग्रत में निद्रा की 
निवृत्ति से अभाव होता है, वसे ही अविद्यारूप निद्रा से प्रतीत जो होते 
है--कम, कर्ता और फल, उनका भी ज्ञान दशारूप जाग्रत मे अविद्या 
की निवृत्ति से अभाव होता है और ज्ञान बिना अभाव नही होता । 


इच्छाके अभाव से कमंफलछ का भोग नहीं हो तो ईश्वर का सकलल्‍प 
मिथ्या होगा । क्यों ? “फल भोग बिना अज्ञानी के कर्म की निवृत्ति नही 
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होती” । यह ईश्वर का सकल्प है । यदि इच्छा के अभाव से किये हये 
कर्म का फल नही हो तो ईश्वर का सकलप मिथ्या ही होगा और 
“सत्य सकलप ईव्वर है” यह वार्ता गास्त्र मे प्रसिद्ध है। इससे “इच्छा 
के अभाव से पूर्व किये हुये काम्यकर्म का फल नहीं होगा” यह वार्ता 
विरुद्ध है । यदि इच्छा के अभाव से ही काम्यकर्म का फल नहीं हो तो 
अशुभकर्म का फल किसी को भी नहीं होना चाहिये। क्यो ? अशुभ- 
कर्म का फल दू.ख है। दु ख की इच्छा किसी को भी नहीं है। इससे 
ज्ञान बिना कर्म के फल का अभाव नही होता। और जो पूर्व कहा था 
“जैसे कम के अनुष्ठानकाल में जो पुरुष इच्छारहित है, उसको कर्म 
का फल वेदान्तमत मे नहीं माना है, वसे कर्म के अनुष्ठान ,से 
अनन्तर भी यदि पुरुष की इच्छा दूर हो जाय तो कर्म का फल नहीं 
होता” । सो वार्ता भी वेदान्त मत को नही जानने से कही है। क्‍यों, ? 
फल की इच्छा सहित कर्म करे वा फल की इच्छा रहित कम करे, 
उनको कर्म का फल भोग तो निश्चय होता है । परन्तु इच्छारहित कम से 
अत करण शुद्ध होता है और इच्छासहित कर्म करता है उसको केवल 
भोग तो होता है, परन्तु अ्रत करण शुद्ध नही होता है । 


“यदि इच्छारहित कर्म करने से अन्तन.करण शुद्ध होकर 
श्रवण से ज्ञान हो जाय, उसको तो कर्म का फल नही होता ।'' और “जिसने 
कर्म तो फल की इच्छारहित किये है, परन्तु श्रवण के अभाव से वा किसी 
अन्य निमित्त से ज्ञान नही हो उसको तो इच्छारहित कर्म के फल का 
भोग होगा ही । क्यो ? भोग, प्रायश्चित और ज्ञात, इन तीन से कर्म की 
निवृत्ति होती है। कर्म को निवृत्ति का चतुर्थ कारगा नही है । प्रारब्ध कर्म 
की निवृत्ति भोग से होती है । क्रियमाण कर्म की निवृत्ति प्रायश्चित और 
जान से होती है । सचित कर्म की किचित्‌ निवृत्ति साधारण प्रायश्चित 
से होती है और सपूर्ण सचित कर्म की निवत्ति ज्ञान से होती है । 


और पूवव कहा था “प्रायश्चित से सपूर्ण अशुभकर्म का नाश होता 
है” सो वार्ता भी नही बनती | क्यो ? अनन्त कल्प के जो अशुभ 
कर्म है, उत्तता एक जन्म में प्रायश्चित नहीं बनता और गगास्नान 


४० वेदान्त प्रदनोत्तरी 


तथा ईश्वर का नाम उच्चारण से आदि सर्व पाप के नाशक जो 
साधारण प्रायश्चित कहे है, वे भी ज्ञान के ही साधन हे । इसलिये सर्वे 
पाप के नाशक कहे है । इससे ज्ञान से ही सर्व पाप का नाश होता है । 
ओर पूर्व कहा था “नित्य नेमित्तिक कर्म करने से जो कनेश होता है, सो 
पूर्व सचित निषिद्ध कर्म का फल है, इससे सचित निषिद्गध कर्म का 
फल अन्य नही होता” । सो वार्ता भी नही बनती । क्यो ? अ्रनन्त प्रकार 
के सचित निषिद्ध कर्म है। उनका फल भी अनन्त प्रकार का दु ख है | 
केवल कर्म के अनुष्ठान का क्लेश ही उनका फल नहीं बनता । और पूर्व 
कहा था “सपूर्ण सचित काम्यकर्म से एक ही शरीर होता है ।” सो वार्ता 
नही बनती । क्यो ? सचित काम्यकर्म अनन्त है। उनका एक जन्म भें 
भोग नहीं हो सकता । और एक पुरुष को एक काल में नाना शरीर से 
जो भोग कहा था, सो भी सिद्ध योगी बिना अन्य को नहीं बन सकता । 
“सिद्धयोगी को भी और तो सपूर्ण सामर्थ्य होती है, परन्तु ज्ञान बिना 
मोक्ष तो नही होती ।” यह वेद का सिद्धान्त है। 


इस रीति से काम्यकर्म और निषिद्धकर्म को त्याग करके जो केवल 
नित्य नेमित्तिक कर्म अज्ञानी करे, उसको नित्य नेमित्तिक कम का फल 
भोगने के वास्ते और पूर्व जो शुभ-अशुभ कम करे है उनका फल भोगने 
के लिये अनन्त शरीर होगे । मोक्ष नही. होती | इससे ज्ञान द्वारा बध 
की निवृत्ति वेदान्त का प्रयोजन बनता है। कंसे ? ज॑से स्त्रप्न मे जो 
“मिथ्या पदार्थ प्रतीत होते है, उनकी जाग्रत के बिना निवृत्ति नही होती, 
वसे ही बध भी मिथ्या प्रतीत होता है । उसकी भी जानरूप जांग्रत के 
बिना निवृत्ति नही हो सकती । 


सबन्ध मडन 


इस रीति से वेदान्त के अधिकारी, विषय, और प्रयोजन सभव है 
ओर अधिकारी आदि के सभव से सब्नन्ध भी सभव है । 


इति श्री अनुबन्ध निरूपण प्रथम अश समाप्त 
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अ्रथ गुरु शिष्य निरूपण द्वितीय भ्रश 
गुरु वर्णन 

इस ग्रथ के प्रथम अश में कथित अनुबन्ध को जानने के पच्चात्‌ 
मुमुक्षु को क्या करना चाहिये ? ज्ञानी गुरु से वेदान्त पढनों या एकाग्र 
मन से सुनना चाहिये। पढने से तथा सुनने से क्या होगा ? मोक्ष का 
साधन ज्ञान प्राप्त होगा । गुरु शब्द का अथथ क्‍या है ? “गु” का अर्थ-- 
अज्ञानरूप अधकार है। “र” का अर्थ-अज्ञानरूप अधकार को नाश 
करना है। गुर शब्द का अन्य अथ भी है । क्या ? अन्य अथे महान्‌ भी 
होता है। ग्रुरु ब्रह्म स्वरूप' होने से सबसे महान्‌ भी है। गुर किसको 
कहते है ? आचार्य को । आचार्य का लक्षण क्‍या है ? जो वेद के अथ 
को भली प्रकार जाने। भली प्रकार केसे ? सशय विपयेय से रहित वेदों 
का अर्थ जानते हो ओर जीव ब्रह्म की एकता का हृढ निश्चिय होने से 
आत्मज्ञान मे जिनकी निशचल स्थिति हो उनको आचार्य कहते है। वेद 
पढे हो और ज्ञान मे निष्ठा नही हो तो ? वे आचार्य नही है | जान 
में निष्ठा हो और वेद नही पढे हो तो ? वे आप तो मुक्त है परन्तु उपदेश 
करने योग्य आचार्य नही है। क्यो ? उनको जिज्ञासु की दशका 
नष्ठ करने की युक्ति नही आती है। जिसके मन मे शक्रा नही हो 
ऐसे उत्तम सस्कार वाले जिज्ञासु को तो उपदेश करने मे समर्थ है भी 
परन्तु सबको उपदेश करने योग्य नही है। इससे आचार्य नहीं है। इस- 
लिये अधीत वेद और ज्ञान मे जिनकी निष्ठा हो उन्ही को आचार्य 
कहते हैं । 

और शिष्य की बुद्धि मे भान जो होता है पच प्रकार का भेद, 
उसको नानायुक्तियो से दूर करने मे समर्थ हो। पच प्रकार का भेद कौन 
है ? १--जीव ईश का भेद २--जीवो का परस्पर भेद ३-जीव जड़ 
का भेद ४--ईश जड़ का भेद ५-जड़ जड का भेद । यह पच प्रकार का 
भेद है। उक्त भेद का खडन करे। क्यो ? भेद भय का हेतु है, इससे भेद 
का ख़डन अवश्य कतेव्य है । पच भेद खडन की युक्तिया कौन सी हैं ? 
५ “-जीव-ईश का भेद कल्पित है, भविद्या माया रूप उपाधि कृत होने 


२ वेदान्त प्रशनोत्तरी 


से | घटाकाश मठाकाश के भेद के समान | २-जीवो का परस्पर भेद 
कल्पित है, साभास अन्त करणरूप उपाधिकृत होने से । नाना घटाकाशो 
के भेद के समान | ३-जीव जड का भेद कल्पित है, साभास अन्त - 
करण और निराभास नामरूपमय उपाधिकृत होने से । स्वपष्स- 
गत चराचर के समान | ४--ईश। जड़ का भेद कल्पित है, साभास 
माया और नामख्पमय उपाधिक्ृत होने से । साक्षी और स्वप्न प्रपच के 
भेद के समान। ५-जड़ जड का भेद कल्पित है, नामरूपमय 
उपाधिक्ृत होने से । रज्जु मे कल्पित सर्प दडादिक के भेद के समान । 
ये पाच प्रकार के अनुमान, पच भेद को खडन करने की युक्तिया है। 
उक्त युक्तियो से भेद का खडन करके अठ्य अमल अर्थात्‌ अविद्यादि मल 
रहित जो ब्रह्म है, उसका आत्मरूप करके साक्षात्कार करावे और 
सर्वेप्ररषत मृगतष्णा के जल के समान मिथ्या है ऐसा 
उपदेश करे, उस गुर को ही अद्भुत उपदेश देने वाला आचार्य कहते 
है। और केवल शिखाछेदन करने वाला, कषाय वस्त्र देते वाला वा 
अन्य कोई भी चिन्हमात्र देने वाला आचार्य नहीं कहलाता है किन्तु 
जो अपना ज्ञानरूप खड॒ग देकर ससाररूप ग्राह से छुडा देता है, उसी 
को विद्वान सज्जन गुरु कहते है, अन्य भेषधारी को ही गुरु नहीं कहते । 
उक्त गुह के लक्षण श्र्‌ति तथा मुनियों के ववनो के अन्सार कहे है। 
अपनी कल्पना से नही कहे है । ' 


शिष्य के लक्षण 


शिष्य के लक्षण भी कहिये ? गुरु की शिक्षा को हृदय में धारण 
करें। सद्गुरु की सेवा करे । गुणप्राहक हो, भोगो से उपराम हो, कम 
बोलने वाला हो । ऋद्धि सिद्धि की इच्छा नही करके केवक निजकल्याशा 
ही चाहुता हो । सरल चित्त हो, प्रभु का भक्त हो, अन्त.करणा के मल, 
विक्षेप दोषो से रहित हो । विवेक, वैराग्य, शमादि षट सपत्ति और 
मुमुक्षता से यूक्त हो। वही शिष्य कहा जाता है। ऐसे शिष्य को उक्त 
गुरु के लक्षणों से युक्त गुरु प्राप्त हो जाता है तब अवध्य ही दशिष्य ब्रह्म 
का साक्षात्कार करके मुक्त हो जाता है | इस में लेशमातन्र भी संशय को 
अवकाश नही है । 
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गुरु भक्तिफल 


उक्त गुरु के लक्षणों से युक्त गुरु की भक्ति शिष्यो को कितवी करनी 
चाहिये ? ईश्वर की भक्ति से भी अधिक करनी चाहिये। 
क्यो ? शुरु की भक्ति बिना सर्व शास्त्र में प्रवीण पुरष भीं 
आत्मज्ञान को थ्राप्त नही होता। वेदादि शास्त्रो मे आत्मज्ञान तो आता 
ही है, उसके पठन और विचार करने पर भी आत्मज्ञाने क्यों नहीं 
होता ? बिता गुरु पढने से नहीं होता । पढते तो सब गुरु से ही है । 
जीव ब्रह्म का भेद मानने वालो में गुरु शब्द का अर्थ नही. घटता । 
गुरु शब्द का अथे किन में घटता है ? जीव ब्रह्म को एक मानने वाले 
आत्मज्ञानियों मे घटता है। आत्मज्ञान रहित विद्वान्‌ से वेद पढने पर 
ज्ञान नही' होता आर आत्मज्ञानी से पढने पर होता है । इसको किसी 
हृष्टान्त से समझाइये ? 


जसे क्षार समुद्र का जल घट आदि पात्रों द्वारा प्राप्त करते है तब 
तो नमक के समान खारा ही लगता है किन्तु वही क्षार समुद्र का जल 
बादल द्वारा प्राप्त करते है तब मधुर लगता है, बसे ही गुरु बिना जो, 
जीव ब्रह्म का भेद मानने वालो से पढते हैं, उनको भेदरूप अर्थ का ही 
अनुभव होता है | इससे वे भेद मे आग्रह करके जन्म मरण रूप ससार 
को प्राप्त होते है, मुक्त नही' होते । और जो जीव ब्रह्म की अभेद निष्ठा 
से युक्त आत्मशञानो गुरुओ से वेद पढते है, उन्हें अभेद ज्ञान प्राप्त होता 
है। उस ज्ञान के द्वारा वे मुक्तिरूप परम पद को ही प्राप्त होते हैं। 
इससे यह सिद्ध हुआ कि अज्ञानी घट आदि पात्रों के समान है । और 
ज्ञानी मेघ के समान है । इसलिये अज्ञानी को त्यागकर ज्ञानी से ही वेंद 
पढ़ना चाहिये । 


आपने कहा -- ज्ञानी से ही वेद पढ़ना चाहिये । तो क्‍या वेद की 
श्र्‌तियों के द्वारा जीव ब्रह्म के स्वरूप का विचार करने से ही ज्ञान 
होता है। अन्य सस्क्ृत ग्र थो से तथा अन्य भाषाओ के ग्र थो के विचार 
से शांत नहीं होता क्या ? “ब्रह्मवेला पुरुष ब्रह्मरूप ही होता है'' यह 


ही बेदान्त प्रश्नोत्त री 


श्र्‌ति ने कहा है। इससे उसकी बाणी भी वेदरूप ही है । ब्रह्मवेत्ता 
की वाणी वेदरूप होने से भाषा रूप हो वा सस्कृत रूप हो, भेद 
आति को सर्वथा नष्ट करती है।और जो कहते है --“'बेद के 
बचन बिना ज्ञान नहीं होता।” सो नियम नही है। कंसे ? जंसे 
आयुर्वेद में जो रोग, उनके निदान और औषध कथन किये है, 
उन सबका अन्य सस्क्ृत ग्रथो से और अन्य भाषाओ के ग्र थो से 
भी ज्ञान हो जाता है, वेसे ही सबका आत्मा जो ब्रह्म है उसका 
ज्ञान भी सस्कृत आदि सभी भाषाओं के ग्रथो सेहो जाता है। 
इसलिये सर्वज्ञ जो ऋषि मुनि हुये हैं, उन्होने स्मृति, पुराण और 
इतिहास ग्र थो में ब्रह्म विद्या के प्रकरण कथन किये है । यदि वेद 
से बिना ज्ञान नही हो तो वे सब प्रकरण निफल होगे । इससे 
आत्मा के स्वरूप के प्रतिपादक जो वाक्य है, उनसे ज्ञान होता है । 
वे वेद के हो वा अन्य ग्र थ के हो । इससे यह सिद्ध हुआ कि-- भाषा 
ग्रथो से भी ज्ञान होता है । 


, और यदि कोई ऐसा आग्रह ही करे कि “भाषा ग्र थो से ज्ञान नहीं 
होता तो उसको पूछते है ? १-भाषा ग्र थ वेद के अनुसारी नही है, 
इससे उन्तसे ज्ञान नहीं होता वा २-वे भाषारूप है इससे उनसे ज्ञान 
नहीं होता वा ३-अवतार शरीररचित नही है, इससे उनसे ज्ञान 
नही होता वा ४-अशुद्ध है, इससे उनसे ज्ञान नहीं होता | ये चार 
विकल्प है । उनमे १--“वेद के अनुसारी नहीं है ।” यह प्रथम पक्ष 
कहे तो। १-वेद पाठ के अनुसारी नहीं है। वा २-बेद के अर्थ के 
अनुसारी नहीं है। “पाठ के अनुसारी नहीं है” ऐसे कहो तब 
तो अन्य सस्कृत ग्र थ भी वेद पाठ के अनुसारी नही' है । इससे उनसे 
भी ज्ञान नहीं होना चाहिये।और “यदि वेद के अर्थ के अनुसारी 
भाषा प्र थ नही है।” ऐसे कहोगे तो वह नही' बनता । क्यो ? जैसे 
क्रुछ सस्‍्कृत ग्रथ वेद के अर्थ के अनुसारी है, वंसे कुछ प्राक्ृत 
ग्रथ भी वेद के अर्थ के अनुसारी है। इंससे जैसे आयुर्वेद के अनुसारी 
अन्य सस्क्ृत और प्राक्ृत ग्रथो से औषध आदि का ज्ञान होता है, 
वेसे वेद के अर्थ के भ्रनुसारी सस्कृत और प्राकृत ग्र थो से ज्ञान होता 
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है । २-और “भाषा ग्रथ भाषा रूप है। इससे उनसे ज्ञान नहीं 
होता।” ऐसे कहोगे तो जेसे सस्कृत ग्रथ देव भाषा रूप है, वसे 
प्राकृत ग्रथ नर भाषा रूप है। भाषापतना दोनो में समान है। 
३- भाषाग्र थ अवतार शरीर रचित नही है। इससे उनसे ज्ञान 
नहीं होता ।” ऐसे कहोगे तो, कुछ सस्क्ृत ग्र थ भी अवतार रचित 
नही है । उनसे भी ज्ञान नही होना चाहिये | ४-यदि कहो “भाषा श्र थ 
अशुद्ध है ।” तो जैसे प्राकृत के नियमों से सस्कृत ग्र थ अशुद्ध हें, 
वसे ससस्‍्क्ृत के नियमी 'से प्राकृत ग्रथ अशुद्ध है | अशुद्धता दोनो में 
समान है। 


उक्त रीति से भाषा ग्र थ से ज्ञान नही होता, यह मानना ह॒टठमात्र 
है। इसी अभिप्राय से नानक, दादू, सुन्दरदांस, रामदास, एकनाथ, 
निशचलदास आदि अनेक महात्माओ ने प्राकृृत भाषा मे वारणी रची 
है, सो सब कल्याण करने वाली है, वंसे आधुनिक ब्रह्मवेत्ता पुरुषो 
ने जो प्राकृत भाषा मे ग्रथ रचे है, रचते है और भविष्य मे रचेगे, 
वे सब सस्क्ृत ज्ञान रहित अधिकारीजनो को ज्ञान द्वारा कल्यारण 
के हेतु होगे। ओर पडित अप्ययदीक्षित ने “सिद्धान्त लेश” नामक 
ग्रथ मे अपश्र शित शब्द के उच्चारण की निषेधक श्र्‌ तिका प्रमाण 
देकर जो भाषा ग्रथों का निषेध किया है सो अपने पाडित्य की 
प्रबलता के लिये किया है | क्यो ? श्री व्यास रचित सृत सहिता में 
'सस्क्ृत, प्राकृत और गद्य, पद्यमय अक्षरों से तथा देश भाषा के अक्षरों से 
जो बोध (उपदेश) करें वह गुरु कहलाता है ।” इस अर्थ वाले वाक्य 
से सिद्ध होता है कि प्राकृत भाषा से भी बोध होता है । और सर्वथा 
प्राकृत भाषा अनुच्चारणीय हो तो सर्वेठौकिक व्यवहार और 
शास्त्र व्याख्यान आदिक वेंदिक व्यवहार का लोप होगा । तथा 
अनादिकालीन भाषा व्यवहार का सर्वथा निषेध बनता भी नही । 
इससे परिशेष से उक्त श्र्‌तिका, यज्ञ संबन्धी व्यवहार में अपश्र शित 
शब्द के उच्चारण के निषेध मे तात्पर्यार्थ है। यही शिष्टपुरुषों का 
ग्रभिप्राय है | 


४६ बेदान्त प्रश्नोत्तरी 


ब्रह्मवेत्ता आचार्य को सेवा कर्त्तव्य है 


किस गुरु की सेवा करनी चाहिये ? जिंस ब्रह्मवेत्ता आचार्य के 
वचन वेद के समान हों, जिज्ञासु को उसकी सेवा करनी चाहिये । 
क्यो ? सेवा से जब आचार्य प्रसन्न हो तब ही जिज्ञासु को स्वस्वरूप 
का बोध कराते है । इससे यह सिद्ध है कि झाचाये को सेवा ईश्वर 
की सेवा से भी अधिक है। क्यो ? ईश्वर की सेवा तो अहद्ृष्ट फल 
का हेतु है और आचार्य की सेवा अहृ्ठ फल ओर हृश्फल दोनों 
का हेतु है। अहृज्न फल का हेतु कोन होता है ? जो वस्तु धर्म अधरम्म 
की उत्पत्ति द्वारा फल का हेतु हो, वह अदृष्ठ फल का हेतु कहुलाता 
है। हम फल का हेतु कौन है? जो वस्तु धर्म अधमं की उत्पत्ति से 
बिना साक्षात्‌ फल का हेतु हो, वह हर फल का हेतु है | ईश्वर की 
सवा धर्म की उत्पत्ति द्वारा अन्त.करण की शुद्धि रूप फल का हेतु 
है। इससे ईश्वर की सेचा अहृ्न फल का हेतु है।और आचाय॑ 
की सेवा धर्म की अपेक्षा बिना आचार्य की प्रसन्‍्तता द्वारा 
उपदेशरूप फल का हेतु है। इससे हम फल का हेतु है ओर धर्म की 
उत्पत्ति द्वारा अस्त करण की शुद्धिरूप फल का हेतु है । इससे अहृश् 
फल का भी हेतु है ।इस रीति से आराचाये की सेवा ईश्वर की सेवा 
से भी उत्तम है। इससे जिज्ञासु सर्वप्रकार से ब्रह्मवेत्ता आचार्य 
की सेवा करे | 


आचाये सेवा का प्रकार 


आचार्य की सेवा किस प्रकार करनी चाहिये ? जब गुरु प्राप्त 
हो तब दड के समान पृथ्वी पर साष्टाग प्रणाम करना चाहिये और 
उनके पवित्र चरण कमलो की धूरि अपने मस्तक पर धारण करना 
चाहिये। साष्टाग प्रणाम किसको कहते है? दो पाद, दो जानु, 
दो हस्त, हृदय और शिर। इन आठ अग्रो को भूमि में छगाकर 
दड के समान दीर्घ नमस्कार करने को कहते है । यदि स्वरूप जानने 
की अति उत्कट इच्छा हो तो क्या करे ? गुरूदेव के पास ही निवास 
करे । और यदि: अपने हृदय के बन्धन को अतिशीघ्र काठने की 
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इच्छा हो तो क्या करना चाहिये ? तन, मन, धन और वचन गुरुदेव 
के समर्पण कर देना चाहिये । 


तन समर्पण कंसे करे ? तन से ग्रधिकतर सेवा करनी चाहिये 
और गुरुदेव की आज्ञा कभी नहीं दालनी चाहिये। यदि ग्रुरुदेव 
अनुचित आज्ञा दे तो ? उक्त लक्ष्णों से युक्त गुरुदेव अनुचित आज्ञा 
कभी नही देते और जो अनुचित आज्ञा दें, वे गुरु नही होते। उन्हे 
त्याग देता चाहिये। कभी २ गुरु लोग कह देते है, हमारी आज्ञा 
नही मानोगे तो नरक में जाओगे। अनुचित शआराज्ञा मनाने के लिये 
सच्चे गुट कभो भी ऐसा नहीं कहते । अच्छे गुरु भी अनुचित शभ्राज्ञा 
दे तो ? कभी नहीं माननी न्ाहिये। इतिहास मे प्रसिद्ध है-- राजा- 
बलि ने आर भीष्म जी ने नही मानी थी। वे तो नरक मे गये नही, 
उल्टी उन दोनों की ससार मे प्रसणा ही बढी है। राजाबलि ने 
गुरु की क्‍या आज्ञा नही मानी थी ? बलि के गुरु शुक्राचार्य ने कहा 
धा-वामन को भूमि नहीं दो किन्तु बलि ने दी थी । भीष्म जी ने 
गुरु को क्‍या आज्ञा नहीं मानी थी ? भीष्म जी के गुरु प्रशुरामजी 
ने भीष्म जी को कहा था-अम्बा के साथ विवाह करो किन्तु भीष्म 
जी ने उक्त आज्ञा नहीं मानी थी। तब परशुराम जी ने उनके साथ 
युद्ध किया था और उस युद्ध मे परशुराम जी ही हारे थे। यह कथा 
महाभारत मे प्रसिद्ध है। यदि गुरु की अनुचित आज्ञा नही मानते 
वाले नरक मे जाते हो तो बछि और भीष्म को जाना चाहिये था । 
उन दोनो को नरक न मिलकर ससार में परम य्रश ही मिला था । 
अ्रत. अनुचित आज्ञा गुरू की भी नहीं माननी चाहिये।अ।र उचित 
आज्ञा कभी नही टालनी चाहिये | मन समर्पणा कंसे करे ? मन से 
जसा परमात्मा का प्रेम हो, वेसा प्रेम गुरु मे रखना चाहिये अर्थात 
गुरु को परमात्मा स्वरूप जान कर गुरु की भक्ति करना चाहिये । 
ऐसा करने से क्‍या होता है ? ब्रह्मात्मा की एकला कथन करने वाले 
वेद वचनो के अर्थों का ज्ञान होता है। इसमे क्‍या प्रमाण है ? इसमे 
यह श्र्‌ ति' प्रमाण है :--/जिसकी परमात्मदेव में जेसी परमभक्ति 
है, वसी ही गुरु मे भी परमभक्ति होती है, तब उस महात्मा के 


हृदय मे वेद मे कहे हुये ब्रह्मात्मा की एकता रूप वचनो के अर्थ अपने 
आप ही प्रकाशित होते है।” और क्या करे ? मन में ऐसी इच्छा 
करे, गुरुदेव मुझ पर प्रसन्न हो तथा गुरुदेव के प्रति दोष दृष्टि तो 
गपने मन में स्वप्न मे भी नहीं आने दे | और जो कन्याणा चाहे, 
उसे चाहिये गुरुदेव को विष्णु, महादेव, ब्रह्मा, गगा ओर सूर्य रूप 
जान कर अपने हृदय मे गुरु मूति का ध्यान करे । 


विष्णुरूप कंसे जाने ? जसे विष्णु ससार की असुरो से रक्षा करते 
है, वंसे गुरु भी उपदेश द्वारा आसुर गुणो से शिष्य की रक्षा करते है 
इस लिये और जैसे विष्णु भक्तवत्सल होते है, व॑ंसे गुरु भी शिष्य- 
बत्सल होते है । इस लिये भी गुरु को विष्णु रूप जाने। महादेव रूप 
कंसे जाने ? महादेवजी सृष्टि का सहार करते है, वैसे गुरु भी शिष्य 
के हृदय के आसुर गुणो का उपदेश द्वारा सहार करते है, इसलिये और 
कभी शिष्य के हित के लिये गुरु शिष्य पर क्रोध करे तब भी गुरु को 
महादेव जाने । ब्रह्मा रूप कंसे जाने ? ब्रह्मा जेसे ससार की रचना 
करते है, वसे गुरु भी उपदेश द्वारा शिष्य के हृदय में देवी सपदा के गुरों 
की सुष्टि करते है, इसलिये और गुरु जब राजसी व्यवहार करे तब भी 
गुरु को ब्रह्मा रूप जाने | गगारूप कंसे जाने ” गगा जंसे शोतछल और 
पापनाशक होती है, बसे गुरु भी दर्शन से वा प्रभु नाम का उपदेश 
करके शिप्य के हृदय को शुद्ध करते है, इसलिये और जब गुरु गात 
होते है तब भी गुरु को गंगा रूप जाने । सूर्य रूप कैसे जाने ? सूर्य जैसे 
अधकार को दूर करते है, वसे ही गुरु शिष्य के हृदय से भ्रम संदेह सहित 
अज्ञान दूर करते है। सूर्य जसे तेजस्वी होते है, वेसे गृठ भी ब्रह्म तेज 
से युक्त होते है। इस लिये गुरु को सूर्य रूप जाने । इस रीति से ब्रह्मवेत्ता 
गुरु मे शिष्य स्वेदा ईश्वर भाव रक्‍्खे, शभ्रपने मन मे गुरु के प्रति स्वप्न 
में भी दोष दृष्टि नही आने दे । 


धनसमपपंण कसे करे ? पत्नी, पुत्र, भूमि, पशु, दासी, दास, द्रव्य 
ओर धान्य आदि को धन कहते है। इन सबको त्याग कर, त्यागी गुरु 
की शरण में जाय । इसी को धन समर्पण कहते है । क्‍यों ? गुरु तो 
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त्यागी है, इससे वे स्वयं तो स्वीकार करते नहीं परन्तु उन गुरु की 
प्राप्ति के लिये धन का त्याग कहा है । इससे ऐसा त्याग भी गुरु के 
समर्पण करना ही माना जाता है श्रौर यदि गुरु ग्रहस्थ हो तो सब उनके 
भेंट कर देना चाहिये | यह दूसरे प्रकार का धन समर्पण करना कहा 
जाता है | इसमे कोई शका करते है --ब्रह्म विद्या के आचार्य गशहस्थ 
नहीं होते । सो शका नही बनती । क्‍यों ? याज्ञवल्वय और उद्दालक 
आदि ब्रह्म विद्या के आचार्य ग्रहस्थ ही वेद मे बहुत सुने जाते है। इससे 
ग्ृहस्थ भी आचार्य सभव है। वाणी समर्पण कंसे करे ? गुरु की वाणी 
गुणों का समृह है और शुद्ध है, ऐसा कहे । और गुरु की वाणी के कोई 
भो दोष न छगावे । ऐसी बुद्धि रखना ही वाणी समर्पण करना है । 
शिष्य का गुरु के सबन्ध में व्यवहार 


जो पुरुष अपना कल्याण चाहे तब क्या करे ? वह पूर्व रीति से 
तन आदि समर्पण करके आप भी बहुत काल तक जिस स्थान मे गुरू 
विराजते हो, उसी स्थान मे वा गुरुजी के समीप में ही निवास करे ओर 
भिक्षात्न से प्राण धारण करे। उक्त रीति ब्रह्मचारी वा त्यागी गिष्य 
को है। ग्रहस्थ की नही है । ब्रह्मचारी वा त्यागी शिष्य भिक्षान्र लावे 
सो स्व्रय ही न खाकर गुरुजी के आगे रख दे और अपने भोजन के 
लिये गुरुजी से मागे नही तथा एक दिन में दूसरी बार झ्षिक्षा के लिये 
ग्राम मे भी नही जाय। गुरुजी कृपा करके दे तो भोजन करे और शिष्य 
की श्रद्धा की परीक्षा के निमित्त नही दे तो भी दूसरे दिन ही भिक्षा 
को ग्राम में जाय । बुद्धिमान शिप्य यदि अपना कल्यारा चाहे तो दूसरे 
दिन भो भिक्षा छाकर गुरुजी के आगे ही धर दे और मन मे ऐसी 
स्लानि नहीं करे कि गत दिन गुरुजी ने भोजन नहीं दिया था इससे 
आज उनके आगे न धर कर स्वय ही जीम लेना चाहिये । 


इस श्रकार व्यवहार करते हुये जब गुरुजी को श्रवकाथ मे देखे 
ओर गुरुजी भी प्रसन्न मुख से जब शिष्य की ओर देख तब शिष्य हाथ 
जोड कर गुरु की स्तुति करे और विनय करे -- “हे भगवन्‌ ! मै प्रश्न 
करना चाहता हूँ” तब गुरु आज्ञा दें तो प्रश्त करे और कदाचित्‌ 
ही 


प्र्० बेदान्त प्रइनोत्तरी 


जन्मातर के उत्तम कर्म से गृर कृपा करके शिष्य को तनादि समर्पण 
सेवा से बिना भो उपदेश कर दे तो विशुद्ध अधिकारी का कल्याण हो 
जाता है । क्यो ? गुरु सेवा के दो फल हैं -एक तो गुर की प्रसन्नता 
और दूसरा अन्त करण शुद्धि । सो दोनों उसके सिद्ध है । उक्त प्रकार 
शिष्य का गुरु से व्यवहार कल्याणकारक होता है । 


इति श्री गुरु शिष्य निरूपण द्वितीय श्रश समाप्त 
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प्रमाण किसको कहते है ? प्रमा ज्ञान के करण को | प्रमा ज्ञान 
किसको कहते है ? प्रमाण जन्य यथार्थ ज्ञान को | उससे भिन्न को ? 
अप्रमा कहते है । भ्रम किसको कहते है ? दोष जन्य को। यथार्थ ? 
इन्द्रिय अनुमानादि प्रमाण से वा अन्य कारण से हो उसको । करणा 
किसको कहते है ? व्यापार वाले असाधारण कारण को । व्यापार किसको 
कहते है? कारण से उत्पन्न होकर कार्य को उत्पन्न करे उसको । 
साधारण कारण ? सब कार्य के कारण को साधारण कारण कहते 
है। अप्ताधारण ? किसी एक कार्य के कारण को असाधारण कारण 
कहते है । प्रमाण के भेद कितने है ? छ । वे कौन है ? १--प्रत्यक्ष 
२--अनुमान ३--शब्द ४-उपमान ५--अर्थापत्ति और ६--अनु परब्धि । 
प्रत्यक्ष प्रमाण किसको कहते है ? प्रत्यक्ष प्रमभा के करण को। अनुमान 
प्रमाण ? अनुमति प्रमा के करण को । शब्द प्रमाण ? शाब्दी प्रमा के 
करण को | उपमान प्रमाण ? उपमिति प्रमा के करण को । अर्थापत्ति 
प्रमाण ? अर्थापत्ति प्रमा के करण को । अनुपलब्धि प्रमाण ? अ्रभाव 
प्रमा के करण को कौन कितने प्रमाण मानते है ? चार्वाक मत 
वाले एक प्रत्यक्ष प्रमाण को ही मानते है। कणाद और सुगल मत वाले 
प्रत्यक्ष, अनुमान, ये दो प्रमाण मानते है । साख्यशास्त्र के कर्ता कपिल 
के मत वाले-प्रत्यक्ष, अनुमान, शब्द, ये तीन प्रमाण मानते है। 


न्याय शास्त्र के कर्ता गोतम के मत वाले-प्रत्यक्ष, अनुमान, शब्द 
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और उपमान । ये चार प्रमाण मानते है । पूव मीमासा के एक देशी 
जो भट्ट है उनके शिष्य प्रभाकर के मत मे-्रत्यक्ष, अनुमान, शब्द, 
उपमान, अर्थापत्ति । ये पाच प्रमाण माने जाते है । भट्ट के मत वाले 
छु ओ प्रमाण मानते है और वेदान्त ग्र थो मे भी छ प्रमाण ही लिखे 
है । यद्यपि सूत्रकार, भाष्यकार ने प्रमाण सख्या नही लिखी है तथापि 
भट्ट का मत सिद्धान्त का अविरोधी है। उसको अद्ठ तवाद में मानते है। 
इससे वेदात परिभाषा, वृत्तिप्रभाकर, विचारसागर श्रादि ग्रथो मे 
घट प्रमाण ही लिखे है । 
प्रत्यक्ष श्रमारा 


प्रत्यक्ष प्रमा के करण कौन है ? नेत्रादि इन्द्रिय | इसी से नेत्रादि 
इर्द्रियो को प्रत्यक्ष प्रमाण कहते है । कारण किसको कहते है ? कार्य 
से नियत अव्यवहित पूवेवृत्ति हो उसको। उसके भेद कितने है ? 
साधारण, असाधारण दो | साधरण कौन है ? ईश्वर और उसके 
ज्ञान, इच्छा, कृति, दिशा, काल, अद्ृष्ट, प्रागभाव और प्रतिबन्धका- 
भाव । ये नव साधारण कारण है। 


असाधारण कौन है ? उक्त नव से भिन्न जो घटादिक के कपालादिक 
कारण है, वे सब असाधारण कारण है। उनके भेद कितने है ? 
उपादान कारण और निमित्त कारण दो भेद है | उपादान कारण कौन 
होता है ” कार्य के स्त्ररूप मे जो विद्यमान रहे वह उपादान होता है। 
कैसे ? जैसे घट के स्वरूप में दो कपाल रहते है । निमित्त कारण कौन 
होता है ? कार्य के स्वरूप से भिन्न स्थित हो वह होता है । क॑से ? ज॑से 
दड, चक्र कुलाछादि है । असाधारण कारण के और भेद भी है क्‍या ? 
दो और है। वे कौन है ? व्यापार वाला और व्यापार रहित । व्यापार 
वाले का लक्षण ऊपर लिख आये है। व्यापार रहित ? जो कार्य को 
किसी भ्रन्य द्वारा उत्पन्न नही करे किन्तु आप ही उत्पन्न करे वह व्यापार 
हीन कारण कहलाता है। जसे कपाल दो का सयोग घट का कारण 
है किन्तु व्यापार वाला नही है। और कपाल व्यापार बाला है, कारण 
कपाल दो का सयोग कपाल से उत्पन्न होकर घट को उत्पन्न करता है। 


५२ वेदान्त प्रश्नोत्तरी 


इससे कपाल घट का व्यापार वाला कारण होने से करण है और 
कपाल सयोग व्यापार रहित होने से कारण है। करण नहो है । 


प्रत्यक्ष प्रमा के भेद 


प्रत्यक्षप्रमा के करण नेत्रादि इन्द्रिय है। क्यो ? नेत्रादिक इन्द्रियो 
का अपने-अपने विषय से सबन्ध नही हो तो प्रत्यक्षप्रमा नही होता। 
इससे इन्द्रिय और विषय का सबन्ध इन्द्रिय से उत्पन्न होकर प्रत्यक्ष- 
प्रमा को उत्पन्न करता है । सी व्यापार है। सबन्धरूप व्यापार वाले 
प्रत्यक्ष प्रमा के असाधारण कारण इनच्द्रिय है। इससे इन्द्रियो को 
प्रत्यक्ष प्रमाण कहते है। न्‍्यायमत मे इन्द्रियजन्य यथार्थ ज्ञान को 
प्रत्यक्ष प्रमा कहते है। प्रत्यक्ष प्रभा के करण षट इन्द्रिय है । इससे 
प्रत्यक्ष प्रमा के षट भेद है। श्रोत्र, त्वक, नेत्र, रसन, प्राण, मन ये 
घट इन्द्रिय है ।इनकी प्रमा भी कहिये ? श्रोत्रजन्य यथार्थ ज्ञान 
श्रोत्रज प्रमा है। त्वक्‌ इन्द्रिय जन्य यथाथ ज्ञान त्वाच प्रमा है । 
नेत्र इन्द्रिय जन्य यथार्थ ज्ञान चाक्षष प्रमा है। रसन इन्द्रिय जन्य 
यथाथ ज्ञान रासन प्रमा है। प्राण इन्द्रिय जन्य यथाथे ज्ञान श्रारज 
प्रमा है । मन इन्द्रिय जन्य यथार्थ ज्ञान मानस प्रमा है। न्‍्यायमत 
में शुक्ति रजतादिक भ्रम भी इन्द्रिय जन्य है किन्तु केवल इन्द्रिय जन्य 
नही है, दोष सहित इन्द्रिय जन्य है। विसवादी है। विसवादी किसको 
कहते है ? भ्रम को । संवादी किसको कहते है ? यथार्थ को । यथार्थ 
किसको कहते है ? दोष जन्य न हो किन्तु इच्द्रिय अनुमानादि प्रमाण 
से वा और किसी कारण से हो उसको ययथाथे कहते है अथवा 
जिस ज्ञान के विषय का ससारदशा मे बाध न हो उसको यथार्थ कहते 
है। इससे शुक्ति में रजत का ज्ञान चाक्षुष ज्ञान तो है, चाक्षष प्रमा 
नही है। इसी प्रकार अन्य इन्द्रियों से भो जो भ्रम होता है सो भी 
प्रमा नही है। भ्रम प्रमा है। 
प्रत्यक्ष प्रमा का भेद श्रोन्नज प्रमा 


श्रोत्रज प्रमा का सम्यक वर्णान कीजिये ? श्रोत्र इन्द्रिय से शब्द 
का ज्ञान होता है और शब्द मे जो शब्दत्व जाति है उसका भी ज्ञान 
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होता है। वैसे ही शब्दत्व के व्याप्य कत्वादिको का और तारत्वादिको 
का ज्ञान होता है और शब्दाभाव का तथा शब्द में कत्वादिक, 
तारत्वादिक के अभाव का ज्ञान होता है। जिस विषय का श्रोत्र 
इन्द्रिय से ज्ञान होता है, उससे श्रोत्र इन्द्रिय का सबन्ध कहना चाहिये । 
इससे सबन्ध कहते है। नन्‍्यायमत मे चार इन्द्रिय तो-- वायु, अग्नि, 
जल और पृथ्वी से क्रम से उत्पन्न होती है और श्रोत्र तथा मन दोनो 
नित्य है । श्रोत्र किसे कहते है ? कर्णंगोलक मे स्थित आकाश को । 
जैसे वायु आदि से त्वक आदि इन्द्रिय उत्पन्न होती है, वेसे ही 
आकाश से श्रोत्र उत्पन्न होता है। यह नेयायिक नहीं मानते है किन्तु 
कर्णां मे जो ग्राकाश है उसी को श्रोत्र कहते है और गुण का गरुणी 
से समवाय सबन्ध कहते है । शब्द आकाश का गुण है, और आकाश 
गुणी है। इससे आकाश रूप श्रोत्र से शब्द का समवाय सब्न्‍्ध है । 
यद्यपि भेरी आदिक देश मे जो आकाश है उसमे शब्द उत्पन्न होता 
है और कर्ण उपहित आकाश को श्रोत्र कहते है । इससे भेरी आदिक 
उपहित आकाश में शब्द का सबस्ध है, कर्ण उपहित आकाश में नहीं 
है । तथापि भेरी दड के सयोग से भेरी उपहित आकाश में गब्द 
उत्पन्न होता है। उसका कर्ण उपहित आकाश से सबन्ध नहीं है । 
इससे प्रत्यक्ष नही होता। परतु उस शब्द से और शब्द, दश दिशा 
उपहित आकाश मे उत्पन्न होते है । उनसे और तृतीयक्षण वृत्तिध्वस 
प्रतियोगी शब्द उत्पन्न होते है । कितु कर्ण उपहित आकाश में जो 
शब्द उत्पन्न होता है, उसी का प्रत्यक्ष ज्ञान होता है और का नही 
होता । इससे श्रोत्रजन्य शब्द की प्रत्यक्षप्रमाफल है। श्रोत्र इन्द्रिय- 
करणा है । 

और त्वाच आदिक प्रत्यक्ष ज्ञान मे तो स्वेत्र तिषयो का इन्द्रियो 
से सबन्ध व्यापार है और श्रोत्रज प्रमा मे विषय से इन्द्रिय का सबन्ध 
व्यापार नहीं बनता। क्‍यों ? अन्य स्थानों मे विषयों का इन्द्रियों से 
सयोग सबन्ध है और शब्द का श्रोत्र से समवाय सबन्ध है। न्‍्यायमत 
मे सयोग जन्य है, समवाय नित्य है। त्वक आदि इन्द्रियों का घटाएि 
से सयोग सबन्ध त्वक आदि इन्द्रियो से उत्पन्न होता है और प्रमा को 


प्र्ड वेदान्त प्रदनोत्त री 


उत्पन्न करता है। इससे व्यापार है। वंसे शब्द का श्रोत्र से समवाय 
सबन्ध श्रोत्र जन्य नही है। इससे व्यापार नहीं बन सकता। क्षोत्र 
मन का सयोग व्यापार है। सयोग दो के आश्रित होता है | जिनके 
आश्रित सयोग होता है, वे दोनो सयोग के उपादान कारण होते 
है। श्रोत्र मन के सयोग के उपादान कारण श्रोत्र मन दोनो है । इससे 
श्रोत्र मन का सयोग श्रोत्र जन्य है, ओर श्रोत्र जन्य ज्ञान का जनक 
है। इससे व्यापार है । 
इसमे ऐसी शका होती है--श्रोत्र मत का सयोग श्रोत्र जन्य तो 
है परन्तु श्रोत्र जन्य प्रमा का जनक किस प्रकार है ? समाधान -- 
आत्म मन का सयोग तो सर्व ज्ञान का साधारण कारण है । इससे 
जान की सामान्य सामग्री आत्म मन का सयोग है और प्रत्यक्ष 
आदिक ज्ञान की विशेष सामग्री इन्द्रियादिक है। इससे श्रोत्र जन्य 
प्रत्यक्ष जान के पूर्व भी आत्म मन का सयोग होता है, वेसे ही मन 
का और शथरोत्र का सयोग होता है। मन का और श्रोत्र का सयोग 
हुये बिना श्रोत्रजन्य ज्ञान होता नही | क्यों ? अनेक इन्द्रियों का 
अपने अपने विषयो से एक काल में सबन्ध होने पर भी एक काल 
में उन सब विषयों के ज्ञान इन्द्रियों से नहीं होते | क्यो नही' होते ? 
मन के सयोग वाले इन्द्रिय का विषय से सम्बन्ध हो तब ज्ञान होता 
है। मन से असयुक्त इन्द्रिय का अपने विषय के साथ सबन्ध होने पर भी 
जान नही होता। नन्‍्यायभत मे मन परम अगु माना है। इससे एक 
काल में अ्रनेक इन्द्रियों से मन का सयोग सभव नहीं होता । इससे 
अनेक विषयो का अनेक इन्द्रियो से एक काल मे ज्ञान नहीं होता । यदि 
इन्द्रिय मन का सयोग ज्ञान का हेतु नहीं हो तो एक काल मे अनेक 
इन्द्रियों का विषयो से सबन्ध होने से एक काल मे अनेक ज्ञान होने 
चाहिये | इस रीति से चक्षु आदि इन्द्रियों का मन से सयोग चाक्षुषादि 
ज्ञान का असाधारण कारण है। त्वाच ज्ञान में त्वक्‌ मन का सयोग 
कारण है और रासन ज्ञान मे' रसना मन का सयोग कारण है। 
चाक्षष ज्ञान में नेत्र मल का सयोग कारण है। ध्राणज ज्ञान मे प्राण 
मन का सयोग कारण हैं। श्रोत्रज ज्ञान मे श्रोत्र मन का सयोग 
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कारण है। इस रीति से श्रोत्र मन का सयोग श्रोत्र से उत्पन्न होकर 
श्रोत्रज ज्ञान का जनक है। इससे व्यापार है। आत्म मन का सयोग 
सभी जान मे हेतु है। इससे पहले आत्म मन का सयोग होता है, उससे 
पीछे जो इच्दिय जन्य ज्ञान उत्पन्न होगा उस इन्द्रिय से आत्म सयुक्त 
मन का सयोग होता है, फिर मन संयुक्त इच्द्रिय का विपय से सबन्त्र 
होता है, तब बाह्य प्रत्यक्ष ज्ञान होता है। इच्धिय और विषय के 
सबन्ध बिना गद्य प्रत्यक्ष ज्ञान नही होता । 


विषय का इन्द्रिय से सबन्ध अनेक प्रकार का होता है | जहाँ शब्द 
का श्रोत्र से प्रत्यक्ष ज्ञान होता है, वहाँ केवल शब्द ही श्रोत्र जन्य ज्ञान 
का विषय नही है किन्तु शब्द के धर्म शब्दत्वादिक भी उस ज्ञान के 
विषय है । शब्द का तो श्रोत्र से समवाय सम्बन्ध है । और शब्द के धर्म 
जो शब्दत्वादिक उनसे श्रोत्र का समेत समवाय सबन्ध है । क्यों ? गुण 
गुणी के समान जाति का अपने आश्रय मे समवाय सबन्ध होता है । 
इससे शब्दत्व जाति का शब्द मे समवाय सबन्ध है। समवाय सबन्ध से 
जो रहे उसको समेत कहते है। श्रोत्र में समवाय से जो शब्द रहता है 
वह श्रोत्र समेत है। उस श्रोत्र समेत शब्द मे शब्दत्व का समवाय होने 
से श्रोत्र का शब्दत्व से समेत-समवाय सबन्‍्ध है। जब श्रोत्र मे शब्द की 
प्रतीति नही हो तब शब्दाभाव का प्रत्यक्ष होता है, वहा शब्दाभाव का 
श्रोत्र से विशेषणता सबन्ध होता है। जिस अधिकरण मे जिस पदार्थ 
का अभाव हो उस अधिक रण मे उस पदार्थ के प्रभाव का विशेषणता 
सबन्ध कहा जाता है। कंसे ? जैसे वायु मे रूप नही है। इससे वायु मे 
रूपाभाव का विश्ेषणता सबन्ध है। जहा प्रथ्वी मे घट नही है बहा 
पृथ्वी मे घटाभाव का विशेषशता सवन्ध है। इस रीति से शब्द द्न्य 
श्ोत्र मे शब्दाभाव का विशेषशाता सबन्‍्ध है । इससे श्रोत्र से शब्दाभाव 
का विशेषणता सबन्ध शब्दाभाव के प्रत्यक्ष ज्ञान का हेतु है। श्रोत्र से 
कंकारादिक शब्दो का प्रत्यक्ष समवाय सबन्ध से होता है। ककारादिक 
में जो कत्वादिक जाति है उनका प्रत्यक्ष समवेत समवाय सब्रन्ध से 
होता है। श्रोत्र मे शब्दाभाव का प्रत्यक्ष विशेषणता सबन्ध से होता 
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है | श्रोत्र समवेत ककार मे खत्वाभाव का प्रत्यक्ष होता है, वहा श्रोत्र 
का खत्वाभाव से समवेत विशेषणता सबन्ध है । क्यो ? श्रोत्र मे समवेत 
अर्थात्‌ समवाय सबन्ध से ककार रहता है उसमे खत्वाभाव का विशेष- 
गाता सबन्ध है । इससे आदि अभाव के प्रत्यक्ष मे श्रोत्र से अनेक सबनन्‍्ध 
है परन्तु विशेषणतापना सभी अभावो के सबन्ध में है इसमे अभाव के 
प्रत्यक्ष मे शोत्र का एक विशेषणता सबन्ध ही है । 


इस रीति से शथ्रोत्र जन्य प्रमा के हेतु तीन सबन्ध है | शब्द के ज्ञान 
का हेतु समवाय सब्न्ध है । शब्द के धर्म शब्दत्व, कत्वादिको के ज्ञान 
का हेतु समवेत समवाय सबन्ध है और अभाव के श्रोत्र जन्य ज्ञान में 
विशेषणता सत्रन्ध है। वह विशेषणता ताना प्रकार की है। शब्दाभाव 
के प्रत्यक्ष मे शुद्र विशेषणवा सबन्ध है। ककार में खत्वाभाव के प्रत्यक्ष 
मे समवत विशेबणता है। ककार वृत्ति खत्वाभाव में गत्वाभाव का 
श्रोत्रज प्रत्यक्ष होता है वहा समवेत विशेषण विशेषशाता सबन्ध हैं। 
क्यो ? श्रोत्र समवेत ककार रूप शब्द है, उसमे खत्वाभातव विशेषशता 
सबन्ध से रहता है इससे विशेषण कहते है । उस खत्वाभाव में गत्वाभाव 
का विभेषशणाता सबंध है । इस रीति से विशेष ण॒ता सबन्ध के अनन्त 
भेद है तो भी विशेषणतापना सर्वत्र हैं। इससे विशेषणता एक 
ही कहा जाता है। शब्द के कितने भेद है ? दो है | एक तो भेरी आदिक 
देश में ध्वनिरूप शब्द होता है | दूसरा कठादिक देश मे वायु के 
सयोग से वर्गारूप शब्द होता है। श्रोत्र इन्द्रिय से दोनो प्रकार के 
शब्द का प्रत्यक्ष होता है | वर्णृरूप शब्द में जो कत्वादिक जाति हैं, 
उनका जेसे समवेत समवाय सबन्ध से प्रत्यक्ष होता है, वसे ध्वनि 
रूप शब्द में जो तारत्व मदत्वादिक धर्म है, उतका भी श्रोत्र से 
प्रत्यक्ष होता है किन्तु कत्वादिक वर्णो के धर्म जाति रूप हैं इससे 
कत्वादिकों का ककारादिरूप शब्द से समवाय सबन्ध है और 
ध्वनि रूप शब्द के तारत्वादिक धर्म जाति रूप नही है, न्यायमत मे 
उपाधि रूप है इससे तारत्वादिको का ध्वनि रूप शब्द मे समवाय 
सबन्ध नही है, स्वरूप सम्बंध है। क्यो ? न्यायमत मे जाति रूप धमम का, 
गुण का, ओर क्रिया का अपने आश्रय में समवाय सम्बंध कहते है । 
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जाति, गुण, क्रिया से भिन्न धर्म को उपाधि कहते है | उपाधि और 
अभाव का अपने आश्रय में जो सम्बंध होता है, उसको स्वरूप 
सम्बंध कहते है । स्वरूप को ही विशेषशता कहते है । 


इससे जाति से भिन्न जो तारत्वादिक धर्म, उनका ध्वनि रूप 
शब्द से सम्बध है। श्रोत्र मे समवेत जो ध्वनि, उसमे तारत्व मदत्व 
का विशेषशता होने से श्रोत्र का और तारत्व मदत्व का श्रोत्र 
समवेत विशेषणुता सम्बंध है । इस रीति से श्रोत्र इन्द्रिय श्रोत्र 
प्रत्यक्ष प्रभा का करण है । श्रोत्र मन का सयोग व्यापार है। 
शब्दादिको का प्रत्यक्ष प्रमा रूप ज्ञान फल है। 


प्रत्यक्ष प्रमा का भेद त्वाच प्रमा 


त्वाच प्रमा भी कहिये ? त्वक्‌ इन्द्रिय से स्पर्श का ज्ञात होता है 
और स्पश के आश्रय का ज्ञान होता है। स्पर्श के आश्रित जो स्पर्शत्व 
जाति उसका और स्पर्शाभाव का भी त्वक्‌ इन्द्रिय से प्रत्यक्ष होता 
है। क्यो ? जिस इन्द्रिय से जिस पदार्थ का ज्ञान होता है, उस पदार्थ 
के अभाव का और उस पदार्थ की जाति का भी उसी इन्द्रिय से ज्ञान 
होता है। पृथ्वी, जल, तेज इन तीन द्रव्यों का त्वक्‌ इन्द्रिय से प्रत्यक्ष 
जान होता है, वायु का प्रत्यक्ष ज्ञान नही होता। क्‍यों ? प्रत्यक्ष 
योग्य रूप और प्रत्यक्ष योग्य स्पर्श दोनों जिस द्रव्य मे' होते है उस 
द्रव्य का त्वाच प्रत्यक्ष होता है। वायु मे स्पर्श तो है रूप नही है। 
इससे वायु का त्वाच प्रत्यक्ष नहीं होता। वायु के स्पर्श का त्वक्‌ 
इच्द्रिय से प्रत्यक्ष होता है। स्पर्श के प्रत्यक्ष से वायु का अनुमिति 
ज्ञान होता है । 

मीमासा के मत मे वायु का त्वाच प्रत्यक्ष होता है। उसका यह 
अभिप्राय है -प्रत्यक्ष योग्य स्पर्श जिस द्रव्य मे हो उस द्रव्य का 
त्वाच प्रत्यक्ष होता है । त्वक्‌ इन्द्रिय जन्य द्रव्य के प्रत्यक्ष मे रूप 
की अपेक्षा नही, केवल स्पर्श की श्रपेक्षा है। जैसे द्रव्य के चाक्षुष 


प् 


पद वेदान्त प्रइतोत्तरी 


प्रत्यक्ष मे उदभूत रूप की अपेक्षा है स्पश की नहीं । क्यों ? यदि द्रव्य 
के चाक्षुष प्रत्यक्ष में उद्भूत स्पर्श की अपेक्षा हो तो दीप की तथा चद्र 
की प्रभा मे उदभूत स्पशे नहीं है। इससे उसका चाक्षष्र प्रत्यक्ष नहीं 
होना चाहिये और होता है । और त्रणुक में स्पर्श तो है उद्भूत स्पर्ण 
नही है | इससे त्वाच प्रत्यक्ष नहीं होता, केवल चाक्षुष प्रत्यक्ष होता 
है । इससे केवल उद भूत रूप वाले द्रव्य का चाल्षुष प्रत्यक्ष होता है, 
वेसे ही केवल उद्भूत स्पशे वाले द्रव्य का त्वाच प्रत्यक्ष होता है । वायु मे 
रूप तो नही है, उद्भूत स्पर्श है। इससे वायु का चाक्षुष प्रत्यक्ष तो 
नही होता है, त्वाच प्रत्यक्ष होता है और सब को ऐंसा अनुभव होता 
है -वायु का मेरे को त्वचा से प्रत्यक्ष होता है। इससे वायु का भी 
त्वक्र इन्द्रिय से प्रत्यक्ष होता है । 

परन्तु न्याय सिद्धान्त मे वायु प्रत्यक्ष नहीं है। पृथ्वी, जल और 
तेज मे भी जहा उद्भूत रूप और उदभूत स्पशे है, उसका त्वाच 
प्रत्यक्ष होता हैं अन्य का नही । उदभूत किसको कहते हैं .-पण्त्यक्ष 
योग्य जो रूप और स्पशं उसको उद्भूत कहते हैं | केसे ? जंसे ध्रारा, 
रसन, नेत्र मे रूप और स्पंश दोनों है, परन्तु उद्भूत नहीं। इससे 
पृथ्वी, जल, तेज रूप होने पर भी उन इन्द्रियो का त्वाच प्रत्यक्ष और 
चाक्षुष प्रत्यक्ष नेही होता | और झरोखे में जो परम' सुक्ष्म रज प्रतीत 
होंती है, सो त्रणुक रूप पृथ्वी है, उसमें उदृभूत रूप है। इससे त्रंणुक 
का चाक्षुष प्रत्यक्ष तो होता हैं किन्तु उद्भूत स्पशे के श्रभाव से त्वीच 
प्रत्यक्ष नहीं हीता । त्रणुक में स्पर्श भो है परन्तु वह स्पर्श उद्‌भूत 
नहीं है। वायु में उद्भूत स्पश तो है रूप नही है। इससे वायु का 
त्वाच प्रत्यक्ष तथा चाक्षुष प्रत्यक्ष नहीं होता । इससे यह सिद्ध 
हुआ -ब्य के चाक्षुष प्रत्यक्ष मे उद्भूत रूप हेंतु है और द्वब्य के 
त्वाच प्रत्यक्ष में उद्भूत रूप और स्पश दोनो हेतु है । जिस द्रव्य में 
उदभूत रूप और उद्भूत स्पर्श हो उसका ही त्वांच प्रत्यक्ष होता है | 
जिस द्रव्य का त्वाच प्रत्यक्ष होता है, उस द्रव्य की प्रत्यक्ष योग्य जाति 
का भी त्वाच प्रत्यक्ष होता है । 
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कंसे ? जेसे घट का त्वाच प्रत्यक्ष होता है। वहा घट मे प्रत्यक्ष 
योग्य जाति घटत्व है, उसका भी त्वाच प्रत्यक्ष होता है, वसे ही 
द्रव्य मे जो स्पर्श, सख्या, परिमाण, सयोग, विभागादिक योग्य गुण 
हो उनका और स्पर्शादिको मे स्पशत्वादिक जाति उनका भी 
त्वाच प्रत्यक्ष होता है। कोमल द्रव्य मे कठिन स्पर्श का अभ्षाव है, 
गीतलछ जल में उष्ण स्पर्श का अभाव है, उसका भी त्वाच प्रत्यक्ष 
होता है, वहाँ घट आदिक द्रव्य से इन्द्रिय का सयोग सबनन्‍्ध है। 
सयोग क्रिया-जन्य होता है और दो द्रव्य का होता है। त्वक्‌ इन्द्रिय 
वायु के परमाणु जन्य है, इससे वायु रूप द्रव्य है | घट भी पृथ्वी 
रूप द्रव्य है । कही तो त्वक्‌ इन्द्रिय का गोलक जो शरीर उसकी 
क्रिया से त्वक घट का सयोग होता है और कही' घट की क्रिया से 
त्वक्‌ घट का सयोग होता है । कही दोनो की क्रिया से सयोग होता है । 
नेत्र मे तो गोलक को छोड के केवल इन्द्रिय मे क्रिया होती है। त्वक्‌ 
इन्द्रिय मे गोलक को छोड कर स्वृतत्र मे क्रिया कभी नही होतो । 
इससे त्वक इन्द्रिय का गोलक शरीर उसकी क्रिया से वा घटादिक 
विषय को क्रिया से त्वक्‌ का घटादिक द्रव्य से सपोग हो तब त्वाच 
ज्ञान होता है। वहा त्वाच प्रत्यक्ष प्रमाफल है। त्वक इन्द्रिय करणा 
है | त्वक्‌ इन्द्रिय. का घट से सयोग व्यापार है। क्‍यों? त्वक्‌ 
और घट के सयोग के उपादान कारण घट, त्वक्‌ दोनों है। इससे 
त्वक्‌ इन्द्रिय जन्य वह सयोग है और त्वक्‌ इन्द्रिय का कार्य त्वाच 
प्रमा उसका जनक है । इस कारण से त्वक का घट से सयोग व्यापार 
है। जहा त्वक्‌ से घट की घटत्व जाति का और स्पर्शादिक गुण 
का त्वाच प्रत्यक्ष हो वहा त्वक इन्द्रिय करण है और त्वाच प्रत्यक्ष 
प्रमा फल है और सयुक्त समवाय सबन्ध व्यापार है। क्‍यों ? त्वक 
इन्द्रिय से सयुक्त अर्थात्‌ सयोगवाला जो घट है उसमे घटत्व जाति 
का और स्पर्शादिक गुणों का समवाय है। घटादिको के स्पर्शादिक 
गुणों में जो स्पर्शत्वादिक जाति है, उनकी त्वाच प्रत्यक्ष प्रमा हो, बहा 
त्वक्‌ इच्द्रिय. करण है, स्पर्शैत्वादिको की प्रत्यक्ष प्रमा फल है। 
सयुक्त समवेत समवाय सबन्ध है, सो व्यापार है । 
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क्यो ? त्वक्‌ इन्द्रिय से सयुक्त जो घट, उसमे समवेत श्र्थात्‌ 
समवाय सबत्ध से रहने वाले स्पर्शादिक, उनमे स्पर्शत्वादिक जाति का 
समवाय है। सयुक्त समवाय और सयुक्त-समवेत-समवाय इन दोनो 
सबन्धो मे समवाय भाग तो यद्यपि नित्य है, इन्द्रिय जन्य नही है । 
तथापि सयोग वाले को सपयुक्त कहते है। सो सयोग जन्य है। इससे 
त्वक्‌ इच्द्रिय का सयोग त्वक्‌ जन्य होने से त्वक सयुक्त समवाय 
और त्वक्‌ सयुक्त-समवेत-समवाय त्वक इन्द्रिय जन्य है और 
त्वक्‌ इन्द्रिय जन्य त्वाच प्रमा का जनक है। इससे व्यापार हैं। 
जहा पुष्पादिक कोमल द्रव्य मे कठिन स्पशश के अभाव का और शीतल 
जल मे उष्ण स्पर्श के अभाव का त्वाच प्रत्यक्ष हो वहा त्वक इन्द्रिय 
करण है । अभाव को त्वाच प्रमा फल है और इद्विन्य से अभाव का 
त्वक्‌ सयुक्त विशेषणता सबन्ध है, सो व्यापार है। क्‍यों? त्वक्‌ 
इन्द्रिय का पुष्पादिक द्रव्य से सयोग है, इससे त्वक सयुक्त कोमल 
द्रव्य में कठिन स्पर्शभाव का विशेषणता सबन्ध है। वेसे हो त्वक्‌ 
सयुक्त शीतल जल मे उष्ण स्पर्शाभाव का विशेषशुता सबन्ध है। 
जहा घट स्पर्श में रूपत्व के अभाव का त्वाच प्रत्यक्ष हो, वहा 
सयुक्त घट मे समवेत जो स्पर्श उसमे रूपत्वाभाव का विशेषणता 
सबन्ध होने से त्वक्‌ सयुक्त समबेत विशेषणता सबन्ध है। इस 
रीति से त्वाच प्रत्यक्ष मे चार सबन्ध हेतु है । त्वक्‌ सयोग, त्वक्‌ सयुक्त 
समवाय, त्वक्‌ सयुक्त समवेत समवाय, ज्ञौर त्वक सबद्ध विशेष- 
ण॒ता | ववक्‌ सबद्ध किसको कहते है ? त्वक से सबन्ध वाले को । 
जहा कोमल द्रव्य मे कठिन स्पर्शाभाव है वहा त्वक्‌ के सयोग 
सबन्ध वाला कोमल द्रव्य है, उस त्वक्‌ सबन्ध कोमल द्रव्य मे कठिन 
स्पर्शाभाव का विशेषणता सबन्ध स्पष्ट ही है । जहा घट स्पर्श मे 
रूपलाभाव का प्रत्यक्ष हो, वहा त्वक्‌ का स्पश से सयुक्त समवाय 
सबन्ब है। त्वक्‌ से सयुक्त समवाय सबन्ध वाला होने से त्वक सबद्ध 
स्पर्श है, उसमे रूपत्वाभाव का विशेषणता सबन्ध है। इस रीति 
से त्वाच प्रमा के हेतु सयोगादिक चार सबंध है । 


प्रत्यक्ष प्रमाण निरूपण अश ३ 2 


प्रत्यक्ष प्रमा का भेद चाक्षूष प्रमा 


चाक्षुष प्रमा का सम्यक वर्णात करिये ? चाक्षुष प्रमा के हेतु भी 
नेत्र सयोग, नेत्र संयुक्त समवाय, नेत्र सयुक्त समवेत समवाय, नेत्र 
सब्द्ध विशेषणता, ये चार सम्बन्ध है, सोई व्यापार है। जहा नेत्र से 
घटादि द्रव्य का चाक्षुष प्रत्यक्ष हो, वहा नेत्र की क्रिया से द्रव्य के 
साथ सायोग सबंध है, सो सयोग नेत्र जन्य है और नेत्र जन्य चाक्षुप 
प्रमा का जनक है | इससे व्यापार है। जहा नेत्र द्रव्य की घटत्वादिक 
जाति का और रूप सख्यादिक गुणो का प्रत्यक्ष हो, वहा नेत्र 
सयुक्त द्रव्य मे घटत्वादिक जाति का और रूपादिक गुगो का 
समवाय साब॒ध है । इससे द्रव्य की जाति और गुणों के चाक्षुप प्रत्यक्ष 
में नेत्र संयुक्त समवाय सबंध है । जहा गुण में रहने वाली जाति का 
चाक्षुष प्रत्यक्ष हो, वहा रूपत्वादिक जाति से नेत्र का सयुकत समवेत 
समवाय सबंध है । क्यो ? नेत्र से सयुक्त घटादिको मे समवेत जो 
रूपादिक उनमे रूपत्वादिकों का समवाय है। यद्यपि नेत्र से सयोग 
सभी द्रव्यों का सभव है तथापि उदभूत रूपवाले द्रव्य से नेत्र का 
संयोग चाक्षुष प्रत्यक्ष का हेतु है, अन्य द्रव्य से नेत्र का सयोग चाक्षुप 
प्रत्यक्ष का हेतु नहीं है। पृथ्वी, जल, तेज, ये तीन द्रव्य रूपवाले है । 
और नही । इससे पृथ्वी, जल, तेज का ही चाज्नुप प्रत्यक्ष होता है । 
इनमे भी जहाँ उद्भूत रूप हो उसका चारक्षूष प्रत्यक्ष होता हे । जिसमे 
अनुद्भूत रूप हो उसका चाक्षष प्रत्यक्ष नही होता । 

कसे ? जैसे प्राण, रसन, नेत्र, ये तीन इन्द्रिय क्रम से पृथ्वी, जल 
तेज रूप है। और तीनो में रूप है किन्तु इनका रूप अनुद भूत है, 
उद्भूत नहीं है। इससे उनका चाक्षुप प्रत्यक्ष नहीं होता । इससे 
यह सिद्ध हुआ -उद्भूत रूप वाले पृथ्वी, जल, तेज ही चाक्षष 
प्रत्यक्ष के विषय है। उनमे कोई गुण चाक्षण प्रत्यक्ष योग्य है और 
कोई चाक्षुष प्रत्यक्ष योग्य नहीं है। जैसे प्रृथ्वी मे, रूप रस, गध, 
स्पश, सख्या, परिमाणा, पृथकत्व, सयोग, विभाग, परत्व, अपरत्व | 
गुरुत्व, द्रव्यत्व, सस्कार, ये चतुदशे गुण है । इनमे गध को छोडकर 
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स्नेह को मिलावें तो चतुर्देश जल के है। इनमे रस, गध, गृरुत्व, 
स्नेह को छोड़कर एकादश तेज के है। इनमे रूप, सख्या, परिमाण, 
प्रथकत्व, सयोग, विभाग, परत्व, अपरत्व, द्रव्यत्व, इतने गुण चाक्षष 
प्रत्यक्ष योग्य है, और नहीं । इससे नेन्न सयुक्त समवाय रूप 
सबन्ध तो सब गुणों से है किन्तु नेत्र के प्रत्यक्ष योग्य सब नही है । 
जिनने नेत्र के प्रत्यक्ष योग्य है, उतने गुणों का ही नेत्र सयुक्त समवाय 
सबन्ध से प्रत्यक्ष होता है। स्पश मे त्वक्‌ इन्द्रिय की योग्यता है, नेत्र 
की नही । रूप मे नेत्र को योग्यता है त्वक की नही | सख्या, 
परिमाण, प्रथकत्व, संयोग, विभाग, परत्व, अपरत्व, द्रव्यत्व, मे 
त्वक्‌ ओर नेत्र दोनों की ग्रोग्यता है। इससे त्वक सयुकत समवाय 
और नेत्र सयुक्त समवाय दोनो सब्रन्ध सख्यादिको के त्वाच प्रत्यक्ष और 
चाक्षुष प्रत्यक्ष के हेतु है। रस मे केवल रसन की योग्यता है, अन्य 
इन्द्रिय की नही । गध मे ध्राण की योग्यता है, अन्य की नहीं । जिस 
इच्द्रिय की योग्यता जिस गुण में है, उस इन्द्रिय से उस गुण का 
प्रत्यक्ष होता है। अन्य के साथ इन्द्रिय का सबन्ध होने पर भी प्रत्यक्ष 
नहीं होता | वेसे घटादिको मे जो रूपादिक चाक्षष ज्ञान के विषय 
है, उनकी रूपत्वादिक जाति का नेत्र सयुक्त समवेत समवाय से 
चाक्षुष प्रत्यक्ष होता है और जो रसादिक चाक्षुष ज्ञान के विषय 
नहीं है, उनमे रसत्वादिक जाति से नेत्र का सयुक्त समवेत समवाय 
सबन्ध है तो भी चाक्षुष प्रत्यक्ष नही होता । 


इससे यह सिद्ध हुआ कि उद्भूत रूप वाले द्रव्य का नेत्र के सयोग 
से चाक्षुप ज्ञान होता है । उद्भूत रूप वाले द्रव्य की नेत्र प्रत्यक्ष योग्य 
जाति का और नेत्र प्रत्यक्ष योग्य गुण का सयुकत सस्वाय सबन्ध 
से चाक्षुष प्रत्यक्ष होता है। वसे हो नेत्र प्रत्यक्ष योग्य गुण की 
रूपत्वादिक जांति का नेत्र सयुक्त समवेत समवाय सबन्ध से चाक्षुष 
प्रत्यक्ष होता है । बसे ही अभाव का नेत्र सबन्ध से चाक्षुष प्रत्यक्ष 
होता है। जहा भूतलछ में घटाभाव का चाक्षुष प्रत्यक्ष हो, वहा भ्रृतल 
में नेत्र का सयोग सबन्ध है। इससे नेत्र सबद्ध भूतल में घटाभाव का 
क्शिषणता सबन्ध है। वसे ही नील घट में पीत रूप के अभाव का 
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चाक्षष प्रत्यक्ष हो, वहा नेत्र से सयोग होने से नेत्र सबद्ध नील्यट 
मे पीत रूप।भाव का विशेषणाता सबन्ध है ।घट के नीलरूप में 
पीतत्व जाति के अभाव का चाक्षुप प्रत्यक्ष होता है, वहा नेत्र से 
सयुक्त समवाय सबच्ध वाला नीलरूप है। इससे नेत्र सबद्ध जो 
नीलरूपः उसमे पीतत्वाभाव का विशेषणता सबन्ध होने से नेत्र सबद्ध 
विशेषणता सबन्ध है। इस रीति से नेत्र सयोग, नेत्र सयुक्त 
समवाय, नेत्र सयुकत समवेत समवाय, नेत्र सबद्ध विभेषणता, ये 
चार सबन्व चाक्षष प्रमा के हेतु है, सो तो व्यापार हैं ओर नेत्र 
करणा है, चाक्षुप प्रमा फल है। 


प्रत्यक्ष प्रमा का भेद रासन प्रमा 


रासन प्रमा भी बताइये ? जैसे त्वक और नेत्र से द्वव्य का प्रत्यक्ष 
होता है, वंसे रसन इन्द्रिय से द्रव्य का तो प्रत्यक्ष नही होता किन्तुं रस 
का और रसत्व मधुरत्वादिक रस की जाति तथा रमसाभावत का, 
मबूरादि रस मे अम्लत्वादिक जाति के अभाव का रासन प्रत्यक्ष होता 
है । इससे रासन प्त्यक्ष के हेतु रसन इन्द्रिय से विषयों के तीन सबन्ध 
है । रसन सयुक्त समवाय, रसन सयुक्त समवेत समवाय, रसन सबन्ध 
विशेषणता । जहा फल के मधुर रस का रसन इन्द्रिय से रासन प्रत्यक्ष 
हो, वहा फल और रसन का सयोग सबन्ध हैं। इससे रसन सायुक्त फल 
है उसमे रस गुगा का समवाय होने से रस के रासन प्रत्यक्ष में सयुक्त 
समवाय सबन्ध हैं, सी व्यापार है। क्‍यों ? सयुक्त समवाय सबंन्ध में 
जो समवाय अश है, सो नित्य है । रसन जन्य नही है, परन्तु सयोग अश 
रसन जन्य है और रसन इन्द्रिय जन्य जो रस का रासन साक्षात्कार, 
उसका जनक है, इससे व्यापार है | उस व्यापार वाले रासन प्रत्यक्ष का 
असाधारण कारण रसन इन्द्रिय है । अत करगा होने से प्रभाग है और 
रासन प्रमा फल है। 

रस मे रसत्व जाति का और मधुरत्व, अम्लत्व, लवशात्व, कटुत्व, 
कघायत्व, तिक्तत्व रूप घट धर्मों का रसन इन्द्रिय से रासम साक्षात्कार 
होता है, वहा रसन से फलादिक द्रव्य का सयोग है। उस द्रव्य मे रस 
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समवेत होता है। इससे रसन सयुक्त जो द्रव्य उसमें समवेत अर्थात्‌ 
समवाय सबंध से रहने वाला रस है, उसमे रसत्व का और रसत्व के 
व्याप्प जो मधुरादिक उनका समवाय होने से रसन सयुक्त समवेत 
समवाय सबन्ब है । फल के मधुर रस में अम्लत्वाभाव का रसन प्रत्यक्ष 
होता है, वहा रसन इच्द्रिय का अम्लत्वाभाव से स्वरसबद्ध विशेषणता 
सबन्ध है । क्यो ? सयुक्त समवाय सबन्ध से रसन सबद्ध मधुर रस है, 
उसमे अम्लत्वाभाव का विशेषशता सबन्ब है इससे रसन इन्द्रिय का 
अम्ल्त्वाभाव से सयुक्त समवेत विशेषणता सबच्ध है | इस रीति से 
रसना इन्द्रिय जन्य रासन प्रत्यक्ष के हेतु तीन सबंध है। 


प्रत्यक्ष प्रमा का भेद ब्राणज प्रमा 


ध्राणज प्रमा का भी निरूपण करिये ? प्राणज प्रत्यक्ष प्रमा हो, 
वहा भी प्राण के विषयो से तीन सबन्ध हेतु है। ध्राण सयुक्त समवाय, 
ध्राण सयुक्त समवेत समवाय, प्राण सबद्ध विशेषणता। प्राण इन्द्रिय 
से द्रव्य का तो प्रत्यक्ष नही होता किन्तु गधगण का प्रत्यक्ष होता है। 
यदि द्रव्य का प्रत्यक्ष होता तो श्राण का सयोग सबन्ध प्रत्यक्ष मे 
कारण होता । द्रव्य का प्रत्यक्ष ध्राण से नही होता । इससे प्राण सयोग 
प्रत्यक्ष का हेतु नही है और गध का श्राण से साक्षात्सबन्ध है नहीं । 
किन्तु पृष्पादिको मे गध का समवाय सबन्ध है और प्राण के साथ 
पुष्पादिकों का सयोग सबन्ध है । इससे प्राण सयुक्त समवाय सबन्ध से 
गध का पश्राणज प्रत्यक्ष होता है। अन्य गण प्राण से प्रत्यक्ष 
नहीं होता । 
गध में गधत्व जाति का और गधत्व के व्याप्य, सुगधत्व, दुर्ग धत्व 
उनका भी ब्रारणज प्रत्यक्ष होता है और गधाभाव का भी प्राशणज 
प्रत्यक्ष होता है। क्यो ? जिस इन्द्रिय से जिस पदार्थ का ज्ञान होता है, 
उसकी जाति का ओर उसके अभाव का भी उसी इन्द्रिय से ज्ञान होता 
है। जहा गधत्व का ओर सुगधत्व, दुर्ग धत्व का प्रत्यक्ष हो, वहा अऋारण 
सयुक्त समवेत समवाय सब्न्ध बऋाराज प्रत्यक्ष का हेतु है। क्यो ? प्राण 
सयुक्त*जो पृष्पादिक, उनमे समवेत गध है, उसमे समवाय गधत्वादिको 
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का है । पृष्प के सुगध मे दुर्ग धत्व के अभाव का ब्राणज प्रत्यक्ष होता है, 
वहा प्राण का दुर्ग धत्वाभाव से स्वसबद्ध विशेषणता सबन्ध है। क्यो ? 
सयुक्त समवाय सबन्ध से ध्राण सबद्ध सुगध है, उसमे दुर्गे धाभाव का 
विभेषणता सबन्ध है । जहा पृष्पादि दूर हो और गध का प्रत्यक्ष हो, 
बहा यद्यपि पृष्प मे क्रिया नहीं दीखती है, इससे पुष्पादिको का प्राण 
से सयोग के अभाव से प्राण सयुक्त समवाय सबन्ध सभव नही है, 
तथापि गध तो गण है। इससे केवल गध में क्रिया नहीं होती किन्तु 
गंध के आश्रय पृष्पादिको के सूक्ष्म अवयव होते है, उनमे क्रिया होकर 
ध्राण से सयोग होता है। इससे प्राण सयुक्त जो पुष्पादिको के अव्यव 
उनमे गध का समवाय होने से, संयुक्त समवाय सबन्ध हीं गध के 
ध्राणज प्रत्यक्ष का हेतु है । इस रीति से घ्राणज श़्त्यक्ष प्रमा के हैतु 
तीन सबन्ध है, सो व्यापार है। श्राण इन्द्रिय करण है, श्राणज 
प्रत्यक्ष प्रमा फल है| इस प्रकार से श्रोत्रादिक पच इन्द्रियों से बाह्य 
पदार्थों का ज्ञान होता है । 
मानस प्रत्यक्ष प्रमा 


मानस प्रत्यक्ष की रीति भी सुनाइये ” आत्मा और आत्मा के 
सुखादि धर्म तथा आत्मत्व जाति और सुखत्वादिक जाति इनका 
प्रत्यक्ष श्रोत्रादिको से नहीं होता किन्तु आत्मादिक जो आतर पदार्थ, 
उनके प्रत्यक्ष का हेतु मन इन्द्रिय है। आत्मा और उसके सुखादिक 
धर्मो से भिन्न को बाह्य कहते है । आत्मा और उसके धर्मों को आतर 
कहते है। जैसे बाह्य प्रत्यक्ष प्रमा के करण श्रोत्रादिक इन्द्रिय है, 
वेसे आतर आत्मादिक की प्रत्यक्ष प्रमा का करण मन है। इससे 
मन भी प्रत्यक्ष प्रमाण है और इन्द्रिय है। मन मे क्रिया होकर 
आत्मा से सयोग होता है तब आत्मा का मानस प्रत्यक्ष होता है । 
वहा आत्मा का मानस प्रत्यक्ष रूप प्रमा तो फल है और आत्म मन' 
का सयोग व्यापार है । क्यो ? श्रात्म मन का सयोग मन जन्य है और 
मन जन्य आत्मा की प्रत्यक्ष प्रभा का जनक है। इससे व्यापार हैं । 
उस सयोग रूप व्यापार वाला मन आत्मा की प्रत्यक्ष प्रमा का 
& 
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असाधारण कारण है, सो प्रमाण है। ज्ञात, इच्छा, प्रग्ृत्न, सुख, 
दु ख, ढेष, ये आत्मा के गण है | इनके साक्षात्कार का हेतु भी मन 
प्रमाण है | वहा मन के साथ ज्ञानादिको का साक्षात्‌ सबन्ध तो नहीं 
है किन्तु परपरा सबन्ध है। परपरा सबन्ध्र किसको कहते है ? अपने 
सब्रन्धी के सब्रन्ध को परफ्रा सबन्ध कहते है। ज्ञानादिको का आत्मा 
में समवाय सबनन्‍्ध है । इससे ज्ञानादिको का सबन्धी आत्मा है, 
उससे मन का सयोग होने से प्रपरा सबन्ध मन से ज्ञानादिको का हे | 
सो ज्ञानादिको का मन से स्वसमवाति सयोग सबन्ध्र है। सत्र अर्थात्‌ 
ज्ञानादिक उनका समवाय्ि प्रर्थात्‌ समवाय वाला जो आत्मा उसका 
मन से सयोग है, वेसे ही मन का ज्ञानादिको से भी परपररा सबन्ध 
हैं, सो मन सयुकत समवाय है। मन से सथुक्त आर्थात्‌ सयोग वाला 
आत्मा उसमे ज्ञानादिको का समवाय सकब्रत्ध है। और ज्ञानत्व, 
इच्छात्व, प्रयत्तत्व, सुखत्व, दु.खत्व, द्वेष्॒त्व का मन स प्रत्यक्ष 
होता हैं । वहा मन स॑ ज्ञानत्वादिको का स्वाश्न्य सस्वायि सयोग 
सब्न्ध है । स्व॒ अर्थात्‌ ज्ञानत्वादिक उनके आश्रय ज्ञानादिक उनका 
समवायी आत्मा उसका म्त्त से संयोग हं। मन का ज्ञानत्वादिको 
से मन संयुक्त समवेत समवाग्र सबन्ध हूं।क्यों ? मन सयुक्त 
आत्मा में समवेत ज्ञानादिक, उन्नम्रे ज्ञानलादिको का समवाय सम्बन्ध 
है । जहा आत्मा में सुख्वाक्नाव और दू खाभाव का प्रत्यक्ष हो, वहा 
सत. सम्बद्ध विशेषणता स॒म्ब्रन्ध हुं । क्यो ? मन से सस्बद्ध अर्थात्‌ 
सयोग्न सम्बन्ध वाला आत्मा, उप्तमे सुखाभाव और दु.खाभाव का 
विशेषता सम्बन्ध हं । सुख में दु ख़त्वभ्ञाव का प्रत्यक्ष होता है, 
बहा मतसयुक्त समवाय सम्बन्ध से मन. सबद्ध श्रर्थात्‌ सम्बन्ध 
ताला सुख उप्तमे दू.खत्वाज्नाव का विशेषणता सम्बन्ध हे । 

क्यो ? मंत्र से सयुक्त अआर्थात्र सयोय वाला क्षात्मा उससे सुखा- 
दिंक शूणों का समृवाय सम्बन्ध हैं। और प्रश्नाब का विशेष्वणत्ता 
प्रबन्ध ही होता है।इस रीति से अभाव के मानस प्रत्यक्ष का हेतु 
प्नन्न, स्ब्द्द विशेषशुता सबन्ध एक्र ही है । जह्म क्षात्मा मे सुखाभ्षाबा- 
दिको का प्रत्यक्ष हो, वहा सयोग सम्बन्ध से मन' सबद्ध आत्मा उसमे 
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सुखाभावादिको का विशेषणशता सबनन्‍्ध है और सुखांदिको में 
दू खत्वाभावादिको का प्रत्यक्ष हो, वहा संयुक्त समवाय संबन्ध से 
मन' सबद्ध अर्थात्‌ मन के सम्बन्ध वाले सुखादिक है। कही साक्षात्‌ 
सबन्ध से मन सबद्त में, कही परपरा सम्बन्ध से मन' सबद्ध मे 
अभाव का विशेषणशता सबन्ध है। इस रीति से मान॑स प्रत्यक्ष के 
हेतु चार सबन्ध है । मन सयोग, मन सयुक्त संमवाय, मन संयुक्ते 
समेत समवाय; मन' संबद्ध विशेषणता। मानस प्रत्यक्ष के हेंतु 
चारों सबन्ध व्यापार हैं। सब॑न्ध रूप व्यापार वाला असाधार! 
कारण मन कररए है। इससे प्रमाण है। आत्म सुखादिको का मानस 
साक्षात्कार रूप श्रंमीं फैल है। जसे आत्म गुण सुखादिंकी के प्रत्यक्ष 
का हैतु सयुक्त संमंवाय संबन्ध हैं, वैसे धरम, अध्॑म, सस्काॉरादिक 
भी आंत्मां के गुण है। इससे उनसे मन का सयुक्त समवाय सबं॑न्ध 
तो है, परन्तु धर्मादिक गुण प्रत्यक्ष योग्य नही है । इससे धर्मादिकों 
का मानस प्रत्यक्ष नही होता | प्रत्यक्ष योग्यता जिसमे नहीं उसका 
प्रत्यक्ष नहीं' होता । जहा आश्रय का प्रत्यक्ष हो, वहा सयोग का 
प्रत्यक्ष होता है। कैसे ? जेसे दो अगुली सयोग के आश्रय है। दो 
अगली का चाक्षुष प्रत्यक्ष हो, तब सयोग का चाक्षुष प्रत्यक्ष होता 
है और अगुली का त्वाच प्रत्यक्ष होता है, तब अगुली के सयोग के 
सयोग का त्वाच प्रत्यक्ष होता है । 


बसे ही आत्म मन के सयोग से आत्मा का मानस प्रत्यक्ष होता है 
बहा सयोग का आश्रय आत्मा है | इससे सयोग का भी मंनस प्रत्यक्ष 
होना चाहिये | तथापि सयोग के आश्रय दो होते है। जहा दोनों का 
प्रत्यक्ष हो, वहा सयोग का प्रत्यक्ष होता है । जहा एक का प्रत्यक्ष हो, 
एक का नहीं हो वहा संयोग का प्रत्यक्ष नहीं होता | क॑से ? जैसे दो 
घट का प्रत्यक्ष होता हैं। इससे उनके सयोग का भी प्रत्यक्ष होंतीं हैं। 
और घट की क्रिया से घट और आकाश का संयोग॑ होता है, वहीं 
संयोग के आश्रय घट और आंकाश्ष है, उनमे धंट तो प्रत्यक्ष है, ऑर्काश 
प्रत्यक्ष नही है। इससे उनका संयीग भी प्रत्यक्ष नहीं है । इस रींति से 
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आत्म मन के सयोग के आश्रय आत्मा और मन है। उनमे आत्म का 
तो मानस प्रत्यक्ष होता है। मत का नहीं होता | इससे आरात्मः मन के ' 
सयोग का मानस प्रत्यक्ष नही होता । आत्मा और ज्ञान सुखादिको का 
मानस प्रत्यक्ष होता है। वहा ज्ञान सुखादिको को छोडकर केवल 
आत्मा का प्रत्यक्ष नही होता और आत्मा को छोडकर कंवल ज्ञान 
सुखादिको का भी प्रत्यक्ष नही' होता । किन्तु ज्ञान, इच्छा, कृति, सुख 
दु'ख, द ष इन गुणो से किसी एक गुण का ओर आत्मा का मानस 
प्रत्यक्ष होता है । मै जानता हूँ, इच्छावाला हूँ, प्रयत्नवाला हूँ, सुखी हूँ, 
दू खी हूँ, हे बवाला हूँ । इस रीति से किसी गुण को विषय करता हुआ 
आत्मा का मानस प्रत्यक्ष होता है।इस रीति से इन्द्रिय जन्य प्रत्यक्ष 
प्रमा के हेतु इन्द्रिय के सबन्ध है, सो व्यापार है । इन्द्रिय प्रत्यक्ष प्रमाण 
है । इन्द्रिय जन्य साक्षात्कार प्रत्यक्ष प्रभा फल है । यह न्यायशास्त्र का 
सिद्धान्त है । 


प्रत्यक्ष प्रमा के करण का विचार 


और गौरीकात भद्दाचार्य ने यह लिखा है। प्रत्यक्षप्रमां का इन्द्रिय 
करण नही है | किस्तु जो इन्द्रिय के सबध कहे है, सो करण है और 
इन्द्रिय कारण है, करण नही है । उसका यह अभिप्राय है -व्यापार 
वाले कारण को करण नही कहते है । किन्तु जिसके होने से कार्य मे 
विलब नही हो, अव्यवहित उत्तरक्षण में कार्य हो, ऐसे कारण को 
करण कहते है। इन्द्रिय का सबध होने पर प्रत्यक्ष प्रमा रूप कार्य मे 
विलब नही होता है। किन्तु इन्द्रिय सबध से अव्यवहित उत्तर क्षण मे 
प्रत्यक्ष प्रमारूप कार्य अवश्य होता है इससे इन्द्रिय का सबध ही करण 
होने से प्रत्यक्ष प्रमाण है, इन्द्रिय नही है । इस मत मे घट का करण 
कपाल नही है, किन्तु कपाल का सयोग करण है। और कपाल कारण 
तो घट का है, करण नही' है। वसे पट के करण तन्‍्तु नही है, किन्तु 
तन्तु सयोग हैं । पट के कारण तो तन्तु है, करण नही है । इस रीति 
से प्रथम पक्ष मे जो व्यापाररूप कारण माने है, सो इस पक्ष मे करण 
है. और जो करण माने है, सो केवल कारण है । 
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ज्ञान के आश्रय का कथन 


प्रत्यक्ष ज्ञान का आश्रय आत्मा है, सो कर्ता है। उसी को प्रमाता 
और ज्ञाता कहते है । प्रमा ज्ञान के कर्ता को प्रमाता कहते है । ज्ञान के 
कर्ता को ज्ञाता कहते है। सो ज्ञान भ्रम हो वा प्रमा हो, न्याय सिद्धान्त में 
जैसे प्रमाज्ञान इन्द्रिय जन्य है, वसे भ्रम ज्ञान भी इन्द्रिय जन्य है। परंतु 
भ्रम ज्ञान का कारण जो इन्द्रिय, उसे भ्रमज्ञान का कारण तो कहते है, 
प्रमाण नही कहते । क्‍यों ? प्रमा के असाधारण कारण को प्रमाण 


कहते है । 


न्‍्यायमत के अनुसार भ्रमज्ञान की रीति 


भ्रम ज्ञान का विचार भी प्रकट करके समझाने की क्पा करें ? 
जहा भ्रम हो, वहा नन्‍्यायमत में यह रीति है, दोष सहित नेत्र का 
सयोग रज्जु से जब होता है तब रज्जुत्व धर्म से नेत्र का सयुक्त समवाय 
सबध तो है, परन्तु दोष के बल से रज्जुत्व नही भासता, किन्तु रज्जु 
में सर्पत्व भासता है | यद्यपि स्पत्व से नेत्र का सयुक्त समवाय सबन्ध 
नही है । तथापि इन्द्रिय के सबन्ध बिना ही दोष के बल से सपपेत्व का 
सबंध रज्जु मे नेत्र से प्रतीत होता है । परन्तु जिसको दडत्व की स्मृति 
पूर्व हो, उसको रज्जु मे दडत्व भासता है और जिसको सर्पत्व की 
पूर्व स्मृति हो, उसको रज्जु मे सर्पत्व भासता है । 


वस्तु के ज्ञान मे विशेषर के ज्ञान को हेतुता 


जहा दोष रहित इन्द्रिय से यथार्थ ज्ञान हो, वहा भी विशेषण का 
ज्ञान हेतु है। इससे रज्जु ज्ञान से पूर्व रज्जुत्व का ज्ञान होता है। 
क्यो ? श्वेत उष्णीष (पगडी) ब्वेत कचुकवान्‌ यश्निधर ब्राह्मण से नेत्र 
का सयोग, हो, वहा कदाचित्‌ मनुष्य है, ऐसा ज्ञान होता है । कदाचित 
ब्राह्मण है, ऐसा ज्ञान होता है । कदाचित्‌ यप्टिधर ब्राह्मण है, ऐसा ज्ञान 
होता है। कद्ाचित्‌ कचुक वाला ब्राह्मण है, ऐसा ज्ञान होता है। 
कदाचित्‌ श्वेत कचुकवाला ब्राह्मण है, ऐसा ज्ञान होता है। कदाचित 
उष्णीष वाल ब्राह्मण है, ऐसा ज्ञान होता है। कवाचित्‌ श्वेत उष्णीष 
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वाला ब्राह्मण है, ऐसा ज्ञान होता हैं। कदाचित्‌ उष्णीषवाला कचुक 
बांलायश्रिधर ब्राह्मग है, ऐसा ज्ञान होता है। कदाचित्‌ ब्वेत उष्णीषवाला 
रेत कचुकवाला यष्टिधर बाह्यण है, ऐसा जान होता है। वहा नेत्र 
सयोग तो सर्व ज्ञानो का साधारण कारण है | ज्ञानो की विलक्षण॒ता 
में यह हेतु है -- जहा मनुष्यस्त्रहप विशेषण का ज्ञान और नेत्र का 
सयोग हो, वहा मनुष्य है, ऐसा चाक्षष ज्ञान होता है । जहा ब्राह्मण॒त्व 
का ज्ञान और नेत्र सयोग हो, वहा ब्राह्मण है, ऐसा चाक्षष ज्ञान होता 
है। जहा यश्टि और ब्राह्मणत्व का ज्ञान और नेत्र का सयोग हो, वहा 
यप्जिधर ब्राह्मण है, ऐसा चाक्षष ज्ञान होता है। जहा कचक ओर 
ब्राह्मगात्व रूप दो विशेषण! का ज्ञान और नेत्र का सयोग हो, वहा 
कचुकवाल् ब्राह्मण है, ऐसा चाक्ष॒ष ज्ञान होता है। जहा श्वेतताविशिश्ल 
कचुकरूप और ब्राह्मश॒त्वरूप विशेषण का ज्ञान और नेत्र का सयोग 
हो, वहा रवेत कचुकवाला ब्राह्मण है, ऐसा चाक्षुष ज्ञान होता है । 
जहा उष्णीय और ब्राह्मण॒त्वरूप दो विशेषण का ज्ञान और नेत्र का 
सयोग हो, वहा उष्णीषवाला ब्राह्मण है, ऐसा चाक्षुष ज्ञान होता है । 
जहा श्वेतता विशिन्न उष्णीष रूप विशेष का और ब्राह्मण॒त्वरूप 
विशेषणं का ज्ञान और नेत्र का सयोग हो, वहा ब्वेत उष्णीषवाला 
ब्राह्मण है, ऐँसा चाक्ष॒ष ज्ञान होता है। जहा उष्णीष, कचुक, यष्टि, 
ब्राह्मए॒त्व इन चार विशेषणों का ज्ञान और नेत्र का सयोग हो, वहा 
उष्णीष वाला, कचकवाला यष्टिधर ब्राह्मण है, ऐसा चारक्षपष ज्ञान 
होता है। जहा ब्वैततां विशिष्ठ उष्णींष॑ विशेंषण का और द्वेतता 
विशिष्ट कर्चुक विशेषण का वसे य'्लि और ब्रांह्ण॒त्वरूप विशेषण का 
ज्ञान और नेत्र का सयोग हों, वहा श्वेत उष्णीष, रवेत कचक यंष्टिधर 
ब्रांहंण है, ऐसा चाक्षुष ज्ञान होता है । 
इस रीति से जिस विशेषणं का पूंवे ज्ञानं हों, उस विशेषश 
विशिष्ठ का इन्द्रियं से ज्ञान होता है। वहा इन्द्रिय सबन्ध तो सर्जत्र 
तुल्य है। विशिष्व॒ प्रत्यक्ष को विलक्षशंती का हैतु विल॑क्षण विशेषश 
ज्ञनि है। यदि विंलक्षणं विशेषण ज्ञान कों कारंशा नहीं माने तो नेन्न 
संयीग से बहार के संत्र ज्ञान तुल्य होने चाहिये । जहा घट से मेत्र 
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तथा त्वक्‌ का सयोग हो, वहा कदाचित्‌ घट है, ऐसा प्रत्यक्ष होता 
है। कदाचित्‌ प्रथ्वी है, ऐसा ज्ञान होता है। कदाचित्‌ घट प्रथ्वी 
है, ऐसा ज्ञान होता है । जहा घटत्व रूप विशेषण ज्ञान और इच्द्रिय 
का घट से सग्रोग हो, वहा घट है, ऐसा प्रत्यक्ष होता है । जहा 
पृथ्वीत्वकूप विशेषण का ज्ञान और इन्द्रिय का घट से सयोग हो, 
वहा घट पृथ्वी है। ऐसा प्रत्यक्ष होता है । जहा घटत्व परथ्वीत्व इन दोनो 
विशेषणो का ज्ञान और इन्द्रिय का घट से सयोग हो, वहा घट 
पृथ्वी है, ऐसा प्रत्यक्ष होता है।इस रीति से घद से इन्द्रिय का 
सयोग रूप कारण एक है, और विषय घट भी एक है। और घटटत्ब्र, 
द्रव्यत्व, प्रथ्वीत्व जाति घट में सदा रहती है। तो भी कदाचित_ 
घरटत्व सबन्ध सहित घट मात्र को ज्ञान विषय करता है | द्रब्य॒त्व 
पथ्वीत्वादिक जाति और रूपादिक गुणों को घट है, यह ज्ञान 
विषय नहीं करता है | कढाचित पृथ्वी है, ऐसा घट का ज्ञान घट 
से घटत्व को भी विषय नहीं करता है। किन्तु प्रथ्वीत्व और घट 
तथा पृथ्वीत्व के झम्बन्ध को 'व्रिषय करता है| क॒द्राचित घट प्रृथ्वी 
है, ऐसा घट का ज्ञान प्रथ्वीत्व घटत्व जाति और उत्तका घट में 
सबन्ध तथा घट इनकी विषय करता है । 


इस रीति से ज्ञान का भेद सामग्री भेद बिना सभव नही है । 
वहा विशेषण ज्ञानरूप सामग्री का भेद ही ज्ञान की विलक्षणता का 
हेतु है । जहा घट है, ऐसा ज्ञान हो, वहा घट और घटत्व और घट 
में घटत्व का समवाय सबन्ध भासता है। जहा पृथ्वी है, ऐसा घट का 
ज्ञान हो, वहा घट और प्थ्वीत्व और घट मे पृथ्वीत्व का समवाय 
सबन्ध भासता है । 

विशेषण और विशेष्य का स्वरूप 

ज़हा प्रट पृथ्वी है, ऐसा घट का ज्ञान हो, वहा घट और पृथ्वीत्व 
घटल्व और घट़ मे प्रथ्वीत्व घटत्व का समवाय सबन्ध भासता है। 
वहा घटत्व पृथ्वीत्व विशेषण है, घट विशेष्य है | क्‍यों ? सश्न्ध 
के प्रतियोगी को विशेषण कहते है । सबन्ध के अनुग्ोगी को विशेष्य 
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कहते है । जिसका सबन्ध हो वह सबन्ध का शतियोगी होता है । 
और जिसमे सबन्ध हो उसको अनुयोगी कहते है। घटत्व का, 
पृथ्वीत्व का समवाय सब्न्ध घट मे भासता है। इससे घटत्व पृथ्वीत्व 
समवाय सबन्ध के शलियोगी होने से विशेषर्श है, सबन्ध का 
अनुयोगी घट है, इससे विशेष्य है। जहा दडी पुरुष है, ऐसा ज्ञान 
हो, वहा दडत्व विशिश्न दड सयोग सबन्ध से पुरुषत्व विशिष्ट 
पुरुष मे भासता है | उसका ही काष्ठवाला मनुष्य है, ऐसा ज्ञान 
होता है । वहा काष्ठत्व विशिष्ट दड मनुष्यत्व विशिष्ट पुरुष में 
सयोग सबन्ब से भासता है। प्रथम ज्ञान में दडत्व विशिश्न दड सयोग 
का प्रतियोगी होने से विशेषण है । पुरुषत्व विशिष्ट पुरुष सयोग का 
अनुयोगी होने से विशेष्य है। द्वितीय ज्ञान में काष्ठत्व विशिश्व दड 
प्रतियोगी है । मनुष्यत्व विशिष्ट पुरुष अनुयोगी है। दोनो ज्ञानो मे 
यद्यपि दड विशेषण है, पुरुष विशेष्य है। तथापि प्रथम ज्ञान मे तो 
दड मे दडत्व भासता है, काष्ठत्व नहीं भासता । पुरुष में पुरुषत्व 
भासता है, मनृष्यत्व नही भासता। बसे द्वितीय ज्ञान मे दड में 
काष्ठत्व भासता है, दडत्व नहीं भासता | और पुरुष मे मनुष्यत्व 
भासता है, पुरुषत्व नही भासता । दडत्व और काष्ठत्व दड के विशेषण 
है । क्यो ? दडत्वादिको का दड मे जो सबन्ध उसके प्रतियोगी 
दडत्वादिक है। ओर दडत्वादिको का दड मे सबन्ध है। इससे सबन्ध 
का अनुयोगी होने से दंड विशेष्य है। इस रीति से दडत्व का दड 
विशेष्य है और पुरुष का दड विशेषण है । 


क्यो ? दड का पुरुष मे जो सयोग संबन्ध, उसका प्रतियोगी 
दड है। इससे पुरुष का विशेषण है, उस सयोग!का पुरुष अनुयोगी 
है, इससे विशेष्य है। जेसे पुरुष का दड विशेषरा है, बसे पुरुषत्व 
मनुष्यत्व भी पुरुष के विशेषण है । क्यो? जंसे दड का पुरुष मे 
संयोग सबन्ध भासता है, वसे पुरुषत्वादिक जाति का समवाय सबन्ध 
भासता है। उस सबन्ध के पुरुषत्वादिक प्रतियोगी होने से विशेषण 
हैं । और अनुयोगी होने से पुरुष विशेष्य है | परन्तु इतना भेद है । 
पुरुष के धर्म जो पुरुषत्व, मनुष्यत्वादिक, वे तो केवल पुरुष व्यक्ति 
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के विशेषण है । और पुरुषत्वादिक धर्म विशिष्ट पुरुषव्यक्ति में 
दडादिक विशेषण है | दडादिक भी दडत्वादिक धर्मो के विशेष्य 
है । और पुरुषादिको के विशेषण हे। परन्तु दडत्वादिक विशेषण 
के सबन्ध को धारण करके पुरुषादिक विशेष्य के सबन्धी उत्तर काल 
मे दडादिक होते है । इस रीति से केवल व्यक्ति मे पुरुपत्व, 
मनुष्यत्व विशेषण है। ओर पुरुषत्व वा मनुष्यत्व विशिष्ट पुरुष 
व्यक्ति मे ददत्व वा काष्ठत्व विशेषण है। इस रीति से ज्ञान के 
विषय में विषयता का विचार करें तो बहुत सूक्ष्म है। चक्रवत्तिगदाधर 
भट्टाचार्य ने 'सगति' ग्रथ मे लिखा है। और जयराम' पचानन भट्टाचार्य 
ने तथा रघुनाथ भद्गाचार्य ने विषयता विचार' ग्र थ रचे है, उन्होने भी 
लिखा है। वे सूक्ष्म और दुर्वोध है। यहा अति स्थुल रोति मात्र 
बताई गई है | 


विशेषण और विशेष्य के ज्ञान के भेद पूर्वक न्यायमत के भ्रम ज्ञान की समाप्ति 


इस रीति से विशिष्ठ ज्ञान का हेतु विगेषण ज्ञान है। वह 
विशेषण का ज्ञान कही स्मृति रूप होता है । कही निविकल्पक होता है। 
कही विशिष्ट ज्ञान ही विशेषण विदेष्य से प्रथम विशेषण मात्र से 
इन्द्रिय का सबन्ध होता है। वहा विशेष मात्र से इन्द्रिय सबन्ध 
जन्य होता है। सो भी विशिष्ट प्रत्यक्ष ही होता है । जहा पुरुष से बिना 
केवल दड से इन्द्रिय का सबन्ध हो, उत्तर क्षण में पुरुष से सबन्ध 
हो, वहा दड रूप विशेषण का ज्ञान विशेषशा मात्र के सबन्ध से 
उत्पन्न होता है। उससे उत्तर क्षण में “दडी पुरुष है” यह विशिष्ट 
का जान उत्पन्न होता हैं।घट है यह प्रथम जो विशिष्ट ज्ञान, उससे 
पूर्व घटत्व रूप विशेषण का इन्द्रिय सबन्ध से निरविकल्पक ज्ञान होता 
है। उत्तर क्षण में “घट है” यह घटत्व विशिश्न घट का सविकल्पक 
ज्ञान होता है। जिस इन्द्रिय सबन्ध से घटत्व का निविकल्पक ज्ञान 
होता है, उस इन्द्रिय सबन्ध से ही घटत्व विशिष्ट घट का सविकल्पक 
ज्ञान होता है। घटत्व के निविकल्पक ज्ञान में इच्द्रिय करण है, 
१ 0 
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इन्द्रिय का सयुक्त समवाग् सबन्ध व्यापार है और घठत्व विशिष्ट 
घट के सविकल्पक ज्ञान में इन्द्रिय का संयुक्त समवाय सबन्ध करण 
है । निविकल्पक ज्ञान व्यापार है | इस रीति से किसी आधुनिक नेयायिक 
ते निविकल्पक ज्ञान और सविकल्पक ज्ञान मे करण का भेद कहा है। 


सी सप्रदाय से विरुद्ध है । क्यो ? व्यापारवाले असाधारण कारण को 
करण कहते है । इस मत मे प्रत्यक्ष ज्ञान का करण होने से इन्द्रिय को 
ही प्रत्यक्ष प्रमाण कहते है । और आधुनिक रीति से सविकल्पक ज्ञान का 
करण होने से इच्द्रिय के सबन्ध को भी प्रमाण कहना चाहिये | और 
सप्रदाय वाले सबन्ध को प्रमाण नही कहते है | इससे दोनो प्रत्यक्ष ज्ञान 
के इन्द्रिय ही करण है, इसलिये प्रत्यक्ष प्रमाण है | परन्तु निविकल्पर्क 
ज्ञान मे इन्द्रिय का सबन्ध मात्र व्यापार है और सबिकन्पक ज्ञान में 
इन्द्रिय का सबन्ध और निविकल्पक ज्ञान दो व्यापार है। और दोनो 
प्रकार के प्रत्यक्ष ज्ञान के करण होने से इन्द्रिय प्रत्यक्ष प्रमाण है। धर्म 
धर्मी के सबन्ध को विषय करने वाले ज्ञान को सबविकल्पक ज्ञान कहते 
है । घट है इस ज्ञान से घट में घटत्व का समवाय भासता है। इससे 
सविकल्पक ज्ञान के धर्म, धर्मों, समवाय, तीनो विषय है। इसलिये 
घट है यह विशिष्ट ज्ञान सबन्ध को विषय करने से सविकल्पक कहा 
जाता है। उससे भिन्न को निविकल्पक ज्ञान कहते है । 

सविकल्पक, निविकर्पक ज्ञान के लक्षण विस्तार से 'शितिकदठी' 
मे लिखे है। अर्थ सूक्ष्म है, इससे यहा विशेष विस्तार नही लिखा है। 
इस रीति से प्रथम विशिष्ठ ज्ञान का जनक विदशेषणाज्ञान निविकल्पक 
ब्ान है ऑर एक बार घट है, ऐसा विशिश्न ज्ञान होकर फिर घट कया 
विशिष्ट ज्ञान हो, वहा घट से इस्द्रिय का सबन्ध होते ही पूर्व अनुभव 
करे घटत्य को स्मृति होती है. । उससे' उत्तर क्षण मे घट है, यह विशिष्ल 
ज्ञान होता है। इस रीति थे द्वितीयादिक विशिश्न ज्ञान का हेतु विशेषण 
ज्ञान स्पृतिरूष है । जहां दौष सहिल नेत्र का रज्जु से अथवा शुक्ति से 
संबन्ध होता है, वहा दोष के बल से सपूत्व की और रजबत्व की स्मृत्रि 
होती है, रज्जुत्व और शुक्तित्व की नहीं होती | विशिष्ट ज्ञान का हैसु 
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विधेषणज्ञान जिस धर्म को विषय करता है, सोई धर्म विशिश् ज्ञानसे 
भासता है। सर्पत्व और रजतत्व का स्मृति ज्ञान रज्जुत्व और शुक्तित्व 
को विषय नही करता, किन्तु सर्पंत्व और रजतत्व को विषय करता 
है । इससे सर्प है इस रज्जु के विशिष्ठ ज्ञान से रज्जु में सर्पत्व भासता 
है और रजत है, इस शुक्ति के विशिष्ठ ज्ञान से शुक्ति मे रजतत्व भासवा 
है। सर्प है इस विशिष्ट भ्रम मे विशेष्य रज्जु है, सर्पत्व विशेषण है । 
क्यो ? सर्पत्व का समवाय सबन्ध रज्जु मे भासता है। उस समवाय का 
सर्पत्व प्रतियोगी है, और रज्जु अनुयोगी है । वेसे रूपा है इस भ्रम से 
शुक्ति मे रजतत्व का समवाय भासता है । उस समघाय का प्रतियोगी 
रजतत्व है, इससे विशेषण है और शुक्ति अनुयोगी है, इससे विशेष्य है । 

इस रीति से सर्व अ्रम ज्ञानो से विशेषण के अभाव वाले मे 
विशेषण भासता है । इस न्‍्यायमत में विशेषणा के अभांव वाले मे 
विशेषशा प्रतीति को भ्रम कहते है। उसी को अयथार्थ ज्ञान कहते है । 
अन्यथा ख्याति कहते है। भ्रम ज्ञान में सृक्ष्म विचार “अन्यथा ख्याति- 
वाद नाम ग्र थ मे चक्रवतिमदाधर भट्दाचार्य ने लिखा है, सो दुर्बोध है । 
इससे लिखा नहीं है।इस रीति से न्यायमंत मे सर्पादि अरम के 
विपय रेज्जु आदिक हे, सर्पादिक नही' है और प्रत्यक्ष रूप भ्रम ज्ञान 
भी इन्द्रिय जन्य है । 


वेदान्त, सिद्धात के अनुसार इन्द्रिय अ्रजन्य भ्रम ज्ञान की रीति 


और वेदात सिद्धान्त मे सप भ्रम का विषय रज्जु नही है, किन्तु 
अनिर्वचनीय सर्प ही है और भ्रम ज्ञान इन्द्रिय जन्य नही है । और 
न्यायमत से सव॒ ज्ञान का आश्रय आत्मा है। वेदान्त मस्त मे ज्ञान का 
उपादान कारण अन्त करण है। इससे अन्त करण ही ज्ञान का आश्रथ 
है। ओर जो न्यायमत में सुखादिक आत्मा के गुण कहे है सो 
वेदात मत मे स्व अन्त करण के परिणाम. इससे प्रन्त.करूण 
के धर्म है, आत्मा के नहीं है। परन्तु भ्रम ज्ञान अन्त.करण 
का परिणाम नहीं है, किन्तु अविद्या का परिणाम है। यह 
विचार सागर में लिखा है। भ्रम ज्ञान का सक्षेप से यह प्रकार 
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है सर्प सस्क्रार सहित पुरुष के दोष सहित नेत्र का रज्जु 
से सबन्ध होता है तब रज्जु का विशेष धर्म रज्जुत्व नही भासता है । 
और रज्जु मे जो मु जरूप अवयव है सो भी नही भासते है । किन्तु रज्जु 
में सामान्य धर्म इदता भासती है । वंसे शुक्ति मे शुक्तितव और नील 
पृष्ठता, त्रिकोणता नहीं भासती है । किन्तु सामान्य धर्म इदता 
भासती है । इससे नेत्र द्वारा अन्त.करण रज्जु को प्राप्त होकर 
इृदमाकार परिणाम को प्राप्त होता है। उस इदमाकार वृत्ति उपहित 
चेतननिष्ठ ग्रविद्या के सर्पाकार और ज्ञानाकार दो परिणाम होते 
है। वेसे दडसस्कार सहित पुरुष के दोष सहित नेत्र का रज्जु के 
सबन्ध से जहा वृत्ति होती है, वहा दड और उसका ज्ञान अविद्या 
के परिणाम होते है । माला सस्कार सहित पुरुष के सदोष नेत्र का 
रज्जु से सबन्ध होकर जिसके इदमाकार वृत्ति होती है, उसकी वृत्ति 
उपहित चेतन में स्थित अविद्या का माला और उसके ज्ञान का 
परिणाम होता है । 

जहा एक रज्जु से तीन पुरुषों के सदोष नेत्रो का सबन्ध होकर 
सपे, दड, माला एक एक का उन्तको भ्रम हो, वहा जिसकी वृत्ति 
उपहित चेतन मे जो विषय उत्पन्न हुआ है, सो ही उसको प्रतीत 
होता है, अन्य को नही होता है। इस रीति से भ्रम ज्ञान इन्द्रिय जन्य 
नही है। किन्तु अविद्या की वृत्ति-रूप है | परन्तु जिस वृत्ति उपहित 
चेतन में स्थित अविद्या का परिणाम भ्रम है, सो इृदमाकार वृत्ति 
नेत्र से रज्जु आंदिक विषय के सबन्ध से होती है। इससे भ्रम ज्ञान 
मे इन्द्रिय जन्यता की प्रतीति होती है | अनिवंचनीय ख्याति का 
निरूपण। और अन्यथा ख्याति आदिको का खडन गौड ब्रह्मानन्द कृत 
ख्याति विचार मे लिखा है। सो श्रति कठिन है, इससे नही लिखा । 
इस रीति से वेदात सिद्धान्त में भ्रम ज्ञान इनच्द्रिय जन्य नही है। 
न्याय ओर वेदान्त की अन्य विलक्षणता भी बताने की कृपा 
करिये ? 

न्याय. और वेदान्त की अन्य विलक्षणाता 
और वेदात सिद्धान्त मे अभाव का ज्ञान भी इन्द्रिय जन्य नही 
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है, किन्तु अनुपलब्धि नामक प्रथक्‌ प्रमाण से अभाव का ज्ञान होता 
है। इससे अभाव के प्रत्यक्ष का हेतु विशेषणता सबन्ध का अ्गीकार 
निष्फल है । ओर जाति व्यक्ति का समवाय सबन्ध नही है । किन्तु 
तादात्म्य सबन्ध है। वेसे गुण गुणी का क्रिया क्रियावान का, कार्ये 
उपादान कारण का भी तादात्म्य सबन्ध है । इससे समवाय के स्थान 
में तादात्म्य कहते है। और जंसे त्वक्‌ आदिक इन्द्रिय भूत जन्य है, 
बसे श्रोत्न इन्द्रिय भी आकाश जन्य है, आकाश रूप नहीं है । और 
मीमासा के मत मेतो शब्द द्रव्य है। वेदात मत मे गुण है। 
परन्तु न्याय मत में तो शब्द झ्राकाश का ही गुण है | वेदान्त मत मे 
विद्यारण्म॒ स्वामी ने पाच भूतों का गुण कहा है | और वेदान्त मत 
में वाच्रस्पति मिश्र ने तो मन इन्द्रिय माना है। अन्य ग्र थकारो ने 
मन इन्द्रिय नही माना है। जिनके मत मे मन इन्द्रिय नही है, उनके 
मत में सुख दु,ख का ज्ञान प्रमाण जन्य नही है। इससे प्रमा नही 
है। किन्तु सुख दु.ख साक्षी भास्य है।और वाचस्पति के मत में 
सुखादिको का ज्ञान मनरूप प्रमाण जन्य है, इससे प्रमा है। और 
ब्रह्म का अपरोक्ष ज्ञान तो दोनो मतो मे प्रमा है । वाचस्पति के 
मत मे मनरूप प्रमाण जन्य है। अन्यो के मत मे शब्द रूप प्रमाण 
जन्य है। 
वाचस्पति के मत का (मन की इन्द्रियता का) सार ग्राही दृष्टि से अगीकार 
जिनके मत में मन इन्द्रिय नही है, उनके मत में इन्द्रिय जन्यता 
प्रत्यक्ष ज्ञान का लक्षण नही है। किन्तु विषय चेतन का वृत्ति चेतन से 
अभेद ही प्रत्यक्ष ज्ञान का लक्षण है। वाचस्पति का मत भी समीचीन 
नहीं है। क्यो ? वाचस्पति के मत में ये दोष कहते है -- एक तो मन 
का असाधारण विषय नही है, इससे मन इन्द्रिय नही है। और गीता 
वचन का विरोध है। गीता के तीसरे अध्याय के बयालीसव इलोक में 
इन्द्रियों से मन पर है, यह कहा है। यदि मन भी इन्द्रिय हो तो 
इन्द्रियों से मन पर है, यह कहना सभव नही है । और मानस ज्ञान का 
विषय ब्रह्म नही है। यह श्र्‌ति स्मृति मे लिखा है। वाचस्पति ने 
मन को इन्द्रिय मानकर ब्रह्म साक्षात्कार भी मन रूप इन्द्रिय जन्य्‌ 
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इमसे मानस है। यह कहा है, सो विरुद्ध है। और अन्त करण को 
अव॑स्था को मत कहते हैं। सो अन्त करण प्रत्यक्ष ज्ञान का आश्रय 
होने से कर्ता है। जो कर्ना होता है, सो करण! नहीं होता है। इससे 
मन इन्द्रिय नहीं है। ये दोष मन के इच्द्ियपते मे कहे है, सो विचार 
करके देखे तो दोष नही है । क्यों ” मम्त का असाधारण विषय सुख 
द ख इच्छादिक हैं | और अत करण विशिष्ठ जीव है, सो कर्ता है । 
और गीता में इच्द्रियों से पर मन है यह कहा है । वहा इन्द्रिय शब्द से 
बाह्य इच्धियो का ग्रहण है । इससे बाह्य इच्धियो से मन इन्द्रिय पर है। 
यह गीता वचन का अर्थ है, विरोध नहीं है। 

ओर मानस ज्ञान का विषय ब्रह्म नहीं है।इस कथन का यह 
अभिप्राय है -- गमद्ादि सस्कार रहित विक्षिप्त मन से उत्पन्न ज्ञान 
का विषय ब्रह्म नही है। और मानस ज्ञान की फल व्याप्यता 
(विषयता) ब्रह्म मे नही हैं। वृत्ति में चिदाभास को फल कहते है । 
उसका विषय ब्रह्म नही है। घटादिंक अनात्म॑ पदार्थों को वत्ति प्राप्त 
होती है, वहा वत्ति और चिदाभास दोनी के व्यांप्य अर्थात्‌ विषय 
पदार्थ होते है। और ब्रह्माकार वत्ति मे जो चिदाभास, उसका व्याप्य 
अर्थात्‌ विषय ब्रह्म नही है | वत्तिमात्र का विषय ब्रह्म है जैसे मन की 
विषयता ब्रह्म मे निषेध करी है, वसे शब्द की विषयता भी निषेध करी 
है । “थतो वांचो निवर्त ते अप्राप्य मनसा सह यह निषेध वचन है। 
वहा जब्द जन्य ज्ञान का विषय ब्रह्म नही है | ऐसा अर्थ अगीकार हो, 
तो महावाक्य भी शब्दरूप ही है। उनसे उत्पन्न ज्ञान का भी घिषय 
ब्रह्म नही होगा । इससे सिंद्धान्त का ही भग होगा । इससे निषेध वचन 
का यह अय॑ है - शब्द की शक्ति वृत्ति जन्य ज्ञान का विषय बंह्म मही 
है । किन्तु गब्द की लक्षणा वृत्ति जन्य ज्ञान का विषथ ब्रह्म है। बेसे 
लक्षणा वृत्ति जन्य ज्ञान में भी चिदाभास रूप फल को विषय ब्रह्म 
नही है। किन्तु आवरण भगरूप बृत्ति मात्र की विषैयता ब्रह्म मे है। 
जैसे 'शब्दजन्य ज्ञान की विषयता का सर्वेथा निषैध नहीं है, वंसे मानस 
ज्ञांस की विषयता का भी सवेथा निषेध मेही है | किन्तु सस्क्रार रहित 
मने की बहन ज्ञार्न मे हेंतुता नही है श्रौर मानसे ज्ञान मे जो चिंदाभास 
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अश है, उसकी विषयता' ब्रह्म मे नहीं है। और यदि ऐसा कहे ब्रह्मज्ञान 
में मन को करणता कहै तो, दो प्रमाण जन्य ब्ह्म ज्ञान कहना होगा । 
क्यो ? महावाबयों मे ब्रह्मज्षान की करणुता तो भाष्य कारादिको ने 
सर्वत्र प्रतिपादन करी है । उसका निषेध तो बनता नहीं है। मन को 
भो करणुता कहै तो, प्रमा के करण को प्रमाण कहते है। इससे ब्रह्म 
प्रमा के शब्द और मन दो प्रमाण सिद्ध होगे। सो हृष्ठ विरुद्ध है। 
क्यो ? चाक्ष॒षादिक प्रमा के नेत्रादिक एक एक ही प्रमाण है। किसी 
भो प्रमा के हेतु दो प्रमाण देखने वा खुनने मे नहीं आते है। नयायिक्क 
भी चाक्ष॒बादिक प्रमा मे मन की सहकारिता मानते है। प्रमाणुता 
नेत्रादिको को ही मानते है, मन को नही मानते है। 


सुखादिको के ज्ञान मे किवछ मन को प्रमाणता मानते है, अन्य को 
नहीं मानते । इससे एक प्रमा की द्वोनों को प्रमाणता कहना दृष्ट विरुद्ध 
है। जहा एक पदार्थ मे दो इन्द्रियो की योग्यता हो, जैसे घट मे नेत्रत्वक 
की योग्यता है, वहा भी दो प्रमाण से एक प्रमा नहीं होती है। किन्तु 
नेत्र प्रमाण से घट की चाक्ष॒ष प्रमा होती है। और त्वक प्रमाण से 
त्वाचप्रमा होतो है। दो प्रमाण से एक प्रमा की उत्पत्ति दृष्ठ नही है। 
सो शका नहीं बनती है। क्यो ? ग्रत्यभिन्ना प्रत्यक्ष हो, वहा पूर्व अनुभव 
ओर इन्द्रिय दो प्रमागा से एक प्रमा होती है । इससे दृष्ट विरुद्ध नहीं 
है। जहा प्रत्यभिज्ञा हो, वहा पूर्व अनुभव ससस्‍्कार द्वारा हेतु है और 
सयोगादिक सबन्ध द्वारा इन्द्रिय हेतु है। इससे सस्कार रूप व्यापार 
वाला कारण पूर्व अनुभव है और सबन्वहूप व्यापारवाला का रण इच्द्रिय 
है। इससे प्रमा के करण होने से दोनो प्रमाण है । 


व से ब्रह्म साक्षात्कार रूप प्रमा के शब्द (महावाबय) और मन दो 
प्रमाण है। इस कथ्वन मे दृष्ट विरोध नही है, उलथा ब्रह्म स्ाभाक्कार 
मनहूप इस्द्रिय जन्यता सानने से निविवाद प्रत्यक्षता सिद्ध होब्ो है । 
झ्ोर ब्रह्मज़्ान को केवल हाब्द जन्यता मानने से तो प्रत्यक्षता विवाद 
मे सिद्ध करते हे । दश्षम हृष्टात मे भी इन्द्रिय जन्वता और शब्द 
जम्यता का ब्िब्राद है | इन्द्रिय जन्य ज्ञान की प्रत्यक्षता मे ब्रिवाद नहीं 


८० बेदान्त प्रइनोत्तरी 


है । और जो ऐसे कहै प्रत्यभिज्ञा प्रत्यक्ष मे पूर्व अनुभव जन्य सस्कार 
सहकारी है, केवल इन्द्रिय प्रमाण है । उसका यह समाधान हैं - ब्रह्म 
साक्षात्कार रूप प्रमा मे भी शब्द सहकारों है, केवल मन प्रमाण है। 
और वेदात परिभाषादिक ग्र थो मे जो इन्द्रिय जन्य ज्ञान को प्रत्यक्षता 
कहने मे दोष कहे है, उनके सम्यक समाधान 'न्‍्यायकौस्तुभ' आदि 
अ्रथों में लिखे है । जिसको जिज्ञासा हो, सो उनमे देख सकते है । और 
जो मन को इन्द्रियता मे दोष कहा-न्ञान का आश्रय होने से अन्त करण 
कर्ता है । इससे ज्ञान का करण नही बन सकता। यह दोष भी नही 
हे । क्यो ? धर्मी अत करण तो ज्ञान का आश्रय होने से कर्ता है, ओर 

अन्त करण का परिणामरूप मन ज्ञान का करण है। इस रीति से 
मन भो प्रमा ज्ञान का करण है। इससे प्रमाण है। 


प्रत्यक्ष विचार में न्‍्याय और बवेदान्त का भेद 


प्रत्यक्ष प्रमाण के विचार में न्याय और वेदान्त का क्या भेद है, 
वह भी बताने की कृपा करिये ? जहा इन्द्रिय से द्रव्य का प्रत्यक्ष 
होता है, वहा तो न्याय वेदान्त मत में विलक्षणता नहीं है। द्रव्य का 
इन्द्रिय से सयोग सबन्ध ही है । इन्द्रिय से द्रव्य की जाति का अथवा 
गुण का प्रत्यक्ष हो, वहा न्‍्यायमत मे तो संयुक्त समव्राय सबन्ध है 
और वेदान्त मत में सयुक्त तादात्म्य सबन्ध है। क्यो ? न्यायमत 
मे जिनका समवाय सबन्ध है, उनका वेदात मत मे तादात्म्य सबन्ध 
है। और गुण की जाति के प्रत्यक्ष मे न्याय रीति से सयुक्त समवेत 
समवाय सबन्ध है। वेदान्त मत में सयुक्त तादात्म्यव॒त्‌ तादात्म्य 
सबन्ध है ! इसी को सयुक्त भिन्न तादात्म्य कहते है । 

इन्द्रिय से संयुक्त घटादिक उनमे तादात्म्यवत्‌ अर्थात्‌ तादात्म्य 
सबन्ध वाले रूपादिक है, उनमे तादात्म्य सबन्ध रूपत्वादिक जाति का 
है। जसे घटादिकों में रूपादिक तादात्म्यवत है, बसे घटादिकों से 
अभिन्न है, अभिन्न का ही तादात्म्य सबन्ध होता है। जहा श्रोत्र से 
शब्द का साक्षात्कार हो, वहा न्‍्यायमत में तो समवाय सबन्ध है 
ओर वेदान्त मत मे श्रोत्र इन्द्रिय आकाश का कार्य है। इससे जेसे 
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चक्ष आदिको मे क्रिया होती है, वसे श्रोत्र मे क्रिया होकर शब्द 
बा द्रव्य से श्रोत्र सयोग होता है। उस श्रोत्र सयुक्त द्रव्य मे शब्द 
का तादात्म्य सबन्ध है। क्यो ? वेदान्त मत में पच्रभृतों का गुण 
शब्द होने से भेयादिको मे भी शब्द है। इससे श्रोत्र के सयुक्त 
तादात्म्य सबन्ध से शब्द का प्रत्यक्ष होता है। शब्दत्व का प्रत्यक्ष 
हो, वहा श्रोत्र का सयुकत तादात्म्यवत्‌ तादात्म्य सबन्ध है। वेदान्त 
मत में जसे शब्दत्व जाति है, वंसे तारत्व मदत्व भी जाति ही है । 
न्‍न्यायमत के समान जाति से भिन्न उपाधि नही है । इससे शब्दत्व 
जाति का श्रोत्र से जो सबन्ध है, सोई सबन्ध तारत्व मदत्व का है, 
विशेषणता सबन्ध नहीं है, और अभाव का ज्ञान अनुपलब्धि प्रमाण 
से होता है। किसी भी इन्द्रिय से अभाव का ज्ञान नहीं होता । इससे 
अभाव का इन्द्रिय से सबन्ध अपेक्षित नहीं है। यह न्यायमत और 
वेदान्त का प्रत्यक्ष विचार मे भेद है। 
प्रत्यक्ष प्रमाण का उपसहार 


इस रीति से प्रत्यक्ष प्रमा के षट्‌ भेद है, उसके करण षट है । 
इससे नेत्रादिक घट इन्द्रिय को प्रत्यक्ष प्रमाण कहते है । न्याय मत मे 
ओर वाचस्पति के भत मे छठा प्रत्यक्ष प्रमाण मन है। पच्रपादिका 
के कर्ता पद्मपादाचार्य के मत के अनुसारी मन को प्रमाण नही मानते, 
सुख दु ख तो साक्षीभास्य है। इससे सुख दु,ख का ज्ञान प्रमा नहीं 
है ओर विशिष्ट जीव में अन्त.करण भाग साक्षीभास्य है, चेतन 
भाग _स्वय प्रकाश है। इससे जीव का ज्ञान भी मानस नही है। 
ब्रह्म-विद्या रूप अपरोक्ष ज्ञान यद्यपि प्रमा रूप है, तथापि उसका 
करण शब्द है । इससे मन प्रमाण नही है, परन्तु पचपादिका अनुसारोी 
सिद्धान्त मे भो प्रत्यक्ष प्रमा के षद भेद है। शब्द जन्य ब्रह्म की 
शरत्यक्ष प्रमा छठी है और अभाव का ज्ञान यद्यपि अनुपलिब्ध प्रमाण 
जन्य है, तथापि प्रत्यक्ष है। यह वार्ता अनुपलब्धि प्रमाण निरूपण 
प्रकरण मे (ृत्तिप्रभाकर” ग्रथ मे कथन की है। इससे प्रत्यक्ष प्रमा 
के सप्त भेद सभव है ।तथापि “वृत्तिप्रभाकर” ग्रथ की रीति से 
११ 


य्र वेदान्त प्रश्नोत्तरी 


अभाव ज्ञान मे प्रत्यक्षता नहीं है।इस प्रकार प्रत्यक्ष प्रमा के षट्‌ 
भेद ही है सप्त नही है | यह प्रत्यक्ष प्रमाण सबन्धी सक्षिप्त विचार 
कहा गया है । 

इति श्री प्रत्यक्ष प्रमाण निरूपण अश ३ समाप्ल 


अथ अनुमान प्रमाण निरूपण ग्रश ४ 
अनुमिति की सामग्री का लक्षण और स्वरूप 


अब द्वितीय अनुमान प्रमाण का भी सम्यक्‌ परिचय दीजिये ? 
अनुमिति प्रमा के कारण को अनुमान प्रमाण कहते है । लिग ज्ञान 
जन्य ज्ञान को अनुमिति कहते है | कैसे ? ज॑से पर्वत मे धूम का 
प्रत्यक्ष ज्ञान होकर अग्नि का ज्ञान होता है, वहा धृम के प्रत्यक्ष ज्ञान को 
लिग ज्ञान कहते है । उससे अग्नि का ज्ञान होता है | इससे पर्वत 
मे अग्नि का ज्ञान अनुमिति है। जिसके ज्ञान से साध्य का ज्ञान हो, 
उसको लिग कहते है । अनुमिति ज्ञान के विषय को साध्य कहते 
है । अनुमिति ज्ञान का विषय अग्नि है, इससे अग्नि साध्य है । 
घुम ज्ञान से श्रग्नि रूप साध्य का ज्ञान होता है, इससे धूम लिग 
है। व्याप्य के ज्ञान से व्यापक का ज्ञान होता है। इससे व्याप्य को 
लिग. कहते है। व्यापक को साध्य कहते है । व्याप्तिवाले को व्याप्य 
कहते है । व्याप्ति निरूपक को व्यापक कहते है। अविनाभावरूप 
संबन्ध को व्याप्ति कहते है। कैसे ? जसे धूम में अग्नि का अविना- 
भावरूप सबन्ध हुं, सोई धूम मे अग्नि की व्याप्ति है, इससे धृम अ्रग्नि 
का व्याप्य है। उस व्याप्ति रूप सबन्ध का निरूपक अग्नि है, इससे 
धूम का व्यापक अग्नि है। जिसके बिना जो नहीं हो, उसका अविना- 
भावरूप सबन्ध उसमे होता है। अग्नि बिना धुम नही होता, इससे 
अग्नि का अविनाभावरूप सबन्ध धुम में हुँ । अभ्रग्नि में घूम का 
अविनाभाव नही हैँ। क्यो ? तप्त लोह पिंड में धुम बिना ही अग्नि 
है, इससे धुूम' का व्याप्य अग्नि नहीं है, अग्नि का व्याप्य धृम है, 
वेसे ही रूप का व्याप्य रस है, प्रथ्वी, जल, तेज मे रूप रहता है । 
पृथ्वी, जल में' रस रहता है, इससे रूप का अविनाभाव रूप सबन्ध 
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रस मे होने से रूप का व्याप्य रस है और रूप मे रस का विनाभाव 
है, तेज मे रस का विनाभाव अर्थात सत्ता रूप की है । इससे रस 
का व्याप्य रूप नहीं है । जो जिससे व्यभिचारी होता है, वह उसका 
व्याप्प नहीं होता । अश्रधिक देश में जो रहता है उसको व्यभिचारी 
कहते है । धूम से अधिक देश में अग्नि रहता है, इससे वह धूम का 
व्यभिचारी है । रस से अधिक देश मे रूप रहता हुँ, इससे रस का 
व्यभिचारी रूप हे ।जो न्यून देश में रहता है उसमे अविनाभाव रूप 
सबन्ध होता है, वही व्याप्य होता है। अग्नि से न्यून देश मे धूम है, 
इससे अग्नि की धुम में अविनाभाव सबन्ध रूप व्याप्ति है, धुम 
व्याप्य है। रूप से न्‍्यून देश मे रस है, इससे रस मे रूप की व्याप्ति 
है, उस व्याप्ति वाला रस व्याप्य है। जेसे न्‍्यून देश मे रहने वालो 
में अधिक देश वाले की व्याप्ति है, वंसे दो पदार्थ समान देश में रहने 
वाले हो, उनकी भी परस्पर व्याप्ति होती है। कैसे ? जैसे गंध गुण 
और पृथ्वीत्व जाति केवल पृथ्वी में रहने वाले है, वहा गध की 
व्याप्ति पृथ्वीत्व में है और प्रथ्वीत्व की व्याप्ति गध मे है। और 
स्नेहु गुण तथा जलत्व जाति जल मे है, जल बिना स्नेह ओर जलूत्व 
नही रहते, इससे समदेश वृत्ति होने से दोनो परस्पर व्याप्ति वाले 
होने से व्याप्य है । 

क्यो ? जैसे न्‍्यून देश वृत्ति मे अविनाभावरूप सबन्ध है, वसे 
समान देश वृत्ति (वर्तने वाले) पदार्थों का भी परस्पर अविनाभाव 
होता है। यद्यपि पृथ्वीत्व से न्यून देश वृत्ति गध है, और जलत्व से 
न्यून देश वृत्ति स्नेह है। क्यो ? प्रथम क्षण मे निगुरणा द्रव्य उत्पन्न 
होता है, द्वितीय क्षण मे गुण उत्पन्न होता है, और जाति प्रथम क्षण मे 
भो द्रव्य मे रहती है इससे घट के प्रथम क्षण मे गध का व्यभिचारी 
पुथ्वीत्व होने से उसमे गध का अविनाभाव सबन्ध रूप व्याप्ति का 
अभाव है। और उत्पत्ति क्षण वर्ति जल में स्नेह का व्यभिचारी जलत्व 
होने से उसमे स्नेह का अविनाभाव रूप सबन्ध नही है। इससे स्नेह की 
व्याप्ति का जलत्व में अभाव होने से स्नेह का व्याप्य जलत्व नही है। 
इस रीति से पृथ्वीत्व का व्याप्य गध है। गध का व्याप्य पृथ्वीत्व नही 
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है। वसे जलत्व का व्याप्य स्नेह है, स्नेह का व्याप्पय जलत्व नहीं है । 
तथापि गधत्व और पथ्वीत्व परस्पर व्याप्ति वाले है । इससे दोनो 
परस्पर व्याप्य है । वसे ही स्नेहवत्त्त और जलत्व दोनो परस्पर व्याप्य 
है । क्यो ? गध की अधिकरणुता को गधत्व कहते है और स्नेह की 
ग्रधिकरणता को स्नेहवत्त्व कहते है । जिसमे जो पदार्थ कदाचित हो, 
उसमे उस पदार्थ की अधिकरणता सदा रहती है । यह व्याप्ति निरूपण 
मे जगदीशभट्वाचार्य आदिको ने लिखा है। वहा यह प्रसग है -- 
अव्याप्य वृत्ति पदार्थ की अधिक रणता व्याप्य वत्ति होती है । अधिकरणता 
अव्याप्य वत्ति नही' होती है । अव्याप्य वत्ति दो प्रकार की होती है। 
एक देशकृत अव्याप्य वृत्ति और दूसरी कालकृत शअव्याप्य वृत्ति होती 
है। जो पदार्थ के एक देश मे हो और एक देश मे नही हो, उसे देशक्ृत 
अव्याप्यवत्ति कहते है । कैसे ? जसे पदार्थ के एक देश में सयोग होता है 

सो देश कृत अव्याप्यवत्ति है, किन्तु सयोग की अ्रधिकरणता सब पदार्थ 
मे होती है, एक देश में नही | इससे अव्याप्य वत्ति सयोग की अधिक- 
रणाता व्याप्य वत्ति होती है, अव्याप्य वत्ति नही । यह सिद्धात है । 


और किसी काल में हो, किसी काल मे नही हो उसको कालकृत 
अव्याप्य व॒त्ति कहते है । पूर्व कही रीति से गधादिक गुण की कालिक 
अव्याप्य वत्ति है। उनकी अधिकरणाता द्रव्य की उत्पत्ति क्षण में भी 
रहती है । इससे गधवत्त्व, स्‍्नेहवत्त्व, पथ्वीत्व, जलत्व के समदेश 
समकाल वत्ति है। यह न्याय रीति से समाधान है। और वेदान्त 
मत में तो निगु ए द्रव्य उत्पन्न नही होता, प्रथम ही सगुण होता है। 
इससे गध, स्नेह के भी पृथ्वीत्व जलत्व व्याप्य है । 


अनुमिति ज्ञान मे व्याप्ति के ज्ञात की अपेक्षा की रीति 


इस रीति से अविताभाव रूप सबन्ध व्याप्ति है, उस व्याप्ति वाला 
व्याप्य घुम का पर्वेतादिकों में जिसको प्रत्यक्ष ज्ञान हो अथवा शब्द 
ज्ञान हो उसको पर्व॑तादिकों मे अग्नि का अनुमिति ज्ञान होता है। वसे 
ही रसके ज्ञान से रूप का ज्ञान होता है। किन्तु जिस पुरुष को घृम 
अग्नि का व्याप्य है, ऐसा ज्ञान पूर्वो हुआ हो, उसको धूम ज्ञान से 
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व्याप्यत्व का स्मरण होकर अग्नि की अनुमिति होती है। व्याप्ति को 
ही व्याप्यत्व कहते है । रूप का व्याप्य रस है, ऐसा जिसको ज्ञान हुआ 
हो, उसको रस के ज्ञान से रूप की रस मे व्याप्ति का स्म्रण होकर 
रूप की श्रनुमिति होती है | जिसको व्याप्यत्व का ज्ञान पूर्व_ नहीं हआ 
हो, उसको धुमादिको के ज्ञान से अग्नि आदिको की अनुमिति नहीं 
होती । इससे व्याप्ति का ज्ञान अनुमिति का करण है। व्याप्तिवाले 
को व्याप्य कहते है और व्याप्ति को व्यापता कहते है। बह व्याप्ति का 
ज्ञान भी सदेह रूप हो तो कारण नही है। क्यो ? “धृम अग्नि की 
व्याप्ति वाला है वा नहीं है” ऐसा सदेह रूप ज्ञान जिमको पूर्व हुआ है, 
उसको धृम ज्ञान से अग्नि का ज्ञान नहो होता । किन्तु “धुम' अग्नि की 
व्याप्ति वाला है” ऐसा निश्चय रूप ज्ञान जिसको हुआ है, उसको धूम 
ज्ञान से अग्ति का अनुमिति रूप ज्ञान होता है। 

इससे व्याप्ति का निश्चयरूप ज्ञान अनुमिति का हेतु है । सो व्याप्ति 
निश्चय सहचार ज्ञान से होता है। महानसादिकों मे बारबार धुम 
और अग्नि का सहचार देखकर “अग्नि का व्याप्य धुम है” ऐसा ज्ञान 
होता है और “धुम का व्याप्य अग्नि है” ऐसा ज्ञान नही होता । क्यो ? 
महानसादिको मे जैसा अग्नि का सहचार धुम मे देखते है, वसा धूम 
का सहचार यद्यपि अग्नि मे देखते है, तथापि धूम का व्यभिचार भी 
अग्नि मे देखते है । इससे यह सिद्ध हुझ्मा -जिस पदार्थ का जिसमे 
व्यभिचार नही प्रतीत होता और सहचार प्रतीत होता है, उस पदार्थ 
की व्याप्ति का उसमे निः्चय होता है । अग्नि का धूम में व्यभिचार 
नहीं प्रतीत होता है और सहचार प्रतीत होता है। इससे अग्नि की 
व्याप्ति का धूम में निश्चय होता है। अग्नि में धुम का सहचार प्रतीत 
होता है और व्यभिचार भी प्रतीत होता है । इससे “थमा का व्याप्य 
अग्नि है” यह निश्चय नही होता | सहचार साथ रहने को कहते है । 
व्यभिचार अलग रहते को कहते है । यद्यपि जल के धूम में अग्नि का 
व्यभिचार है और अग्निशात होने पर महानस में घृम रहता है उसमे 
अग्नि का व्यभिचार है तथापि जिसके मूल का उच्छेद नहीं हुआ है, 
ऐसी ऊची धूमरेखा मे भ्रग्नि का व्यभिचार नही है। इससे विलक्षण 
धूम रेखा में अग्नि को व्याप्ति का प्रत्यक्ष रूप निश्चय होता है । बसी 


य्द्‌ बेदान्त प्रश्नोत्त री 


विलक्षण धुमरेखा का पव॑तादिको मे प्रत्यक्ष होने पर “धूम अग्नि का 
व्याप्य है” इस अनुभव के सस्कार का उद्धव होता है। उसके अनन्तर 
“अग्नि वाला पव॑त है ऐसी अनुमिति होती है। 

स्व नेयायिको के मत मे अनुसिति का कम 


यद्यपि न्याय मत मे अनुमात॒ प्रसंग में अनेक पक्ष है, वे उनके 
ग्र थो में स्पष्ट है किन्तु सर्व नेयायिकों के मत मे अनुमिति का यह क्रम 
है -प्रथम तो महानसादिको में हेतु साध्य का सहचार दर्शन होता 
है । उसके अनन्तर हेतु मे साध्य की व्याप्ति का निश्चय होता है । उसके 
अनन्तर पव॑तादिको में हेतु का प्रत्यक्ष होता है। उसके अनन्तर सस्क्रार 
का उद्भूव होकर व्याप्ति की स्मृति होती है । उसके अनन्तर साध्य की 
व्याप्ति विशिष्ट हेतु का पक्ष मे प्रत्यक्ष होता है । उसको परामर्श कहते 
है । “बह्ि व्याप्प धुमवान्‌ पर्वत.” यह प्रसिद्ध अनुमान मे परामर्श का 
आकार है । 'साध्य व्याप्य हेतु मान्‌ पक्ष ” यह परामर्श का सामान्य 
रूप है । उससे अनन्तर “वह्िमान्‌ पर्वत ” ऐसा अनुमिति ज्ञान होता 
है । इस क्रम से अनुमिति होती है। परन्तु प्राचीन मत मे अनुमिति 
का करणा परामश है, और सब ज्ञान अन्यथा सिद्ध है । उसके मत में 
परामर्श ही अनुमान है । यद्यपि परामशे का व्यापारी नहीं मिलता तथापि 
उसके मत में व्यापार हीन असाधारण कारण को करण कहते है। इससे 
परामर्श ही अनुमिति का करण होने स अनुमान है । ओर कोई नेयायिक 
ज्ञात हेतु को अनुमान कहते है और कोई पक्ष में हेतु के शान को अनुमान 
कहते है। व्याप्ति की स्मृति और परामश को व्यापार कहते है । और कोई 
व्याप्ति के स्मृति ज्ञान को अनुमान कहते है, परामश को व्यापार 
कहते है । ऐसे नयायिको के अनेक मत है, परन्तु स्व के मत में परामर्श 
का अगीकार है। कोई परामशै को करण कहते है, कोई व्यापार कहते 
है । परामशे विना अनुमिति नही होती । यह सब नेयायिको का मत है। 

अनुमिति मे मीमासा का मत ' 


मीमासा का यह मत है --जहा पर्वत मे धुम के प्रत्यक्ष से व्याप्ति 
की स्मृति होकर भ्रग्नि की अनुमिति हो जाती है, वहा परामशे से बिना 
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भी अनुमिति अनुभव सिद्ध है। इससे जहा परामर्श होकर अनुमिति 
होती है, वहा भी परामर्श अनुमिति का कारण नहीं है, किन्तु परामर्श 
को अन्यथा सिद्ध कहते है । कंसे ? जसे दवयोग से आया हुआ रासभ 
वा कुलाल-पत्नी घट में अन्यथा सिद्ध है । अन्यथा सिद्ध किसको कहते 
है ? कारण सामग्री से बाह्य हो उसको कहते है।इस रीति से 
मीमासा के मत में परामश कारण नहीं है, उसके अनुसारी भी एक 
परामश को छोड कर नैयायिको की समान अनेक पदार्थों को अनुमान 
कहते है । कोई व्याप्ति की स्मृति को, कोई महानसादिकों में व्याप्ति 
के अनुभव को और कोई पक्ष में हेतु के ज्ञान कों अनुमान कहते है । 


अरद्व तमतानुसार अनुमिति की रीति 


ग्रह त ग्रंथ भी जहा विरोध न हो वहा मीमासा की प्रक्रिया के 
अनुसार है । इससे अद्वत मत में भी परामर्ण कारण नही है, किन्तु 
महानसादिको मे जो व्याप्ति का प्रत्यक्ष रूप अनुभव होता है वह 
ग्रनुमिति का करण है । व्याप्ति के अनुभव के उदबुद्ध सस्करार व्यापार 
हैं, और पर्वत मे जो धृम का प्रत्यक्ष है, सो सस्करार का उद्बोधक है । 
जहा व्याप्ति की स्मृति हो जाती है, वहा भी स्मृति की उत्पत्ति से 
सस्क्रारों का नाश तो नही होता है। इससे स्मृति और सस्कार दोनो है, 
वहा भी अनुभिति के व्यापार रूप कारण सस्कार है। व्याप्ति की 
स्मृति कारण नही है। क्यो ? अनुमिति मे व्याप्ति स्मृति को व्यापार 
रूप कारण मानें तो भी स्मृति के कारण सस्क्रार मानने और स्मृति 
में अनुमिति की कारणता मानती, इससे दोनो मे कारणता कल्पना 
गोरव होगा, और स्मृति के कारण माने जो सस्कार उनको अनुमिति की 
कारणता माने तो स्मृति की कारणता का त्याग लाघव है । इस रीति 
से व्याप्ति का अनुभव करण है और सस्कार व्यापार है, भ्रनुमिति फल 
है। यह वेदान्त परिभाषादिक अद्व त ग्र थो की रीति है | नेयायिको के 
समान परामश अनुमिति का करण नही है । 


व्याप्ति की स्मृत्ति की व्यापारता और सस्कार की भप्रव्यापारता 
यदि सस्कार को अनुमिति का व्यापार नही मानें, स्मृति को 


प्प वेदान्त प्रदनोत्तरी 


व्यापार माने, तो भी सिद्धान्त की हानि नही होती, यद्यपि वेदान्त परि- 
भाषादिक ग्र थो मे विरोध है तथापि युक्ति से अर्थ निर्णोय करने से 
आधुनिक ग्र थ के विरोध से हानि नही, किन्तु श्र्‌ति स्मृति के विरोध 
से अथवा भिद्धान्त विरोध से हानि होती है | अनुमिति का व्यापार रूप 
कारण स्मृति है वा सस्कार है, इस अर्थ में श्रृति स्मृति उद्गासीन है 
और सिद्धान्त भी उदासोन है। इससे व्याप्ति स्मृति को व्यापारता 
कहने मे विरोध नहीं है, उलटी साधक युक्ति है। क्यो ? व्याप्ति 
सस्कार को अनुमिति का कारण कहे तो अनुद्बुद्ध सस्कार से अनुमिति 
हो तो पर्वत में धूम के प्रत्यक्ष बिना भी सदा ही अनुमिति होनी 
चाहिये । इससे उदबुद्ध सस्कार अनुमिति के हेतु मानने होगे और 
उदबुद्ध सस्कारो से ही स्मृति होती है । इससे जहा अनुमिति की सामग्री 
है, वहा नियम से स्मृति को सामग्री है। दोनो की सामग्री होने से कौन 
सा ज्ञान होता है। यह धर्मराज को पूछना चाहिये । परस्पर प्रति- 
बध्यता और प्रतिबन्बकता मानें तो गौरव दोष होगा। विनगमना 
विरह (एक पश्षपातनी युक्ति का अभाव) होगा। और अनुभव का 
विरोध होगा । क्यो ? पर्वत में धूम दशेन से धरूम' मे अग्नि की व्याप्ति 
के स्मरण से उत्तर काल मे अनुमिति होती है। यह बुद्धिमानो के 
अनुभव से सिद्ध है । अनुमिति सामग्रो से व्याप्ति स्मृति का प्रतिबंध 
अनुभव विरुद्ध है, और जहा दो ज्ञानो की सामग्री दो हो बहा एक 
सामग्री का दूसरी सामग्री प्रतिबध्क होती है। यहा 
अनुमिति की सामग्री और स्मृति को सामग्री एक सस्कार है । उस 
एक सामग्री का प्रतिबध्य प्रतिबधक भाव नहीं बनता 
ग्रौर अनुमिति से स्मृति का प्रतिबध कहे तो अनुमिति भविष्यत्‌ 
है, वह उत्पन्न ही नही हई। उसको प्रतिबधकता सभव नही और 
वेदान्त परिभाषा में तथा उसकी टीका मे अनुमिति से स्मृति का प्रति- 
बय लिखा भी नही है । क्यो ? टीका सहित वेदान्त परिभाषा मे यह 
लिखा है -- ध्रूम दर्शन से सस्कार उद्बुद्ध होते है। उनसे कही स्मृति 
होतो है, कही नहीं होती है । सस्कार से जहा स्मृति होती है, वहा भी 
सस्कारो का नाश तो होता नहीं । सस्क्रार और स्मृति दोत़ों है परन्तु 
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स्प्रृति शूत्य स्थल मे जैसे सस्कार व्यापार है, वेसे स्मृति सदृभाव स्थल 
मे भी सस्कार ही व्यापार है, स्मृति नही । यह धर्मराज का ग्रथ है। 
उसमे बुद्धिमान्‌ को यह श्राववरय होता है, उद्बुद्ध ससस्‍्कार होते हुये 
स्मृति शून्य स्थल कसे होता है, और स्मृति की उत्पत्ति से सस्कार का 
नाश होता है, स्प्रति से अन्य सस्कार होते है । यह पक्ष सयुक्तिक है। 
उसका उपपादन ग्र थातर मे प्रसिद्ध है।इस (पिता पुत्र के) पक्ष मे स्मृति 
सस्क्ार दोनो की उक्ति सवंथा विरुद्ध है । 


स्वार्थानुमिति और अनुमान का स्वरूप 


इससे व्याप्ति का अनुभव करण है। व्याप्ति की स्मृति व्यापार 
है। यह पक्ष निर्दोष है।इस रीति से जहा हो उसको स्वार्थानमिति 
कहते है, परन्तु न्याय मत मे धूम का प्रत्यक्ष और व्याप्ति का स्मरण 
होने पर भी अग्नि की अनुमिति नही होती । दोनो ज्ञानों से अनन्तर 
परामश नाम तीसरा ज्ञान होता है, उससे अनुमिति होती है। 
“अग्नि व्याप्य जो धूम उस वाला पव॑त है” ऐसे ज्ञान को परामर्श 
कहते है । उसको वेदान्त में अनुमिति का कारण नही मानते है । 
इस रीति से वाक्य प्रयोग बिना व्याप्ति ज्ञानादिको से जो अनुमिति 
होती है, उसको स्त्रार्थानुमिति कहते है । उसके कारण व्याप्ति 
ज्ञानादिको को स्वार्थानुमान कहते है । 


परार्थानुमान अनुमिति श्र तके का स्वरूप 


जहा दो का विवाद हो एक पुरुष कहै पर्वत में अग्नि अनुमान 
प्रमाण से निर्णीत है, एक कहै नही है। वहा अग्नि निश्चयवाला 
पुरुष अपने प्रतिवादी की निवृत्ति के लिये वाक्य प्रयोग करता है, 
उसको परार्थानुमान कहते है । वह वाक्य वेदान्त मत में तीन भ्रवयव 
का होता है। प्रतिज्ञा, हेतु और उदाहरण, ये वाक्य के अवयवो के 
नाम है । “पर्वतो वक्तिमानू, धुमातू, योयों धुमवान्‌ सो5ग्निमान्‌ 
यथा महानस “” इतना महावाक्य है । इसमे तीन आवातर वाक्य 
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है । उनके प्रतिज्ञादिक क्रम से नाम है। साध्य विशिष्ट पक्ष के 
बोधक वाक्य को प्रतिज्ञा वाक्य कहते है । ऐसा “पव॑तो वह्निमान्‌” 
यह वाक्य है। “वह्तनि विशिष्ट पर्वत है” ऐसा बोध इस वाक्य से 
होता है । वहा वह्नि (अग्नि) साध्य है, पवेत पक्ष है। क्‍यों ? अनु- 
मिति के विषय को साध्य कहते है । अनुमिति का विषय वत्ि है, 
इससे साध्य है। यद्यपि 'पव॑तो वह्निमान्‌ ' ऐसी अनुमिति होती है, 
उसका विषय पर्वत भी है, उसको भी साध्य कहना चाहिये । तथापि 
वेदात मत में “पर्वतों वह्निमान्‌” यह जान तो एक ही है! परन्तु 
पर्वत अश में इन्द्रिय जन्य है ओर वह्लि अश मे घूम ज्ञान रूप 
अनुमान जन्य है। इससे एक ज्ञान में चाक्षपता और अनुमितिता दो 
धघम है। चाक्षपघत्त अश की विषयता पर्वत में है, और अनुमितिता 
ग्रश की विषयता वह्नि में है। इससे अनुमिति का विषय पर्वत नही 
है, केवल वह्नि ही है। जिस अधिकरणा मे साध्य की जिज्ञासा होकर 
साध्य का अनुमिति रूप निश्चय हो उसको पक्ष कहते है | ऐसा पर्व॑त 
है। प्रतिज्ञा वाक्य से उत्तर लिग के बोधक वचन को हेतु वाक्य कहते 
है | ऐसा वाक्य “धूमात्‌” यह॒है । यद्यपि 'धुमात धूमेन” इन दोनो 
का एक ही अर्थ है, तथापि “धूमेन” ऐसा वाक्य सप्रदाय सिद्ध नही 
है। यह अव्यव ग्रथ में भट्टाचार्य ने लिखा है। इससे “धुमात 
इस रीति के वाक्य को ही हेतु वावय कहते है। हेतु साध्य के सहचार 
बोधक दृष्ठात प्रतिपादक वचन को उदाहरण वाक्य कहते है । वादी 
प्रतिवादी का विवाद जिसमे नहीं हो, किन्तु दोनो का निर्णीत ग्रर्थ 
जिसमे हो उसको दृष्टात कहते है । ऐसा महानस है । 

इस रीति से प्रतिज्ञादिक तीन के समुदाय रूप महावाक्य से 
विवाद की निवृत्ति होती है। यदि महावाक्य सुनकर भी आग्रह करे 
कि महानसादिको में तो अग्नि का सहुचारी धृम है और पव॑त मे 
अग्नि का व्यभिचारी ध्रम है। इससे पर्वत मे ध्रूम है अग्नि नही है । 
ऐसा प्रतिवादी आग्रह करे, वा व्यभिचार की शका हो, तो तक॑ से 
आग्रह और शका की निवृत्ति होती है। अनिष्न आपादन को तर्क 
कहते हैं | पर्वत मे अग्नि बिना धरम हो तो अग्नि का कार्य ध्वम नहीं 
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होना चाहिये, यह तक॑ है । इससे धूम में अग्नि का व्यभिचार सदेह 
निवृत्त होता है। अग्नि ध्वूम का कारण कार्यभाव इष्ट है, उसका 
ग्रभाव अनिष्ट है । इससे कारण कार्य भाव का भग आपादन करता है, 
वह कारण कार्यभाव का भग अनिष्ट है। इससे अनिष्ट का आपादन 
तक है । इस तक से प्रतिवादी के आग्रह और शका की निवृत्ति 
होती है। क्यो ? अग्नि श्रम का कारण कार्य भाव दोनो को इष्ट है। 
उसका भग दोनो को अनिष्ट है। अग्नि का व्यभिचारी धरम है यह वार्ता 
प्रतिवादी नहीं कह सकता । इस रीति से तीन अवयव का समुदायरूप 
जो महावाक्य उसको परार्थानुमान कहते है । उससे उत्तर जो 
अनुमिति हो उसको परार्थानुमिति कहते है । अनुमान प्रमाण से 
निर्णय करने पर भी व्यभिचार की शका हो तो तक॑ से निश्ृत्त होती 
है। इससे प्रमाण का सहक।री तक है। 


वेदान्त मत में तक सहित परार्थानुमान का स्वरूप 


वेदात वाक्‍्यों से जीव में ब्रह्म का अभेद निर्णीत है, वह अनुमान 
से भी इस प्रकार से सिद्ध होता है --“जीवो ब्रह्माभिन्न चेतनत्वात्‌, 
यत्र यत्र चेतनत्व तत्र तत्र ब्रह्माभेद , यथा ब्रह्मणि।” यह तीन अवयव 
का समुदाय रूप महावाक्‍य है, इससे इसको परार्थानुमान कहते है । 
यहा जीव पक्ष है, ब्रह्माभेद साध्य है, चेतनत्व हेतु है, ब्रह्म दृष्टात है। 
यहा प्रतिवादी यदि ऐसे कहै -जीव में चेतनत्व हेतु तो है किन्तु 
ब्रह्माभेद रूप साध्य नहीं है।इस रीति से पक्ष मे चेतनत्व हेतु का 
ब्रह्माभेद रूप साध्य से व्यभिचार शका करे, तो तर्क से शका की 
निवृत्ति करनी चाहिये । यहा तक का स्वरूप यह है --जीव मे 
चेतनत्व हेतु मानकर ब्रह्माभेद रूप साध्य नही माने तो चेतन को 
अद्वितीयता प्रतिपादक श्र्‌ति का विरोध होगा। अनिष्ट का आपादन 
तक अर्थात श्रूति का विरोध सर्व आस्तिको को अनिष्ठ है। 
“व्यावहारिक प्रपचो मिथ्या, ज्ञान निवर्त्यत्वात, यत्र यत्र ज्ञान 
निवत्य॑त्व तत्र तत्र मिथ्यात्वम्‌, यथा शुक्ति रजतादौ”। यहा व्याव- 
हारिक प्रपंच पक्ष है, मिथ्यात्व साध्य है, ज्ञाननिवर्त्य॑ंता हेतु है, शुक्ति 
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रजतादिक हृष्टात है। “व्यावहारिक प्रपचो मिथ्या” यह प्रतिज्ञा 
वाक्य है। "ज्ञान निवरत्य॑त्वात्‌” यह हेतु वाक्य है । “यत्र यत्र ज्ञान 
निवत्येत्व तत्र तत्र मिथ्यात्म्‌ यथा शुक्ति रजतादौ” यह उदाहरण 
वाक्य है। यहा भी श्पच को ज्ञान निवर्त्यता मानकर मिथ्यात्व 
नही माने तो सत्‌ की ज्ञान से निवृत्ति नही बन सकती । इससे ज्ञान 
से सकल प्रपच की निवृत्ति प्रतिपादक श्र्‌॒ति स्मृति का विरोध होगा । 
इस तर्क से व्यभिचार शका की निवृत्ति होती है। 
वेदान्त में अनुमान का प्रयोजन 
इस रीति से वेदान्त अर्थ के अनुसारी अनेक अनुमान है, परन्तु 
वेदान्त वाक्‍्यों से अद्वितीय ब्रह्म का जो निश्चय सिद्ध हुआ है, उसकी 
सभावनामात्र का हेतु अनुमान प्रमाण है, स्वतत्र अनुमान ब्रह्म 
निश्चय का हेतु नहीं है। क्यो ? वेदान्त वाक्य बिना श्रन्य प्रमाण 
की ब्रह्म मे प्रवृत्ति नही. है | यह सिद्धात है। यह सक्षेप से अनुमान 
प्रमाण का वर्णन है। 
इति श्री अनुमान प्रमाण निरूपण अ्रश॒ ४ समाप्त 


अ्रथ दब्द प्रमाण निरूपणा अश ५ 
शाब्दी प्रमा का भेद 

अब शब्द प्रमाण भी भी प्रकार समझाने की कृपा कीजिये ? 
शाब्दी प्रमा के करण को शब्द प्रमाण कहते है। शाब्दी प्रमा दो 
प्रकार की है । एक व्यावहारिक, दूसरी पारमा्थिक है। व्यावहारिक 
शाब्दी प्रमा भी दो प्रकार की है। एक लछौकिक वाक्य जन्य है, दूसरी 
वेदिक वाक्य जन्य है। “नीलो घट ” इत्यादिक लौकिक वाक्य है। 
“वज््रहस्त पुरदर ” इत्यादिक वंदिक वाक्य है । पदो के समुदाय को 
वाक्य कहते है । अथवाले वर्ण को वा वर्ण के समुदाय को पद कहते है । 
अकारादिक वर्ण भी विष्णु आ्रादिक अर्थ वाले है। नारायण आदिक 
पदों मे बे का समुदाय अर्थवाला है । व्याकरण की रीति से “नीलो 
घट. ' इस वाक्य में दो पद है और न्याय की रीति से चार पद है । 
व्याकरण के मत में भी अर्थ बोधकता चार समुदायों में है, पद चार 


नही है । 
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शाब्दी प्रमा का प्रकार 


दशाब्दी प्रमा का प्रकार यह है --“नीलो घट ” इस वाक्य को सुने 
तब श्रोता को सकल पदो का श्रावण साक्षात्कार होता है। पदो के 
साक्षात्कार से पदार्थों की स्मृति होती है । शका --पदो का अनुभव पदों 
की स्मृति का हेतु है और पदार्थों का अनुभव पदार्थों की स्मृति का हैतु 
है। पदो का साक्षात्कार पदार्थों की स्मृति का हेतु नहीं बन सकता। 
क्यो ? जिस वस्तु का पूर्व अनुभव हो उसकी ही स्पृति होती है। अन्य 
के अनुभव से अन्य की स्मृति नही होती । इससे पद के ज्ञान से पदार्थ 
की स्मृति नही बनती । समाधान -- यद्यपि सस्कार द्वारा पदार्थों का 
अनुभव ही पदार्थों की स्मृति का हेतु है तथापि उदश्ूत सस्कारो से 
स्मृति होती है। अनुद्‌ भूत सस्कारो से स्मृति नहीं होती । यदि अनुद्‌भूत 
सस्कारो से भी स्मृति हो तो अनुभूत पदार्थ की स्मृति सदा होनी 
चाहिये, होती है नही। इससे उदभूत सस्कारो से ही स्मति होती है । यह 
सिद्ध हुआ । जहा उद्भूत सस्कारो से स्मृति होती है, वहा पदार्थों के 
सस्कारो के उद्भव का हेतु पद ज्ञान है। क्यो ? सबन्धी के ज्ञान से 
तथा सहश पदार्थों के ज्ञान से वा चितुन से सस्कार उद्भूत होते है । 
उनसे स्मृति होती है। कंसे ? जैसे पुत्र को देख कर पिता की और 
पिता को देख कर पुत्र की स्मृति होती है। वहा सबन्धी का ज्ञान 
सस्कारो के उदभव का हेतु है। वसे ही एक तपस्वी को देख कर पूर्व 
देखे हुये अन्य तपस्व्री की स्मृति होती है। वहा सस्कार का उदबोधक 
सह्शदर्शन है । जहा एकान्त मे बेंठ कर अनुभूत पदार्थ का चिन्तन करे, 
न 2 अर्थ की स्मृति होती है। वहा सस्क्रार का उदबोधक 
चन्तन है। 


इस रीति से सबन्धी ज्ञानादिक सस्कार के उद्बोध द्वारा स्मृति के 
हैतु है, और सस्कार की उत्पत्ति द्वारा समान विषयक पूर्व अनुभव 
स्मृति का हेतु है। इससे पदार्थों का पूर्व अनुभव तो पदार्थ विषयक 


सस्कार की उत्पत्ति द्वारा हेतु है, और पदार्थों के सबन्धी पद है। 
इससे पदार्थों के सबन्धी जो पद उनका ज्ञान सस्कार के उदबोध द्वारा 
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पदार्थ की स्मृति का हेतु है। इसये पदो के ज्ञान से पदार्थों की स्मृति सभव 
है । जहा एक सबन्धी के ज्ञान से अन्य सबन्धी को स्मृति हो वहा दोनो 
पदार्थों के सबन्ध का जिसको ज्ञान हो उसको एक के ज्ञान से दूसरे की 
स्मृति होती है। जिसको सबन्ध का ज्ञान नही हो, उसको एक के ज्ञान 
से दूसरे की स्मृति नहीं होती । कंसे ? जैसे पिता पुत्र का जन्य जनक 
भाव सबन्ध है । जिसको जन्य जनक भाव सत्रन्ध का ज्ञान हो, उसको 
एक के ज्ञान से दूसरे की स्मृति होती है। जिसक्रो जन्य जनक भाव 
सबन्ध का ज्ञान नही हो, उसको एक के ज्ञान से दूसरे की स्मृति नहीं 
होती । वसे ही पद और अथथ का जो आपस में सबन्ध है उसको वत्ति 
कहते है | वत्ति रूप पद अर्थ के सबन्च का जिसको ज्ञान हो, उसको पद के 
ज्ञान से अर्थ की स्मति होती है । पर और अर्थ के वत्ति रूप सबंध के 
जान से रहित को पद के ज्ञान से अर्थ को स्मति नही' होती। इससे व॒त्ति 
सहित पद का ज्ञान पदार्थ की स्मति का हेतु है । 


शब्द की शक्ति वृत्ति का कथन 


शब्द की वृत्ति दो प्रकार की है--एक शक्ति रूप है और दूसरी 
लक्षणा रूप वत्ति है | न्याय मत मे ईश्वर की इच्छा रूप शक्ति है। 
मीमासा के मत मे गक्ति नाम कोई भिन्न पदार्थ है। व्याकरण के मत 
मे और पातजल के मत में वाच्य वाचक भाव का मूल जो पद अर्थ का 
तादात्म्य सबन्ध सोई शक्ति है। “विचार सागर” ग्र थ मे व्याकरण के 
मत की योग्यता रूप गक्ति लिखी है, सो भूषण कार का मत बताया 
है | व्याकरण के मजषा ग्र थ मे योग भाष्य की रीति से वाच्य वाचक 
भाव का मूल तादात्म्य सबन्ध ही शक्ति कही है। अद्वत सिद्धान्त में 
स्वेत्र अपना कार्य करने की सामथ्य ही शक्ति है। कसे ? जसे तन्तु मे 
पट करने की सामर्थ्य रूप शक्ति है। अग्नि में दाह करने की जो 
सामथ्य सो शक्ति है। वसे ही पदो मे अपने अर्थ के ज्ञान की सामर्थ्य ही 
शक्ति है, परन्तु इतना भेद है --- अग्नि आदिक पदार्थों मे जो सामथ्य 
रूप भक्ति है, उसके ज्ञान की अपेक्षा नही है । शक्ति ज्ञात हो वा अज्ञात 
हो दोनो स्थानों मे अग्ति आदिको से दाह्यदिक कार्य होते है और पद 
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की शक्ति का ज्ञान हो तब तो अर्थ की स्मृति रूप कार्य होता है, शक्ति 
का ज्ञान नही हो, तब अर्थ की स्मृति रूप कार्य नही होता । इससे पद 
की सामर्थ्य रूप शक्ति ज्ञात होती है तब ही पदार्थ की स्मृति रूप 
कार्य होता है ।शका --जहा अतीत पद की स्मृति हो, वहा पद के स्मरण 
रूप ज्ञान से अर्थ की स्मति होती है, सो नहीं होनी चाहिये । क्यो ? 
सामर्थ्य रूप शक्ति वाले पद का ध्वस हो गया है, इससे श्रर्थ की स्मृति 
का हेतु जो पद उसका अभाव है। समाधान -मीमासा के मत में सब 
पद नित्य है, उनकी उत्पत्ति वा नाग नहीं होता । इससे पद का ध्वस 
नहीं बनता । और यदि पदो को अनित्ष्य माने तो यह समाधान्त है.-- 
पदार्थ स्मृति की सामथ्य पद में नही है, किन्तु पद ज्ञान में पदाथे की 
स्मृति की शक्ति है । जहा पद का ध्वस हुथ्ना है, वहा भी पद का स्मरण 
रूप ज्ञान है। जहा वर्तमान पद है, वहा पद का श्रावण साक्षात्कार रूप 
ज्ञान है। उस ज्ञान मे पदार्थ की स्मृति की सामथ्य है सोई शक्ति है। 
इस पक्ष में शक्ति वाला पद नही है किन्तु पद का ज्ञान है।यह पक्ष 
गदाधर भद्गाचार्य ने शक्ति वाद ग्र थ मे ज्ञान शक्ति वाद करके लिखा 
है । इस रीति से पद की सामर्थ्य वा पद के ज्ञान की सामथ्य को शक्ति 
कहते है । दूसरे पक्ष मे भी पद शक्ति वाला है । इस व्यवहार की सिद्धि 
के लिये पद का धर्म शक्ति अपेक्षित हो तो जिस पद का ज्ञान जिस अर्थ 
की स्मृति मे समर्थ हो, उस पद की उस अर्थ में शक्ति कही जाती है । 
शाब्दी प्रमा को रीति पूर्वक दक्ति में विवाद 


इस रीति से शक्ति सहित पद ज्ञान से पदर्थ को स्मृति होनी है । 
जितने पदार्थों की स्मृति होती है उतने पदार्थों के सबन्ध का ज्ञान वा 
सबन्ध सहित सब पदार्थों के ज्ञान को वावयार्थ ज्ञान' कहते है । उसी 
को शाब्दी प्रमा कहते है । कसे ? जैसे 'नीलो घट ” यह वाक्य है, 
इसमे चार पद है, १--नीछ पद है २--ओकार पद है ३-घट पद है 
४-विसर्ग पद है। नील रूप विशिष्ट मे नील पद को शक्ति है। ओकार 
पद निरथंक है, थह वार्ता व्यूत्पत्ति वादादिक ग्र थो' मे! स्पष्ठ है अथवा 
ओकार पद का अभेद अर्थ है। घट पद की घटत्व विशिष्ठ मे शक्ति है। 
विस की एकत्व सख्या मे शक्ति है। शक्ति का ज्ञान कोश व्याकरणा- 
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दिको से होता है। नील पीतादिक पदो की वर्णो मे और वशोवाले में 
शक्ति है । यह कोश में लिखा है और विसर्ग की एकत्व सख्या मे शक्ति 
है। यह वार्ता व्याकरण से जानी जाती है । घट पद को घटत्व विशिष्ठ 
मे शक्ति है। यह व्याकरण ग्र थो मे और शक्ति वादादिक तर्क ग्र थो में 
लिखा है | और न्याय सूत्र में गौतम ने यह कहा है -जाति, आकृति और 
व्यक्ति में सकल पदो की शक्ति है । अवयव के सयोग को श्राकृति कहते 
है । अनेक पदार्थों मे रहै जो नित्य एक धर्म उसको जाति कहते है । कैसे ? 
जैसे अनेक घटो मे नित्य और एक घटत्व है सो हो जाति है । जाति के 
आश्रय को व्यक्ति कहते है । इस मत में घट पद की शक्ति कपाल सयोग 
सहित घटत्व विशिष्ट घट मे है । 

और दीधितिकार शिरोमणि भट्टाचायय के मत में सर्वे पदो को शक्ति 
व्यक्ति मात्र में है । जाति और आक्ृति मे नहीं है। इस मत में घट पद 
का वाच्य केवल घट व्यक्ति है। घटत्व और कपाल सयोग घट पद के 
वाच्य नहीं है । क्यो ? जिस पद की जिस ग्रर्थ मे शक्ति हो, उस पद 
के उस अर्थ को ही वाच्य कहते है और शकक्‍य कहते है। केवल व्यक्ति 
मे गक्ति है, इससे केवल व्यक्ति ही वाच्य है। शका --घट पद के उच्चा- 
रण से घटत्व की, गो पद के उच्चारण से गोत्व की, ब्राह्मण पद के 
उच्चारण से ब्राह्मण॒त्व की प्रतीति होती है, सो इस मत मे नही' होनी 
चाहिये । क्यो ? अवाच्य अर्थे की लक्षणा बिना पद से प्रतीति नहीं 
होती है | यदि अवाच्य श्र्यें की लक्षणा बिना पद से प्रतीति माने तो घट 
पद के अवाच्य घटत्व की जसे घट पद से प्रतीति मानी, वसे घट पद के 
अवाच्य पटादिको की भो घट पद से प्रतीति होनी चाहिये ? समाधान -- 
बाच्य की प्रतीति पद से होती है और वाच्य वृत्ति जाति की भी प्रतीति 
होती है। इससे यह नियम है --जाति भिन्न अवाच्य की प्रतीति नही 
होती । और वाच्य वृत्ति जाति तो अवाच्य होने पर भी प्रतीत होती 
है । इससे घटत्वादिक तो अवाच्य भी घटादिक पदों से प्रतीत होते है । 
पटादिक अवाच्य प्रतीत नहीं होते | पुन शंका --वाच्य वृत्ति अवाच्य 
जाति को पद से प्रतीति मानें तो घट पद से प्ृथ्वीत्व जाति की प्रतीति 
होनी चाहिये | क्यो ? घट पद के वाच्य मे जसे घटत्व जाति रहती है, 


शब्द प्रमाण निरूपण अद ५ ६७ 


बसे परथ्वीत्व भी रहती है। इससे दोनो वाच्य वृत्ति हैं और अवाच्य है । 
घटत्व के समान पृथ्वीत्व की भी प्रतीति होनी चाहिये | गो पद का 
बाच्य गो उसमे गोत्व के समान पशुत्व रहता है और दोनो अवाच्य 
है | ब्राह्मण पद से ब्राह्मण॒त्व के समान मनुष्यत्व की प्रतीति होनी 
चाहिये ? समाधान -- 

वाच्यतावच्छेदक अवाच्य जाति की और वाच्य की पद से प्रतीति 
होती है । अन्य की प्रतीति नही होती । कंसे ? जैसे घट पद का वाच्य 
घट व्यक्ति की और वाच्यतावच्छेदक घटत्व की प्रतीति घट पद से 
होती है। प्रथ्वीत्व वाच्य नही' है। और वाच्यतावच्छेदक नही है । इससे 
घट पद से पृथ्वीत्व की प्रतीति नही होती । वाच्यता से न्यून वृत्ति और 
अधिक वृत्ति नही हो, किन्तु जितने देश मे वाच्यता हो, उतने देश में 
रहे, उसको वाच्यतावच्छेदक कहते है । घट पद की वाच्यता सकल घट 
व्यक्ति मे है और घटत्व भी सकल घट व्यक्ति मे रहता है। इससे घट 
पद की वाच्यता से न्यून वृत्ति और अधिक वृत्ति घटत्व नहीं है किन्तु 
समान देशवृत्ति होने से घट पद का वाच्यतावच्छेदक घटत्व है । घट 
पद की वाच्यता पट मे नही है और प्रथ्वीत्व पट में है। इससे अधिक 
देशवृत्ति होने से घट पद का वाच्यतावच्छेदक प्रथ्वीत्व नही है ।गों 
पद की वाच्यता सकल गो व्यक्ति मे है और गोत्व भी सकल गो व्यक्ति 
में है। इससे गो पद का वाच्यतावच्छेदक गोत्व है, और अश्व मे गो 
पद की व्ाच्यता नही है, उसमे पशुत्व रहता है। इससे गो पद की 
वाच्यता से अधिक देश वृत्ति होने से गो पद का वाच्यतावच्छेदक पशुत्व 
नही है । वसे ही ब्राह्मण पद की वाच्यता सकल ब्राह्मण व्यक्ति मे है । 
और ब्राह्मणत्व भी सकल ब्राह्मण व्यक्ति मे है । इससे ब्राह्मण पद का 
वाच्यतावच्छेदक ब्राह्मणत्व है। क्षत्रियादिको मे ब्राह्मण पद की वाच्यता 
नही है, वहा मनुष्यत्व रहता है। इससे अधिक देश वत्ति होने से 
ब्राह्मण पद का वाच्यतावच्छेदक मनुष्यत्व नही है । 

इस रीति से घटादिक पदो से घटत्वादिकों की भी प्रतीति होती है 
और शक्ति नहीं होने से घटत्वादि घठादिक पदो के वाच्य नहीं है 
किन्तु वाच्यतावच्छेदक है । यह शिरोमणि भद्ठाचार्य क्रा मत है, और 
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घटादि पदों की जाति मात्र मे शक्ति है व्यक्ति में नही है । यह 
मीमासा का मत है। शका .-जिस गअ्रर्थ मे जिस पद की शक्ति का 
ज्ञान हो उस अथ्थे की उस पद से स्मृति होकर शाब्दी थ्रमा होती है। 
पद की शक्ति बिना व्यक्ति की पद से स्मृति और दाब्दी प्रमा नही 
होनी चाहिये ” समाधान --शब्द प्रमाण से तो जाति का ही ज्ञान 
होता है, तथापि अर्थापत्ति प्रमाण से व्यक्ति का ज्ञान होता है। 
कंसे ? जैसे दिन में अभोजी पुरुष को रात्रि भोजन बिना स्थलता 
सभव नही है, वसे ही व्यक्ति बिना केवल जाति मे कोई क्रिया सभव 
नही होती । इससे अर्थापत्ति प्रमाण से व्यक्ति का बोध होता है । 
“गामानय” इस वाक्य से गोत्व के आनयन का बोध होता है । सो 
गो व्यक्ति के आनयन बिना नहीं बनता। गो व्यक्ति का आनयन 
सपादक है, गोत्व का आनयन सपाद्य है, सपादक ज्ञान के हेतु सपाय 
ज्ञान को अर्थापत्ति प्रमाण कहते है। सपादक ज्ञान प्रमा है, इस 
स्थान में जाति का ज्ञान प्रमाण है और व्यक्ति का ज्ञान प्रमा है । 
यह मीमासक भट्ट का मत है । और कोई जाति शक्तिवादी अनुमान 
से व्यक्ति का बोध मानते है। सो ग्र थातर मे स्पश्न है। प्रसग कठिन 
होने से यहा नही लिखा है। केवल जाति मे शक्ति मानें, उसके मत मे 
व्यक्ति का बोध शब्द प्रमाण से नही होता किस्तु श्रर्थापत्ति वा 
अनुमान से व्यक्ति का बोध होता है, परन्तु कोई ग्र थकार जाति मे 
कुब्ज शक्ति मानते है । उनके मत मे व्यक्ति का बोध भी शब्द प्रमाण से 
ही होता है । उसका यह अभिप्राय है '--सकल पदो की शक्ति तो 
जाति विशिष्ठ व्यक्ति मे है, परन्तु जाति मे शक्ति का ज्ञान जिसको 
हो, उसको पद से अर्थ की. स्मति और दब्द बोध होता है, अन्य को 
नहीं । वहा घट पद की घटत्व मे शक्ति है । 


इस रीति से जाति में शक्ति का ज्ञान पदार्थ की स्मति का और 
गाब्द बोध का हेतु है। व्यक्षित मे शक्ति के ज्ञान का उपयोग नही 
है। क्यो ? व्यक्ति अनन्त है। इससे सकल व्यक्तियो का ज्ञान सभव 
नही है। इस कारण से व्यक्ति को शक्ति, स्वरूप से पदार्थ की स्मति 
ओर शाब्द बोध का हेतु है, उसका ज्ञान हेतु नही है । इस रीति से घट 
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पद की घटत्व विशिश्ग मे शक्ति होने से घट पद के वाच्य तो घटत्व 
और घट दोनो है, इससे घट पद का वाच्य घटत्व और घट उनके 
शाब्द बोध का हेतु घटत्व मे शक्ति का ज्ञान है । इसको कुब्ज शक्ति- 
वाद कहते है । अन्य प्रकार से भी कुब्ज शक्तिवाद गदाधर भद्ठाचार्य 
ने शक्तिवाद के अन्त में लिखा है, वह कठिन है। इससे यहा नही 
लिखा । घटादिक पदो से जैसे जाति विशिष्ठल व्यक्ति का बोध होता 
है, वसे जाति के व्यक्ति मे समवायादिक सबन्ध है, उनका भी बोध 
होता है । इससे जाति, व्यक्ति और सबन्ध, इन तीनो मे घटादि 
प्दो की दक्ति है।यह गदाधर भद्वाचार्य का मत है। स्व मतो मे 
जाति विशिष्ट व्यक्ति में घटादिक पदो की शक्ति है, यह मत बहुत 
ग्रथकारों ने लिखा है। इससे घट पद की घटत्व विशिष्ठ मे शक्ति 


कही है । 
वाक्यो का भेद 


नील के अभेद वाला एक घट है, यह “नीलो घट ” इस वाक्य 
का अर्थ है । वसे “वज्रहस्त पुरदर ” यह वैदिक वाक्य है। जैसे 
“नीला घट ” इस वाक्य में विशेषण बोधक नीलपद है और घट 
पद विशेष्य बोधक है । वसे वज्नहस्त पद विशेषण बोधक है और 
पुरदर पद विशेष्य बोधक है | विशेषण पद के आगे विसर्ग निरर्थक 
हेवा अभेदार्थक है ।विशेष्य बोधक पद के आगे विसर्ग का एकत्व 
अर्थ है। “वजञ्नहस्त के अभेदवाल्रा एक पुरदर है” यह वाक्य का 
अर्थ है । इस रीति से लौकिक वेदिक वाक्यो की सर्मान रीति है, 
परन्तु वेदिक वाक्य दो प्रकार के है --एक व्यावहारिक अर्थ के 
बोधक है, दूसरे परमार्थ तत्त्व के बोधक है। ब्रह्म से भिन्न सबको 
व्यावहारिक अर्थ कहते है। ब्रह्म को परमार्थ तत्त्व कहते है । ब्रह्म 
बोधक वाक्य भी दो प्रकार के है --तत्पदार्थ वा त्वपदार्थ के स्वरूप 
के बोधक वाक्यो को अवातर वाक्य कहते है। जसे “सत्यज्ञान- 
मनत ब्रह्म यह वाक्य तत्पदार्थ का बोधक है। “य एषहुद्य तर्ज्योति, 
पुरुष: यह वाक्य त्व पदार्थ के स्वरूप का बोधक है। तत्पदार्थ 
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त्वपदार्थ के अभेदके बोधक “तत्तलमसि” आदिक वाकक्‍्यों को महा- 
वाक्य कहते है । 
शब्द की शक्ति और लक्षणा वृत्ति का सक्षेप से कथन 


जिस अथ मे जिस पद की वृत्ति हो उस अर्थ की उस पद से 
प्रतीति होती है । सो वृत्ति शक्ति और लक्षणा भेद से दो प्रकार की 
है। ईश्वर की इच्छा वा वाच्य वाचक भाव सबन्ध का मूल तादात्य 
सबन्ध वा पदार्थ बोध हेतु सामथ्यं को शक्ति कहते है। जिस अर्थ 
मे पद की शक्ति हो उस अर्थ को पद का शक्‍य कहते है। शक्य 
सबन्ध को लक्षणा कहते है। कैसे ? जैसे गंगा में ग्राम' यहाँ गगापद की. 
शक्ति प्रवाह मे है, इससे गग।पद का शकक्‍य प्रवाह है । उससे सयोग सबनन्‍्ध 
तीर का है । इस रीति से पद का जो अर्थ से परपरा सबन्ध सो लक्षणा 
है । जसे गगापद का तीर से परपरा सबन्ध है उसी को तीर मे गगापद की 
लक्षणा कहते है | क्यो ? साक्षात्सबन्ध वाले से जो सबन्ध है उसी को 
परपरा सबन्ध कहते है | गगापद का शक्तिरूप सबन्ध प्रवाह से है, 
उससे सयोग तीर का है। इससे स्वृशक्य सयोगरूप गगापद का तीर 
से परपरा सबन्ध है । उसी को लक्षणा कहते है। इससे यह सिद्ध 
हुआ >जिस अर्थ से जिस पद का शक्ति रूप साक्षात्सबन्ध हो, 
उस अथे को उस पद का शक्य कहते है। जिस अर्थ से जिस पद के 
शकक्‍य का परपरा सबन्ध हो उस अर्थ को उस पद का लक्ष्य कहते है। 
केसे ? जसे गगापद का शक्य प्रवाह है, उसका तीररूप अर्थ से सयोग 
सबन्ध है, इससे गगा पद का शकय प्रवाह है और तीर लक्ष्य है । इस रीति 
से पद का साक्षात्सबन्ध और परपरा सबन्धरूप वृत्ति शक्ति और 
लक्षणा भेद से दो प्रकार की है। जिस पद की वृत्ति जिस पुरुष को 
अज्ञात हो उस पद का उस पुरुष को साक्षात्कार होने पर भी पदार्थ 
की स्मृति और शाब्द बोध नही होता । इससे शक्ति और लक्षणा रूप 
बृत्ति का ज्ञान पदार्थ की स्मृति और शाब्द बोध का हेतु है । 

वाक्यार्थ ज्ञान का क्रम 

शाब्द बोध का यह क्रम है --जिस पुरुष को पद की वृत्ति 

ज्ञात हो, उस पुरुष को वाक्य के सब पदो का साक्षात्कार होता है, 
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रजत पद की जिस अथ मे वृत्ति पूर्व जानी हुई हो उस पद से 
उस अर्थ की स्मृति होती है। उससे अनन्तर परस्पर संबन्ध वाले सब 
पदार्थों का ज्ञान वा सब पदार्थों का परस्पर सबन्ध ज्ञान वाक्‍्यार्थ 
ज्ञान होता है। कंसे ? ज॑से “गामानयत्वम्‌” इस वाक्य में गो आदिक 
पद है, उनकी अपने २ अर्थ मे वृत्ति का प्रथम ऐसा ज्ञान पुरुष को 
होना चाहिये'-गोपद की गोत्व विशिष्ट पशु विशेष मे शक्ति है । 
द्वितीया विभक्ति की कमंता मे शक्ति है। आनयन में आपूर्व चीपद 
की शक्ति है। यकारोत्तर अकार की कृति और प्रेरणा मे शक्ति है । 
सबोधन योग्य चेतन में त्वपद की शक्ति है। इस रीति से शक्ति 
ज्ञान वाले को “गामानयत्वम्‌” इस वाक्य का श्रोत्र से संबन्ध होते 
ही गो आदिक सब पदो का साक्षात्कार होकर उन पदो के शक्‍य 
अर्थ की स्मृति होती है। कंसे ? जैसे हस्तिपालक के ज्ञान से उसके सबन्धी 
हस्ती की स्मृति होती है, बसे पदो के ज्ञान से उनके सबन्धी दक्‍य 
अर्थों की स्मृति होती है। “यह हस्तिपालक है” ऐसा हस्ति और 
महावत के सबन्ध का जिसको ज्ञान नही हो, किन्तु “मनुष्य है” 
ऐसा ज्ञान हो उसको हस्तिपालक को देखने पर भी हस्ति की स्मृति 
नहीं होती । वसे ही इस पद का यह शकक्‍य है वा लक्ष्य है। ऐसा 
शक्ति वा लक्षणारूप सबन्ध जिसको पूर्व ज्ञान नही हो, किन्तु 
अज्ञाताथथ पद का श्रावण साक्षात्कार हो, उसको पदो के श्रवण से भी 
अर्थों की स्मृति नहीं होती। इससे वृत्ति सहित पद का ज्ञान पदार्थ 
स्मृति का हेतु है, केवल पद का ज्ञान हेतु नही है। पदो के ज्ञान से 
सब पदार्थों की स्मृति होकर सब पदार्थों के परस्पर संबन्ध का ज्ञान 
होता है वा पदो केज्ञान से परस्पर सबन्ध सहित जिन पदार्थों का 
स्मरण हुआ है, उन पदार्थों का परस्पर सबन्ध सहित ज्ञान होता 
है, सो पदार्थों के सबन्ध के ज्ञान को वा सबन्ध सहित पदार्थों के ज्ञान 
को वाक्यार्थ ज्ञान कहते है और शाब्दी प्रमा कहते है। “ गामानयत्वम”! 
इस वाक्य में गो पदार्थ का द्वितीयार्थ कमंता मे आधेयता सबन्ध है। 
आधेयता को ही वृत्तित्व कहते है। ' 'आपूर्व नीके” अर्थ आनयन 
में कर्मता का निरूपकता सबन्ध है । यकारोत्तर अकार के कृति और 
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प्रेरणा दो अर्थ है। वहा कृति मे और प्र रणा मे आनयन का अनु 
कलता सबन्ध है इससे “गो वृत्ति कर्मंता निरूपकता आनयनानकूल 
कृत्याश्रय प्रेरणा विषयस्त्व पदार्थ ” यह ज्ञान वाक्य के श्रोता को 
होता है। वहा वत्ति विशिष्ट सकल पदो का ज्ञान शब्द प्रमाण है। 
पदो के ज्ञान से उनके अर्थ की स्मृति व्यापार है। वाक्‍्याथथ ज्ञान 
फल है । 


इस रीति से छौकिक, वंदिक वाक्‍्यो से बहुत स्थानों मे पदार्थों के 
सबन्ध का वा सबन्ध सहित पदार्थों का बोध ही फल होता है, तथापि 
त्वपदार्थ के सबन्धी तत्पदार्थ का बसे तत्पदाथ के सबन्धी त्वपदार्थ का 
महावाक्यों से बोध माने तो “असगो हाय पुरुष ” इत्यादिक श्र ति 
वचनो ने वेदान्त प्रतिपाद्य ब्रह्न को असग कहा है, उसका बोध हीगा। 
इससे महावाकयों का प्रतिपाद्य ब्रह्द अखड है। वाक्यो को अखड अथे 
की बोधकता मे हृष्टात सक्षेपशारीरक आदिक ग्रथो मे स्पष्ट है। 
विस्तार भय से यहा नही लिखा है । 


लक्षणा का प्रकार 


पद के शकक्‍य से सबन्ध को लक्षणा कहते है । इससे पद का परपरा 
सबन्ध रूप लक्षणा है। क्यो ? पद का साक्षात्सब्रन्ध शकक्‍य से होता है। 
उस शकक्‍य का सबन्ध् लक्ष्य से होता है। इससे शकय द्वारा पद का सबन्ध 
होने से परपरा सबन्ध रूप लक्षणा वत्ति है। इसी कारण से ग्र थकारो 
ने लक्षणा वृत्ति को जघन्य कहा है। जहा पद का साक्षात्सबन्ध रूप 
शक्ति वत्ति संभव नही होती, वहा ही परपरा सबन्धरूप लक्षणा वत्ति 
ग्रगीकार को जाती है। इसी कारण से ग्र थकारो ने लिखा है --जहा 
शक्य अथे मे वक्ता का तात्पर्य सभव नही हो, वहां लक्षणा वत्ति मान 
कर पद का लक्ष्य अर्थ मानना योग्य है । जहा शकय अर्थ मे वक्‍ता का 
तात्पर्य सभव हो, वहा लक्ष्य अर्थ मानना योग्य नही है। केवल लक्षणा 
और लुक्षितलक्षणा के भेद से लक्षणा दो प्रकार की है.-पद के शक्‍्य 
का साक्षात्संबन्ध हो, उसको केवल लक्षणा कहते है । कंसे ? 
ब्ेसे गंगा पद की तीर मे लक्षणा होती है, वहा गंगा पद का शक्‍्य 
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प्रवाह है, उसका तीर से साक्षात्‌ सयोग संबन्ध है । वहा गगा पद 
की तीर मे केवल लक्षणा है।और पद के शक्‍य का परपरा 
सबन्ध हो, उसको लक्षितलछक्षणा कहते है । लक्षितलक्षणा का उदा- 
हरण यह है --“ह्विरेफोरोति” इस वाक्य का “दो रेफ ध्वनि करते है 
यह अर्थ पदो की शक्ति से प्रतीत होता है| सो वर्ण रूप रेफ मे ध्वत्ति 
करना सभव नही होता | इससे शक्‍य अथ मे वक्‍ता का तात्पय नही है, 
किन्तु दो रेफ वाला जो भ्रमर पद उसके शक्‍य मे ही हिरेफ पद की 
लक्षणा है । सों केवल लक्षणा नही है । क्यो ? जिस अथे में पद के शक्‍्य 
का साक्षात्सबन्ध हो उसमे केवल लक्षणा होती है । द्विरिफ पद का दक्‍्य 
दो रेफ है, उनका अवयविता सबन्ध भ्रमर पद में है । उस पद का 
शक्ति रूप सबन्ध अपने वाच्य मधुप मे है । इससे शक्‍य सबन्धी जो भ्रमर 
पद, उसका सबन्ध होने से शक्य का परपरा सबन्ध है। इससे लक्षित 
लक्षणा है। यद्यपि दो रेफो को द्विरिफ नही कहते है, किन्तु दो रेफ 
वाले को द्विरेफ कहते है। दो रेफ वाला अ्रमर पद है। इससे द्विरेफ 
पद का शकय जो अ्रमर पद उसका मधुप से साक्षात्सबन्ध होने से केवल 
लक्षणा सभव है । तथापि व्याकरण के मत मे सो समास की शक्ति है। 
इससे द्विरेफ पद का शक्य दो रेफ वाला भ्रमर पद है । न्याय वेशेश्िका- 
दिको के मत में समास समुदाय की शक्ति नहीं मानते है किन्तु 
समास समुदाय के जो अवयव है, उनकी लक्षणा व॒त्ति से अधिक अर्थ 
समास मे प्रतीत होता है । कंसे ? जंसे “द्विरिफ” इतना समास समुदाय 
है। उसकी किसी अथ में गक्ति नही है । वहा द्वित्व सख्या विशिग्र 
द्विपद का अर्थ है, रेफत्व जाति विशिश्व॒ अक्षर रेफ पद का अर्थ है, द्विपद 
में शक्य का ओर रेफ पद के शक्‍्य का अभेद सबन्ध वाक्यार्थ हो तो 

द्वित्व सख्या वाले रेफ है यही अर्थ,शकक्‍्य है । और दो रेफ वाले पद को 
द्विरेफ कहते हैं। सो लक्षण व॒ुत्ति मानकर कहते है । परन्तु इतना भेद 
है .- न्याय वेशेषिक मत में वाक्य की लक्षणा नही मानते है । 


क्यो ” शक्य सबन्ध को लक्षणा कहते है। पद समुदाय रूप 
वाक्य की किसी अर्थ मे शक्ति नही है । इससे वाक्य के शक्‍य का अभाव 
हीने से शकय सन्नन्च रूप लक्षणा बाक्य की नही बनतीं किन्तु पद की 
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लक्षणा होती है। इस मत मे रेफ पद की रेफ वाले मे लक्षणा और मीमासा 
मत में तथा वेदान्त मत मे वाक्य की भी लक्षणा मानते हे और वाक्य 
की लक्षणा मे जो दोष कहा है, उसका यह समाधान है.-- पद समुदाय 
को वाक्य कहते है । सो समुदाय प्रत्येक पद से भिन्न नहीं है। इससे 
पदो का शक्‍य ही वाक्य का शक्‍य है, वा शक्‍्य सबन्ध रूप लक्षणा नही 
है किन्तु बोध्य सबन्ध को लक्षणा कहते है | कैसे ? जेसे पद का 
शक्य शक्ति वृत्ति से बोध्य है, वसे परस्पर सबन्ध सहित पदार्थ रूप वा 
पदार्थों का सबन्ध वाक्‍्याथ भी वाक्य बोध्य है । इससे पद बोध्य सबन्ध 
रूप लक्षणा जेसे पद की होती है, वसे वाक्य बोध्य सबन्ध रूप लक्षणा 
वाक्य की भी होती है | इस मत मे द्विरिफ समुदाय की दो रेफ वाले 
पद मे लक्षणा है। इस रीति से द्विरिफ पद से लक्षित अ्रमर पद की 
मधुप मे लक्षणा होने से लक्षित लक्षणा कहलाती है। सो भी लक्षणा 
के अतभू त ही है | क्यो ? द्विरिफ पद का शक्‍्य जो दो रेफ उसका 
अ्रमर पद से साक्षात्सबन्ध है, ओर भ्रमर से भ्रमर पद द्वारा परपरा 
सबन्ध है । इसलिये शक्‍्य सबन्ध रूप लक्षणा से लक्षितलक्षणा पृथक्‌ 
नही है । 

व्याकरण मत मे द्विरेफ पद का शक्‍्य दो रेफवाला भ्रमर पद है, 
उसका भ्रमर से साक्षात्सबन्ध है । इससे यह उदाहरण लक्षितलक्षणा 
का नहीं है, केवल लक्षणा का है। उस मत मे लक्षितलक्षणा के 
उदाहरण “सिहो देवदत्त.' इत्यादिक हे। इस स्थान मे “सिंह से अभिन्न 
देवदत्त है” यह वाक्य का अर्थ पदो की शक्ति वृत्ति से प्रतीत होता है, 
सो सभव नही है । क्यो ? पशुत्व जाति और मनुष्यत्व जाति परस्पर 
विरुद्ध हैं, एक मे सभव नही है | इसलिये सिह शब्द की शूरता 
क्ररता धर्म वाले पुरुष में लक्षणा है। उस पुरुष से सिह शब्द के 
शकय का साक्षात्सबन्ध नही होने से केवल लक्षणा तो है नही किन्तु 
शरतादिकों से सिह शब्द के शक्य का आधेयता सबन्ध है और शक्‍्य 
सबन्धी कस गो का पुरुष मे आश्रयता सबन्ध है, परन्तु सिंह की 
शूरता और पुरुष की शूरता का अभेद माने तब तो सिंह की शूरता का 
देवदत्त मे अधिकरणता सबन्ध है ओर दोनो शूरता का परस्पर 
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भेद माने तो सिह को शूरता का पुरुष में स्वसजातीय शूरताधि- 
करणाता सबन्ध है | सिह की श्रता स्वशब्द का अर्थ है। इस रीति से 
शकय का परपरा सबन्ध होने से सिह शब्द क्री श्रतादि गुण विशिश्व 
मे लक्षित लक्षणा है। शकय के परपरा सबन्ध को लक्षितलक्षणा कहते 
है । यद्यपि लक्षितलरुक्षणा शब्द से उक्त अथे की सिद्धि क्लिश्न है। 
क्यो ? लक्षितलक्षणा शब्द की रूढि तो शकक्‍य के परपरा सबन्ध से 
कोशादिको मे कही नहीं है ओर योग व॒ृत्ति लक्षितलक्षणा शब्द का 
उक्त अथ प्रतीत होता नही है। क्यो ? “लक्षितस्य लक्षणा लक्षित 
लक्षणा” इस रीति से षष्ठी समास करें तो लक्षित अर्थात्‌ लक्षणा वत्ति 
से जो प्रतीत हुआ है उसकी लक्षणा, यह लक्षित लक्षणा शब्द का अर्थ 
सिद्ध होता है। 'द्विरिफो रोति, सिहो देवदत्त ” इत्यादिक जो लक्षित 
लक्षणा के उदाहरण कहे है, वहा उक्त स्वरूप लक्षितलक्षणा सभव 
नही है। क्यो ? “द्विरेफो रोति” इस वाक्य मे द्विरिफ पद से भ्रमर पद 
लक्षित हो और उसकी मधुप में लक्षण हो तो उक्त अर्थ का सभव हो, 
सी दोनो वार्ता है नही । क्यो ? द्विरिफ पद का भ्रमर पंद लक्षित नहीं 
है और शभ्रमर पद की लक्षणा नही है। यद्यपि ह्विरिफ पद के शक्‍्य 
का सबन्ध अमर पद से है, तथापि द्विरेफ पद से लक्षित भ्रमर पद नही 
है। क्यो ? वक्‍ता के तात्पर्य का विषय शक्‍्य सबन्धी लक्षित होता है, 
केवल शक्य सबन्धी लक्षित नही होता है। यदि केवल शक्य सबन्धी 
लक्षित हो तो गगा पद के शक्‍्य के सबन्धी मीनादिक अनेक है, वे 
सब ही गगा पद से लक्षित होने चाहिये । 


इससे वक्‍ता के तात्पर्य का विषय शक्‍य सबन्धी लक्षित होता है। 
गगायद के शक्‍य सबन्धी तो अनेक है तथापि “गगाया ग्राम.” इस 
वाक्य में श्रोता को गगापद से तीर का बोध हो ऐसे तात्पयय का 
विषय शकक्‍्य सबन्धी केवल तीर है। इससे गगा पद से तीर ही लक्षित 
है। मीनादिक भी शक्य सबन्धी तो है परन्तु उक्त तात्पर्य के विषय 
नही है। इसलिये गगापद से लक्षित नही है। इस रीति से द्विरिफ पद 
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के शकक्‍्य का सबन्धी तो भ्रमर पद है, परन्तु द्विरिफ पद से भ्रमर 
पद का बोध श्रोता को हो, ऐसा वक्‍ता का तात्पर्य नही है किन्तु द्विरेफ 
पद से भ्रमर पद के शक्‍य मधुप का बोध श्रोता को हो ऐसा वक्‍ता का 
तात्पर्य होता है। इससे ह्विरिफ पद के शकक्‍्य का सबन्धी भी भ्रमर 
पद है किन्तु वक्‍ता के उक्त तात्थय का विषय नहीं होने से ट्विरिफ 
पद से लक्षित भ्रमर पद नही है| और किसी रीति से द्विरेफ पद 
से लक्षित भश्रमर पद है, इस वार्ता को मानले तो भी भ्रमर पद की 
मधुप मे शक्ति है, इससे उसकी लक्षणा कथन असगत है। इस रीति 
से “लक्षितस्य भ्रमर पदस्य लक्षणा लक्षित लक्षणा” इस षष्ठी 
समास का अर्थ उक्त उदाहरण से सभव नहीं है । वसे ''सिहो 
देवदतत ” इस उदाहरण में भी उक्त अर्थ सभव नहीं है । क्यो ? 
सिंह वृत्ति शूरतादिक सिह शब्द के गकक्‍्य सबन्धी तो है, परन्तु सिह 
शब्द से शूरतादिको का बोध श्रोता को हो, ऐसा वक्‍ता का तात्पये 
नही है किन्तु सिह शब्द से सिह सहश पुरुष का बोध श्रोता को हो, 
ऐसा वक्‍ता का तात्पय होता है। इसलिये शक्‍य सबन्धी भी शरता- 
दिक गुण उक्त तात्पय के विषय नही होने से सिह शब्द से लक्षित 
नही है । 

और किसी रीति से सिह दब्द से लक्षित शरतादिक है, यह 
मानले तो भी उनकी लक्षणा कहना विरुद्ध है। क्यो ? शक्ति और 
लक्षणा वर्णात्मक शब्द की होती है । श्रतादिक गुण शब्द रूप नहीं 
है। इससे उनकी शक्ति वा लक्षणा सभव नहीं है | इस रीति से 
“लक्षितस्य भ्रमरपदस्य लक्षणा लक्षित लक्षणा” और “लक्षितस्थ 
शरतादिक गुण समुदायस्थ लक्षणा लक्षित लक्षणा” इस प्रकार का 
अथे षष्ठी समास मानने से होता है। इस अथे में शक्‍्य के परपरा 
सबन्ध का लक्षित लक्षणा शब्द से बोध नहीं होता। पूर्व उक्त दोनो 
उदाहरणो में शक्‍य का परपरा सबन्ध तो मधुप और पुरुष मे है । 
पुर्वोक्त रीति से लक्षित लक्षणा शब्द का योग अर्थ सभव नही है 
तथापि इस वक्ष्यमाण रीति से लक्षित लक्षण शब्द का योग अर्थ 
घष्ठी समास सानकर शक्य का परपरा सबनन्‍्ध ही सभव है। यद्यपि 
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वक्ता के तात्पर्य का विषय शक्‍य सबन्धी लक्षित शब्द का अर्थ है तथापि 
भाग-त्याग-लक्षणा से वक्‍त तात्पयं विषय इतना भाग त्याग कर 
यहा शक्‍्य सबन्धी लक्षित शब्द का अर्थ है, वेसे लक्षणा शब्द का 
अर्थ भी शकक्‍्य सबन्ध है। उसमे दक्‍्य भाग त्याग कर भाग-त्याग- 
लक्षणा से सबन्ध मात्र लक्षणा शब्द का अर्थ है। इससे लक्षित अर्थात्‌ 
दवय सबन्धी की लक्षणा अर्थात्‌ सबन्ध लक्षित लक्षणा शब्द का अर्थ 
होता है। इस रीति से शक्‍्य सबन्धी का सबन्ध लक्षित लक्षणा शब्द से 
योग वृत्ति से ही सिद्ध होता है, अथवा लक्षित शब्द की तो शक्य सबन्धी 
में भाग-त्याग-लक्षणा है और लक्षणा शब्द का शवय सबन्धी ही अर्थ है । 
उसकी सबन्ध मात्र मे लक्षणा नही है। और “लक्षितेन लक्षणा लक्षित 
लक्षणा” इस रीति से तृतीया समास माने इष्ट अर्थ की सिद्धि होती 
है। लक्षितेन अर्थात्‌ शक््य संबन्धी द्वारा छक्षणा अर्थात्‌ शक्‍्य का 
सबन्ध यह लक्षित लक्षणा शब्द का श्रर्थ है। शकक्‍्य का सबन्‍्ध कही 
साक्षात्‌ होता है, कही शक्‍य सबन्धी द्वारा शक्य का सबन्‍्ध होता 
है | “द्विरिफो रौति” इत्यादि स्थान मे द्विरिफ पद का शक्‍य जो दो 
रेफ उनका मधुप में साक्षात्‌ सबन्ध नहीं है किन्तु शक्‍्य सबन्धी 
अ्रमर पद है, उसका सबन्धी मधुप है। इससे हिरेफ पद का शकक्‍्य 
जो दो रेफ उनका अ्रमर पद द्वारा मधुप मे सबन्ध है। 

वैसे सिह शब्द के शकक्‍्य सबन्धी जो शूरतादिक गुण उन्हो द्वारा 
सिह शब्द के शकक्‍य का सबन्ध शूरतादिक गुण विशिष्ट मे है। इससे 
सिह शब्द के लक्षित अर्थात्‌ शकक्‍्य सबन्धी जो शूरतादिक गुण उन्हो 
द्वारा लक्षणा अर्थात्‌ सिह शब्द के शक्य का सबन्ध पुरुष मे है । षष्टी 
समास माने तो लक्षित शब्द और लक्षणा शब्द में भाग त्याग 
लक्षणा माननी पड॒ती है और तृतीया समास मानें तो लक्षणा शब्द 
का मुख्य अर्थ रहता है। एक छक्षित दब्द में भाग त्याग लक्षणा 
माननी हो और लक्षितलक्षणा शब्द में कर्मंधारय समास मानें, तो 
लक्षित शब्द और लक्षणा शब्द इन दोनो का मुख्य यौगिक अर्थ 
रहता है । भाग-त्याग-लक्षणा नहीं माननी पडती। अवयव की शक्ति 
से जो शब्द अपने अर्थ को बताबे उसको यौगिक शब्द कहते है । 


श्ण्प वेदान्त प्रश्नोत्तरी 


कंसे ? जंसे “पाचक'”' शब्द है, यहा “पाच” अवयव का पाक अर्थ है, 
“अक” अवयव का कर्ता अर्थ है। इस रीति से अवयव शक्ति से पाक 
कर्ता पाचक शब्द का अर्थ होने से पाचक शब्द यौगिक है । अवयव 
शक्ति को योग कहते है । शास्त्र के असाधारण सकेत को परिभाषा 
कहते है । परिभाषा से अर्थ के बोधक शब्द को पारिभाषिक शब्द 
कहते है । लक्षित शब्द के लक्ष और इत दो अवयव है, उनमे लक्ष 
शब्द का अर्थ लक्षण है। इत दब्द का अर्थ सबन्धी है । इससे लक्षण 
सबन्धी अर्थ का बोधक लछक्षित शब्द यौगिक है। इसलिये लक्षण 
बाला लक्षित शब्द का अर्थ है। वसे शक्‍य सबनन्‍्ध का नाम लक्षणा 
है। यह शास्त्र का सकेत है। इससे लक्षणा शब्द परिभाषा से शक्‍य 
सबन्धरूप अर्थ का बोधक होने से पारिभाषिक है। “लक्षिता चासौ 
लक्षणा नलक्षित लक्षणा” यह कमंधारय समास है। लक्षणवाली 
लक्षणा यह अर्थ कर्मधारय समास से सिद्ध होता है। असाधारण 
धर्म को लक्षण कहते है । शक्‍्य सबन्ध को लक्षणा कहते है । 


इससे लक्षणा का असाधारण धर्म शकक्‍य सबन्धत्व है। सोई उसका 
लक्षण है । यद्यपि शक्‍्य का सबन्ध साक्षात्‌ ओर परपरा भेद से दो 
प्रकार का है। बहुत स्थानों मे दक्‍्य का साक्षात्सबन्ध रूप लक्षणा है। 
“द्रिफोरोति, सिहो देवदत्त ” इत्यादिको मे शक्‍्य का साक्षात्सबन्ध 
नही है, तथापि लक्षणा का असाधारण धर्म शकक्‍्य सबन्धत्व है। सबन्‍्ध में 
साक्षात्पना लक्षणा के लक्षण मे प्रविद्न नही है। जहा शक्‍्य का परपरा 
सबन्ध है, वहा भी शक्‍य सबन्धत्व रूप स्वलक्षवाली लक्षणा है। 
“गगाया ग्राम. इत्यादिक उदाहरण में यद्यपि शक्‍य का साक्षात्सबन्ध 
रूप लक्षणा है, तथापि सबन्ध का साक्षात्‌पना लक्षण के लक्षण मे प्रविद्व 
नही है किन्तु साक्षात्‌ परपरा साधारणुसबन्धत्व रूप से लक्षण के 
लक्षण मे सबत्घ मात्र प्रविष्ठ है। इसीलिये “शक्य सबन्धो लक्षण” 
ऐसा कहते है । “शक्य साक्षात्सबन्धों लक्षणा” ऐसा नही कहते है । 
इस रीति से लक्षिता अर्थात्‌ श्य सबन्धत्व रूप स्वलक्षणवाली 
लक्षणा लक्षितलक्षणा शब्द का अर्थ है सो परपरा सबनन्‍्ध स्थल में 
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संभव है। यद्यपि लक्षितलक्षणा शब्द का उक्त अथ्थ साक्षात्सबन्ध स्थल 
मे समव भी है, वहा भी लक्षितलक्षणा कहना चाहिये । तथापि 
“लक्षिता चासौ लक्षणा लक्षित लक्षणा'” इस कथन का यह अभिप्राय 
है .--शक्य साक्षात्तत्व विशिष्ठ सबन्धत्व रहिता केवल शक्‍य सबन्धत्व- 
रूप लक्षणवती लक्षणा लक्षितलक्षणा, इससे केवल लक्षणा का सग्रह 
नही होता । इस रीति से कर्मंधारय समास है। 


शब्द की तृतीय गौणी वृत्ति का कथन 


और कितने ही ग्रथो मे लिखा है --“सिहो देवदत्त ” इत्यादि 
वाक्यो मे सिहादि शब्द गौणी वृत्ति से पुरुषादिको के बोधक है, जंसे 
शक्ति और लक्षणा पद की वृत्ति है, वसे तीसरी गौणी वृत्ति है। पद 
के शक्‍य अर्थ मे जो गुण हो, उस वाले अशक्य अर्थ में पद की गोणी 
वृत्ति कही जाती है । कैसे ? जैसे सिह पद के शक्‍्य मे शूरतादिक गुण 
है, उन वाला जो सिह पद का अशक्य पुरुष, उसमे सिह शब्द की गोणी 
वृत्ति है। सो पूर्व प्रकार से लक्षणा के अतभूत ही है । 


चतुर्थी व्यजना वृत्ति का कथन 


और चौथी व्यजना वृत्ति अलकार ग्रथो में लिखी है, उसका 
उदाहरण यह है -शत्रु-ग़्॒ह में भोजन निमित्त प्रवृत्त पुरुष को दूसरा 
प्रिय पुरुष कहता है “विष भुक््व” वहा विष का भोजन कर' यह शक्ति 
वृत्ति से वाक्य का अथथे है, और भोजन के अभाव में वक्‍ता का तात्पर्य 
है। सो भोजन मे शक्ति वाले पद की भोजन के अभाव मे शकक्‍य के 
सबन्ध के अभाव से लक्षणा भी नही बनती। इससे शत्र॒गृह से भोजन 
निवृत्ति वाक्य का व्यग्य अर्थ है। व्यजना वृत्ति से जो पर्थ प्रतीत हो 
उसे व्यग्य अर्थ कहते है। अन्य उदाहरण --सध्या काल मे अनेक 
पुरुषी को नाना कार्य मे प्रवृत्ति निमित्त किसो ने “सूर्योडस्तगत ” 
यह वाक्य उच्चारण किया, उसको सुनकर नाना पुरुष उस काल मे 
अपने २ कत्त व्य को जानकर प्रवृत्त होते है। वहा अनेक पुरुषों 
को नाना ककत्तव्य का बोध व्यजना वृत्ति से होता है | इस रीति से 


व्यजना वृत्ति के अनेक उदाहरण काव्य प्रकाश, काव्य प्रदीप आदिक 
ग्रथों मे मम्मट भट्ट, गोविन्द भट्ट आदिको ने लिखे है, वे बहुत 
उदाहरण श्व गार रस के है इससे यहा नही लिखे है । न्याय भ्र थो में 
व्यजना वृत्ति का भी लक्षणा वृत्ति मे अतर्भाव कहा है और जो 
अलकारिक कहते है --शक्‍्य सबन्धी अर्थ का बोध तो लक्षरणा वृत्ति 
से सभव है किन्तु शक्‍्य अर्थ के असबन्धी अगकक्‍्य अथ में लक्षणा 
सभव नहीं है। उसकी शब्द से प्रतीति के अथ व्यजना वृत्ति माननी 
चाहिये । उसका यह समाधान है --साक्षात्‌ और परपरा भेद से 
सबन्ध दो प्रकार का होता है। उनमे साक्षात्सबन्ध तो परस्पर कुछ 
का ही होता है, सब का नहीं होता और परपरा सबन्ध तो सब पदो 
का परस्पर सभ्व है | बहुत क्‍या कहे >गोत्व अश्वत्व का भी 
परस्पर व्यधि (भिन्न) करणता संबन्ध है। घटाभाव और घट परस्पर 
विरोधी है, तो भी घटाभाव का घट मे प्रतियोगिता सबन्ध और 
घट का अपने अभाव स्ववृत्ति प्रतियोगिता निरूपकता सबन्ध है । 


इस रीति से सब पदो का आपस में परपरा सबन्ध सभव है । 
इससे व्यग्य अर्थ भी शकक्‍य सबन्धी होने से लक्ष्य के अतभू त है। 
व्यजना वत्ति का प्रतिपादन काव्यप्रकाश में और उसकी टीका मे 
जयराम' भद्ठाचार्यादको ने लिखा है, वसे ही काव्यप्रदीप मे और 
उसकी टीका उद्योतन में नागोजी भट्ट ने लिखा है। उसका 
खडन भी न्याय ग्र थो मे लिखा है और व्याकरण ग्र थो मे कही खडन 
लिखा है, कही प्रतिपादन लिखा है। अद्व त सिद्धान्त मे खडन का 
वा प्रतिपादन का आग्रह नहीं है। इससे खडन और प्रतिपादन की 
रीति मात्र बताई है। 


लक्षणा के भेद कथन 


शक्ति और लक्षणा दो वत्ति सर्व के मत मे है और महावाक्‍य 
के अर्थ निरूपण मे भी दो का ही उपयोग है । उनमे शक्ति का 
निरूपण किया तथा शक्य के साक्षात्सबन्ध और परपरा सबन्ध भेद 
से केवल लक्षणा और लक्षितलक्षणा रूप दो भेद लक्षणा के भी 
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कहे, अब जहत्‌-लक्षणा, अजहत्‌-लक्षणा, भाग-त्याग-लक्षणा, इन 
भेदो से फिर तीन प्रकार की लक्षणा कहते है। जहा शक्‍य को 
प्रतीति नही हो, केवल शक्‍्य सबन्धी की प्रतीति ही, वहा जहल्लक्षणा 
होती है । कंसे ? ज॑से “विष भुभ्व” इस स्थान मे शकक्‍्य जो विष 
भोजन उसको त्यागकर शकय सबन्धी भोजन निवृत्ति की प्रतीति 
होने से जहल्लक्षणा है । यद्यपि जहा शकक्‍य गश्रर्थों का सब्न्ध नहीं 
सभव हो, वहा जहल्लक्षणा का अगीकार होता है। कंसे ? जसे 
“गगाया ग्राम ” इस स्थान में पदो के जक्‍्य अर्थों का परस्पर सबन्ध 
सभव नही है। मरण का हेतु भी विष है तो भी भोजन में विष का 
अन्वय सभव है, तथापि अन्वयानुपपत्ति (अन्वय का सबन्ध नहीं 
होना) लक्षणा मे बीज (हेतु) नही है । किन्तु तात्पर्यानुपपत्ति लक्षणा 
मे ब्रीज है । यह ग्र थो मे लिखा है। उसका यह भाव है -अन्वय 
अर्थात्‌ शक्य अर्थ का सबन्ध, उसकी अनुपपत्ति अर्थात्‌ असभव जहा 
हो, वहा लक्षणा होती है, यह नियम नही है, यदि यही नियम हो तो 
“यष्टी प्रवेशय” इस वाक्य में यय्टि पद की यष्ट्रिधरों मे लक्षणा नहीं 
होगी। क्यो ? यपष्ठटि पद के शक्य का प्रवेश में अन्चय सभव है, इससे 
तात्पर्यानुपपत्ति लक्षणा में बीज है। अन्वयानुपपत्ति नहीं । तात्पये 
अर्थात्‌ वाक्य कर्ता की इच्छा, उसकी अनुपपत्ति अर्थात शक्य भ्रर्थ 
मे असभव लक्षणा मानने का बीज ग्रर्थात्‌ हेतु है। “यष्टी प्रवेशय” 
इस वाक्य में तात्पर्यानुपपत्ति है। क्‍यों ? यश्टि का प्रवेश जो शक्‍्य अर्थ 
उसमे वक्‍ता का तात्पयं भोजन के समय सभव नहीं है । इससे यष्षि 
पद की यष्टिधर पुरुषों मे लक्षणा है, वेसे ही मरण हेतु विष भोजन 
मे पिता का तात्परय सभव नही है । इससे भोजन निवृत्ति मे जहल्लक्षणा 
है । “गगाया ग्राम ” इस स्थान में तात्पर्यानुपपत्ति भी सभव है। 
इसलिये जहा तात्पर्यानुपपत्ति हो, वहा लक्षणा मानते है, यह नियम 
है । “गगाया ग्राम ” इस स्थान में भी गगापद का शक्य जो देव नदी 
का प्रवाह, उसको त्यागकर शकक्‍्य सबन्धी तीर की प्रतीति होती है । 
इससे जहल्लक्षणा है । जहा सामान्य तीर बोध मे वक्ता का तात्पर्य 
नही है किन्तु गगातीर के बोध मे वक्ता का तात्पर्य है, वहा गगापद 


की गगातीर मे अजहल्लक्षणा है और अजहल्लक्षणा के असाधारण 
उदाहरण तो “काकेभ्यो दधि रक्ष्यताम्‌” इत्यादिक है। शक्‍्य सहित 
शकक्‍य सबन्धी की जहा प्रतीति हो, वहा अजहल्लक्षणा होती है । भोजन 
के लिये दधि रक्षा में वक्ता का तात्पय है। सो बिडालादिको से दधि 
रक्षण बिना सभव नहीं है। इससे काकपद की दधि उपफ्धातक मे 
ग्रजहल्लक्षणा है । 

इस रीति से “छत्रिणो याति” इस स्थान मे छुत्रि फद की छ्नि 
सयुक्त एक सार्थ मे अजहल्लक्षणा है। न्याय मत मे नीलादिक पदो 
की गुण मंत्र मे शक्ति है । “नीलोघट ” इत्यादिक वाक्यों में नील- 
रूप वाले के बोधक नीलादिक पद लक्षणा से है। वहा शक्‍्य सहित 
शक्‍्य सबन्धी की प्रतीति होती है। इससे अजहल्लक्षणा है। कोश- 
कारो के मत मे नीलादिक पद लक्षणा से है, वहा शकक्‍य सहित 
सबन्धी की प्रतीति होती है। इससे अजहल्लक्षणा है । और किसी 
कोशकार के मत में नीलादिक पदों की गुण और गणी मे शक्ति है, 
लक्षणा नही है। वेदात परिभाषा ग्र थ मे नीलादिक पदो की गुणी 
मे अजहत्‌ लक्षणा कही है सो न्याय का मत है। शक्‍य अर्थ के एक 
देश को त्याग कर एक देश के बोध में वक्‍ता का तात्पये हो, वहा भाग- 
त्याग-लक्षणा होती है। कंसे ? जैसे “सोय देवदत्त.” इस स्थान में 
भाग-त्याग-लक्षणा है। यहा परोक्ष वस्तु तत्पद का अर्थ है ओर 
अपरोक्ष वस्तु इद प्रद का अर्थ है। दकारादि वर्ण विशिष्ट नाम 
वाला पुरुष शरीर देवदत्त पद का अथं है। तत्पदार्थ का इद पदार्थ 
से अभेद तत्पदोत्तर विभकित का अर्थ है। इंद पदार्थ का देवदत्त 
पदार्थ से अभेद इदपदोत्तर विभक्ति का अथे है, वा तत्पद और 
इंद पद से उत्तर विभकति निरर्थंक है। समान विभक्ति वाले पदो 
के सन्निधान से पदार्थों का अभेद प्रतीत होता है। इससे परोक्ष वस्तु 
से अभिन्न अपरोक्ष वस्तु स्वरूप देवदत्त नाम वाला शरीर है। यह 
वाक्य के पदों का शक्य अर्थ है, सो उष्ण शीतल है, इसके समान 
बाधित है । बाधित अर्थ में वक्‍ता का तात्पय सभव नही है । इससे 
तत्पद इद पद के शक्य मे परोक्षता, अपरोक्षता भाग को त्याग कर 


के 


वस्तु भाग में लक्षणा होने से भाग-त्याग-लक्षणा है।इस रीति से 
तीन भाति की लक्षणा है। प्रयोजनवती और निरूढ लक्षणा भेद से दो 
प्रकार की है .-जहा शक्ति वाले पद को त्यागकर छाक्षणिक 
शब्द प्रयोग में प्रयोजन अर्थात फल हो उसको प्रयोजनवती लक्षणा 

ते है । कंसे ? जसे गगापद की तीर मे प्रयोजनवती लक्षणा है ! 
“तोरे ग्राम.” ऐसा कहे तो तीर में शीत, पावनतादिकों की प्रतीति 
नहीं होती | गगापद से तीर का बोधन करें तब गगा के धर्म शीत 
पावनतादिक तीर मे प्रतीत होते है । इसीलिये आलकारिक लक्षणा 
प्रक्ष में व्यजना वृत्ति को मानते है। न्‍्यायमत में शीत, पावनतादिक 
शाब्द बोध के विषय नहीं हे किन्तु अनुमिति के विषय है । तथाहि - 
“गगा तीर शीत पावनत्वादिमत्‌, गगापद बोध्यत्वात गगावत 
यह अनुमान है। शभ्रत सवेथा प्रयोजनवती लक्षणा है । 


प्रद की जिस अर्थ में शक्ति वत्ति नही हो और शकक्‍य के समान 
जिस अर्थ की प्रतीति जिस पद से सबको प्रसिद्ध रूप से होती हो 
उस अर्थ मे उस पद की प्रयोजन शन्य लक्षणा को निरूढलक्षणा 
कहते है। कसे ? जंसे नीलादिक पदो को कोश की रीति से गुण गुणी 
में शक्ति मानें तो गौरव दोष होता है ओर शकयतावच्छेदक एक धर्म 
का लाभ नही होता । इससे गुण मात्र मे शक्ति है। और 'नीलोघट ” 
इत्यादिक वाकक्‍्यो को सुनते ही स्व पुरुषो को गुणी की प्रतीति होती 
है, यह अति प्रसिद्ध है । इसलिये नीलादिक प्रदो की गरी में 
प्रयोजन शून्य लक्षणा होने से निरूढलक्षणा है । निरूढलक्षणा 
दक्ति के सहश होती है। कोई विलक्षण अनादि तात्पय हो, वहा 
निरूढलक्षणा होती है । 


जहा प्रयोजन और अनादि तात्पयें दोनो नही' हो किन्तु ग्र थकार 
अपनी इच्छा से लाक्षरि[क शब्द का प्रयोग, बिना प्रयोजन ही करता है, 
वहा तीसरी ऐच्छिकलक्षणा होती है, परन्तु अनादि तात्पर्य और 
प्रयोजन बिना लाक्षरणिक शब्द के प्रयोग को विद्वान्‌ समीचीन नही 
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कहते है। इसी कारण से काव्य प्रकाशादिक साहित्य ग्र थो मे निरूढ- 
लक्षणा और प्रयोजनवती लक्षणा के भेद उदाहरण सहित लिखे 
है, ऐच्छिक-छक्षणा नही लिखो । गदाधर भट्टाचार्यादिको ने ऐच्छिक 
लक्षणा लिखी है। उनका तात्पयें ऐच्छिक-लक्षणा की सभावना मे 
है और “ऐच्छिक-लक्षणा वाले पद का पथ््योग साधु है” इस अर्थ मे 
तात्पय नही है। लक्षणा के अवातर भेद मम्मँद्र आदिको ने और 
बहुत लिखे है, तथापि वेदात ग्र थो मे कही नही लिखें । इससे जिज्ञासु 
को उनके लिखने का उपयोग नही है । 


शाब्द बोध की हेतुता का विचार 


जसे शक्‍्यवावच्छेदक में शक्ति है, वसे लक्ष्यतावच्छेदक तीर- 
त्वादिकों में गगादिक पदों की लक्षणा नहीं है, किन्तु व्यक्ति मात्र में 
लक्षणा वृत्ति होती है और पद की वृत्ति बिना लक्ष्यतावच्छेदक की 
स्पृति और शाब्द बोध होता है। यह वार्ता शब्दार्थे निर्णय के ग्र थो 
में प्रतिपधादन करी है।और मीमांसा के मत मे लाक्षशिक शब्द से 
लक्ष्य अर्थ की स्मृति तो होती है किन्तु लक्ष्य अर्थ के शाब्द बोध का 
हेतु लाक्षरणिक पद नहीं है। लाक्षरिक पद के समीप जो पदोत्तर 
सो अपने शक्य अर्थ के गाब्द बोध का और लक्ष्य अर्थ के शाब्द बोध 
का हेतु होता है। कंसे ? जैसे “गगाया ग्राम ” इस वाक्य में गगापद 
तीर में लछाक्षणिक है, सो तीर की स्मृति का हेतु है और तीर में 
शाब्द बोध का हेतु नहीं है । तीर मे शाब्द बोध का हेतु और अपने 
शक्‍्य में शाब्द बोध का हेतु “ग्राम” पद है । इस मत की साधक यह 
युक्ति है >लाक्षशिक शब्द को शाब्द बोध की जनकता माने तो 
सकल शाब्द बोध की जनकता का अ्रवच्छेदक धर्म का लाभ नही 
होगा | क्यो ? मीमासा के भत्त में तो शाब्द बोध की जनकता 
लाक्षरिक पद में नहीं है, शक्त पद मे है। इससे शाब्द बोध की 
जन्कता का अवच्छेदक शभ््ति है। और छाक्षणिक पद को भी शाब्द 
बोध को जनकता मानें तो उस जनकता से शक्ति च्यून वृत्ति होने से 
उसका गअवच्छेदक नहीं होगा। जो न्यून देश वृत्ति और अधिक देश 
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वृत्ति नही होता किन्तु जिसके समान देश वृत्ति जो होता है उसका 
अवच्छेदक वह होता है। शाब्द बोध की जनकता सकल शक्त पद में 

रहती है । उसके समान देह मे शक्ति रहती है | इससे शाब्द बोध की 
जनकता का अवच्छेदक शक्ति सभव है। लाक्षणिक पद में भी शाब्द 
बोध की जनकता मानें तो लाक्षरिक पद मे शक्ति है नही, शाब्द बोध 
की जनकता है। इससे न्‍्यून देशव॒त्ति होने से शाब्द बोध की जनकता 
का अवच्छेदक शक्ति तो सभव नहीं है और दक्‍त लाक्षिणक सब 
पदो मे रहने वाला एक धर्म नहीं है । इससे शाब्द ब्रोध की जनकता 
निरवच्छेदक होगी । सो निरवच्छेदक जनक्रता अ्रढ्लीक है।दड 
कुलांलादिकों मे घटादिकों की जनकता के अवच्छेदक दडत्व 
कुछालत्वादिक है, इससे निरवच्छेदक जनकता अप्रसिद्ध है | इस रीति 
से लाक्षरिौक पद को शाब्द बोध की जन्कता नही है। यह मीमांसा 
का मत है । सो अद्ठ तवाद का अति विरोधी है | 


क्यों ? महावाक्यों मे सकरू पद लाक्षरिक है । उनसे शाब्द 
बोध की अनुपपत्ति होगी । इससे इस मत का खडन अवश्य कर्त व्य 
है । इसमे यह दोष है --“गगाया ग्राम ” इस वाक्य मे ग्राम पद से 
तीर मे शाब्द बोध मानें तो ग्रामपद की तीर मे भी गक्ति होनी 
चाहिये । क्यो ? जो पद लक्षणा बिना जिस अर्थ मे शाब्द बोध का 
जनक हो उस पद को उस अर्थ मे शक्ति होती है, यह नियम है। 
मीमासक मत मे ग्रामपद लक्षणा बिना तीर मे शाब्द बोध का जनक 
होने से तीर मे शक्त होना चाहिये। क्यो ? यह नियम है --जिसपद 
में जिस अर्थ की वृत्ति हो उस पद से उस अर्थ की स्मृति होती है 
ओर उस अथ में ही उस पद से शाब्द बोध होता है । मीमासक मत 
में इस नियम का भंग होंगा । क्‍यों ? मीमासक मत मे लक्षणा वत्ति 
तो तीर मे गंगापद की है और तीर की स्मृति भी गंगापद से है किन्तु 
तौर मे' शांब्द बोध गगाषद से नहीं होता, शाब्द बोध तीर का ग्राम 
पद से होता है। उस ग्राम पद की तीर मे शक्ति वा लक्षणा वत्ति 
नही और ग्रामपद से तीर की स्मृति भी नहीं । 


वेदान्त प्रश्नोत्तरी 
| 


इससे यह मत बुद्धिमानों के लिये हसने योग्य है | और ग्रामपद 
से तीर का शाब्द बोध मानें तो ग्राम में शाब्द बोध नही होगा ! 
क्यो ? जहा हरि आ्रादिक एक पद की अनेक अर्थों मे शक्ति है, वहा 
भी एक काल में एक पुरुष को हरिपद से एक ही अथे का बोध होता 
है । यदि अनेक पदार्थों का एक पद से बोध हो तो हरि इस कथन 
से वानर के ऊपर सूर्य है । इस रीति से शाब्द बोध होना चाहिये । 
जसे एक ग्रामपद से परस्पर सबन्धी ग्राम, तीर का शाब्द बोध होता 
है, वसे एक हरिपद से परस्पर सबन्धी वानर, सूर्य का शाब्द बोध 
होना चाहिये । और यदि ऐसे कहे .--एक पद से दो शक्‍्य का शाब्द 
बोध नहीं होता, तब उस एक पद से अपने शक्‍य के साथ अपने 
अशक्य, श्रलक्ष्य के संबन्ध का शाब्द बोध तो अत्यन्त दर है । इससे 
“लाक्षणिक नानुभावक” (लाक्षणिक पद शाब्द बोध का जनक नहीं 
होता) यह मीमासा का वचन अ्रसगत है । और जो छाक्षणिक शब्द को 
शाब्दानुभव की जनकता में दोष कहा .--शाब्द बोध की जनकता का 
ग्रवच्छेदक नहीं मिलेगा । उसका यह समाधान है .-शब्द मे शक्ति 
ओर लक्षणा के भेद से दो प्रकार की वत्ति है। कही' अर्थ की शक्ति 
वृत्ति है, कही अर्थ की लक्षणा वृ॒त्ति है। शाब्द बोध की जनकता 
शब्द मात्र मे और वृत्ति भी शब्द मात्र में है। इससे उस जनकता 
के समान देश में रहने से उसका अवच्छेदक वृत्ति है, वा शाब्द बोध 
की जनकता का अवच्छेदक योग्य शब्दत्व है । इस रीति से लाक्षरणिक 
पद से भी बोध होता है । 


महावाक्यों में लक्षणा का उपयोग और उसमे शका समाधान 


महावाक्यों मे जहत -लक्षणा और ग्रजहत -लक्षणा नही है, किन्तु 
भाग-त्याग-लक्ष णा है। वह भाग-त्याग-छक्षणा महावाक्‍यों में लक्षित- 
लक्षणा नही है, किन्तु केवल लक्षणा है। क्यो ? लक्ष्य चेतन से वाच्य 
का साक्षात्सबन्ध है, परपरा नहीं । जहा भाग-त्याग-लक्षणा होती है, 
वहा वाच्य का एक देश लक्ष्य होता है। उस वाच्य के एक देश लक्ष्य 
पे वाच्य का साक्षात्सबन्ध होता है। इससे केवल लक्षणा होती है। 
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और महावाक्य से जिज्ञास को अखड ब्रह्म का बोध हो, ऐसा ईश्वर 
का अनादि तात्पय है। इससे निरूढलक्षणा है, प्रयोजनवती नही ! 
यहा ऐसी शका होती है --वाक्‍्य के वाच्य अथे का लक्ष्य चेतन से 
सबन्ध मानें तो लक्ष्य अर्थ मे असगता की हानि होगी और सबन्ध 
नही मानें तो लक्षणा नहीं बनती। क्यो ? शकक्‍य सबन्ध वा बोध्य 
सबन्ध को लक्षणा कहते है, सो असग मे सभव नही है ? 


उसका यह समाधान है -वाच्य ग्रर्थ में चेतत और जड दो भाग 
है, उसके चेतन भाग का लक्ष्य अर्थ में तादात्म्य सबन्ध है। सकल 
पदार्थों का स्त्ररूप में तादात्म्य सबन्ध होता है । वाच्य भाग चेतन का 
स्वरूप ही लक्ष्य चेतन है। इससे वाच्य में चेतन भाग के लक्ष्य 
चेतन मे' तादात्म्य सबन्ध है । और वाच्य मे जड भाग का लक्ष्य 
चेतन से अधिष्ठान सबन्ध है। कल्पित के सबन्ध से ग्रधिष्ठान का 
स्वभाव बिगडता नहीं है और अपने तादात्म्य सबन्ध से भी स्वभाव 
की हानि नहीं होती है । इससे लक्ष्य अर्थ की असगता बिगडती 
नही है । 


अन्य शका --तत्पद की अखड चेतन में लक्षणा मानें और त्वपद 
की भी अखड चेतन में लक्षणा मानें तो पुनरुक्ति दोष होने से 
“घटो घट.” इस वाक्य के समान अप्रमाण वाक्य होगा। दोनो पदों 
का लक्ष्य अर्थ भिन्न मानें तो अभेद बोधकता नहीं होगी | इसका यह 
समाधान है .--माया-विशिज्व और गअन्‍्त करण विशिष्ठ तो तत्पद और 
त्वपद का शकक्‍य है, उपहित लक्ष्य है। यदि ब्रह्म चेतन दोनो पदो का 
रूक्ष्य हो तो पुनहक्ति दोष हो, सो ब्रह्म चेतन लक्ष्य नही है किन्तु 
माया उपहित और ग्रन्त करण उपहित लक्ष्य है, सो उपाधि के भेद 
से भिन्न है, इससे पुनरक्ति नही और उपहित दोनो परमार्थ से अभिन्न 
है । इससे अभेद बोधकता वाक्‍्यो को सभव है। इस रीति से तत्पदार्थ 
और त्वपदार्थ का उदश विधेय (विधान) भाव मानकर अभेद 
बोधकता निर्दोष है | तत्पदाथ मे परोक्षता भ्रम निव॒त्ति के श्रथ तत्पदार्थे 
को उदह॒श करके त्वपदार्थता विधेय है । त्वपदार्थ में परिछिन्नता 
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भ्रम निवत्ति के अर्थ त्वपदार्थ को उहंश करके तत्पदार्थ विधेय है । 
और पुनरुक्ति के परिहार के लिये कोई ग्र थकार का यह तात्पर्य 
है यदि दो पदो को भिन्न भिन्न लक्षता मानें तो पुनरुक्ति की शका 
हो सो भिन्न लक्षता नही है किन्तु मीमासक रीति से दोनों पद मिल- 
कर अखड ब्रह्म के लक्षक है । 


इसीलिये प्राचीन आचार्यों ने महावाक्‍्यों को प्रातिपदिकार्थ मात्र 
(विभक्ति अर्थ न होने पर भी व्यक्ति मात्र अथें) की बोधता कही है। 
यद्यपि उद्देश विधेय भाव शून्य अथे का बोधक वाक्य लोक मे अप्रसिद्ध 
है । तथापि महावांक्यों का अर्थ अलौकिक है । इससे अपग्रसिद्ध दोष नहीं 
है किन्तु भूषण है| यदि अप्रसिद्ध दोष हो तो असगी अर्थ की बोधकता 
भी वाक्य को लोक मे अप्रसिद्ध है इससे असग्री ब्रह्म की बोधकता भी 
महावाक्यों को नही होगी । जेसे लोक में अग्रसिद्ध श्रसगी ब्रह्म की 
बोधकता महावाक्यों मे मानते है, वेसे उह श्य विधेय भाव शून्य अखड 
अर्थ को बोधकता सभव है।इस रीति से लक्षणा के प्रसण में बहुत 
विचार प्रांचीन आचायो ने लिखा है । 


लक्षणा बिता शवित वृत्ति से महावाक्‍्यों को अद्वेत ब्रह्म की बोधकता 


कोई आधुनिक ग्र थकार लक्षणा धिना शक्ति वृत्ति से ही महावाक्‍्यों 
को अद्वितीय ब्रह्म की बोधकता मानते है । उन्होने यह प्रकार लिखा 
है -विशिष्ठ वाचक पद के अर्थ का अन्य पद के विशिद्न अर्थ से जहा 
सबन्ध नही सभव हो, वहा पद की शक्ति से ही विशेषश को त्याग कर 
विशेष्य की प्रतीति होती है | कसे ? जैसे “अनित्यो घट.” इस बाक्‍्य मे 
घटत्व विशिष्ठ व्यक्ति का बाचक घट पद है, उसका अनित्यत्व विशिष्ट 
अनित्य पदार्थ से अभेद सबन्ध बोधन करते है, और घटत्व जाति नित्य 
है। इससे घठत्व विशिष्ट का अनित्य पदार्थ से अभेद बाधित होने से 
उसका अनित्य पदार्थ से अभेद सबन्ध सभव नही है। वहा घटत्वरूप 
विशेषण को त्याग कर व्यक्ति मात्र की घट पद से स्पृति और अनित्य 
पदार्थे से सबन्ध बोध रूप शाब्द बोध होता है। बसे “गेहे घट.” इस 
वाक्य मे घटत्व रूप विशेषण को त्याग कर विद्येष्य व्यक्ति मात्र क्री 
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घट पद से स्मृति और शाब्द बोध होता है । वसे ही “घटे रूपम्‌/ इस 
वाक्य में भी घटत्व को त्यांग कर व्यक्ति मात्र की प्रतीति होती है । 
क्यो ? “गेहे घट.” इस वाक्य से गेह की आधेयता घट पदाथथ मे प्रतीत 
होतो है और घटत्व जाति मे अपना आश्रय व्यक्ति की आधेयता प्रतीत 
होती है | गेह की आधेयता घटत्व में बाधित है, इससे घटत्व को त्याग 
कर व्यक्ति मात्र मे गेह की आधेयता का सबन्ध बोधन करते है। वसे 
गेह पदार्थ में गेहत्व का त्याग होता है। “घठे रूपम॒” इस वाक्य में भी 
घटत्व को त्यागकर द्रव्य रूप व्यक्ति मात्र मे अधिकरणता और रूपत्व 
को त्यागकर गुण मात्र में आधेयता प्रतीत होती है | क्यो ? घट पदार्थ 
की आधेयता वाला रूप पदार्थ है । यह वाक्य का अर्थ है, वहा घटत्व की 
ग्राभेयता किसी मे भी नहीं है। इससे घटत्व को त्यागकर व्यक्ति मात्र 
घट पद का अथे है, उसकी आधेयता रूपत्व जाति मे नही है किन्तु रूप 
व्यक्ति की आधेयता रूपत्व मे है। इससे रूप पदार्थ मे रूपत्व का त्याग 
है | वषे ही “उत्पन्नो घट नष्टो घट” इत्यादिक वाक्यो मे जातिरूप 
विशेषश को त्याग कर व्यक्ति मात्र घटादिक पदो का अर्थ है | क्यो ? 
जाति नित्य है, उसके उत्पत्ति, नाश नही होते । जेसे पूर्वे बाक्यों मे विशिष्ट 
वाचक पदो में शक्ति बल से ही विशेष्य मात्र का बोध होता है, वसे 
महावाक्यों मे भी विशिष्ट वाचक पदो की झ्क्ति बल से ही माया, अन्त.- 
करण[रूप विशेषण को त्यागकर चेतनरूप विशेष्य मात्र की प्रतीति सभव 
है, छक्षणा का अगीकार निष्फल है। परन्तु इतना भेद है --विशिष्ट वाचक 
प्रद के वाच्य का एक देश्व विशज्लेष्य होता है और एक देश विशेषण होता 
है । जाति विशेषण होती है और व्यक्ति विशेष्य होता है। उनमे वाच्य 
के विशेष्य भाग का बोध तो शक्ति से होता है। श्रौर केवलऊ' विशेष 
का बोध नहीं होता | यदि वाच्य के विशेषण मात्र का भी विशिष्ट 
ब्राचक शब्द की शक्ति से बोध हो तो “अनित्यो घट.” इस वाक्य के 
समान “नित्यो घट,” यह वाक्य भी घट पद से जात्ति मात्र का बोध 
करके साधु होना चाहिये | इससे विशिष्ट बाचक पद की दाक्ति से 
विशेष्य मात्र की प्रतीति होती है । 


“सोड्य देवदत्त ” इस वाक्य भे भी परोक्षत्व, अपरोक्षत्व विशेषण 
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को त्याग कर विशेष्य मात्र की प्रतीति शक्ति वृत्ति से होती है, भाग- 
त्याग छक्ष गा का कोई उदाहरण नही है। इससे जहत्‌-लक्षणा, अजहत्‌ - 
लक्षणा के भेद से दो प्रकार की लक्षणा माननी चाहिये। भाग-त्याग- 
ठक्षणा अलीक है। और वेदान्त परिभाषा में धर्मराज ने पूर्व प्रकार 
से महावाक्यों मे लक्षणाका खडन करके भाग-त्याग-लक्षणा का स्वरूप 
और उदाहरण इस रीति से कहे है - साप्रदायिक रीति से वाच्य के एक 
देश में वत्ति भाग-त्याग-लक्षणा का रूप है । इस मत में वाच्य के एक 
देश मे वत्ति शक्ति का ही स्वरूप है । वह भाग-त्याग-लक्षणा का स्वरूप 
नही है किन्तु शक्य ओर अशक्य में जो वृत्ति उसको भाग-त्याग-लक्षणा 
कहते है । यद्यपि अजहर लक्षणा भी शकक्‍य, अशक्य मे वत्ति है, तथापि 
जहा शक्‍्य अथे का विशेषणता से बोध और अशक्य का विशेष्यता से 
बोध हो, वहा अजहल्लक्षणा होती है। कसे ” जेसे “नीलो घट ” इस 
वाक्य मे नीलपद का शक्‍्यरूप है, उसका विशेषणता से बोध होता 
है और नीलरूप का ग्राश्रय द्रव्य अशक्य है, उसका विशेष्यता से बोध 
होता है। इससे नील पद की नीलरूप के आश्रय मे अजह॒त्‌ लक्षणा है । 
ऐसे ही “मचा क्रोशति” इस वाक्य में मचपद का शकक्‍्य मच विशेषशण 
है, अग॒क्य पुरुष विशेष्य है। इससे अ्रजहत्‌-लक्षणा है । जहा शक्‍य, 
ग्रशक्य दोनो विशेष्य हो और शक्यतावच्छेदक से व्यापक लक्ष्यता- 
वच्छेदक धर्म विशेषण हो, वहा भाग-त्याग-लक्षणा होती है । कंसे ? 
ज॑से “काकेभ्योदधि रक्ष्यताम्‌” इस वाक्य में काक पद का शकक्‍्य वायसे 
और अशकक्‍्य बिडालादिक विशेष्य है | शक्‍्यतावच्छेदक काकत्व का 
व्यापक दध्युपधातकत्व लक्ष्यतावच्छेदक विशेषण है। क्यो ? दधि के 
उपधातक काक बिडाछादिको से दधि की रक्षा कर यह वाक्य का अर्थ 
है । यहा काकत्व विशिष्ट व्यक्ति काक पद का शक्‍य है । उसमे काकत्व 
का त्याग करके दष्युपधातकत्व विशिष्ट काक बिडालादिको का लक्षणा 
से बोध होने से काकपद के वाच्य के एक भाग काकत्व का त्याग होता है 
और व्यक्ति भाग का बोध होता है, वसे बिडालत्वादिकों का त्याग और 
व्यक्ति का बोध होता है। इससे भाग-त्याग-लक्षरणा है । 


“छत्रिणो याति” इस वाक्य मे भी भाग-त्याग-लक्षणा है । क्‍यों ? 
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छुत्रसहित और छत्ररहित एक साथ वाले पुरुष जाते है । यह वाक्य का 
अर्थ है । वहा छत्रिपद का शकक्‍य छ॑त्रसहित है और अशकक्‍्य छत्ररहित 
दोनो विभेष्य है और शकयतावच्छेदक छत्रि उसका व्यापक एक साथ- 
वाहिता लक्ष्यतावच्छेदक विशेषण है । इस स्थान में भी छछत्र के 
सबन्ध विशिष्ट जो छन्नोपद का शक्‍य उसमे छत्र सबन्धरूप शकक्‍यता- 
वच्छेदक को त्यागकर एक सार्थवाहित्व विशिष्ट छतन्नी तदन्य का 
लक्षणा से बोध होने से वाच्य के एक भाग छंत्र सबन्ध को 
त्याग करके, एक भाग पुरुष का बोध होता है । इससे भागत्याग 
लक्षणा है। इस रीति से वेदान्त परिभाषा मे भागत्याग' लक्षणा 
के उदाहरण कहे है सो वेदान्त साप्रदायिक मत मे सब 
अजहत्‌लक्षणा के उदाहरण है। कही अजहत्‌लक्षणा के उदाहरण 
मे शक्य अर्थ विशेषण है, कही विशेष्य है। शकक्‍्यसहित अशक्य की 
प्रतीति समान है । किचित्‌ भेद को देखकर लक्षणा का भेद मानना 
निष्फल है। सर्व आचार्यों ने अजहत्‌ लक्षणा के जो उदाहरण कहे है, 
उनको भागत्याग लक्षणा के उदाहरण कहने का फल आचार्यों के वचनो 
से विरोध ही है। शक्य अथे की विशेषणता और विशेष्यता से अजहत्‌ 
लक्षणा और भागत्याग लक्षणा का भेद माने तो विनगमना विरह दोष 
होगा । क्यो ? जहा शकक्‍य अर्थ की विशेषणता वहा भागत्याग' लक्षणा 
ओर जहा शकक्‍य, अशक्य दोनो की विशेष्यता वहा अजह॒त्‌ लक्षणा इस 
रीति से विपरीत माने तो कोई बाधक नहीं । इससे महावाकक्‍्यों मे और 
“सोध्य देवदत्त.” इस वाक्य मे लक्षणा का निषेध करके भागत्याग 
लक्षणा का स्वरूप और उदाहरण कथन धर्मराज का निष्फक है। , 


ओर महावाक्यों मे लक्षणा बिना जो निर्वाह कहा है, सो भी 
असगत है । क्यो ? घटादिक पदो की जाति विशिड् मे शक्ति मानकर 
लक्षणा बिना केवल व्यक्ति का पद से बोध कथन नियु क्तिक है। केवल 
व्यक्ति मे शक्ति मानें और जाति विशिश्व व्यक्ति मे नही मानें तो केवल 
व्यक्ति का बोध घटादिक पदो से सभव है, सो माना नहीं है किन्तु 
विशिष्ट वाचक पद की शक्ति से विशेष्य मात्र का बोध होता है ॥ 
१६ । 
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यह धर्मराज ने लिखा है।सो शक्ति वादादिक ग्रथो मे निंपुणामति 
पडित को आश्चर्य का जनक है। शक्तिवाद में यह प्रसंग स्पष्ट 
है --कोई शब्द एक धर्म विशिष्ट धर्मी का वाचक है, कोई शब्द 
अनेक धर्म विशिष्ट धर्मी का वाचक, कोई दब्द अनेक धर्म विशिष्ट 
अनेक धर्मी का वाचक है । जिस पद की जिस अर्थ मे शक्ति है, सो 
पद, उस अथे का वाचक कहा जाता है। कंसे ? जेसे घटपद की घटत्व- 
रूप, एक धर्म विशिष्ट धर्मी मे और धेनुपद की प्रसव और गोत्व रूप 
अनेक धर्म विज्विष्ट एक धर्मी में शक्ति है, सो उसका वाचक है। 
पृष्पवतपद की चन्द्रत्व सुर्यत्च रूप अनेक धर्म विशिष्ट अनेक धर्मी 
चन्द्र सूय मे शक्ति है, सो पृष्पवतपद चन्द्र सूर्ये दोनों का वाचक है । 
जिस धर्म विधिष्ट में शक्ति है, उस धर्म को त्यागकर केवल आश्रय 
का बोध लक्षणा से होता है, लक्षणा बिना नही होता । इससे घटादिक' 
पदों से केवल व्यक्ति का बोध लक्षणा से होता है और अनेक धर्म 
विशिष्ट धर्मी का वाचक जो धेनुपद है, उससे एक धर्म को त्यागकर 
एक धर्म विशिष्ट धर्मी का बोध लक्षणा बिना नहीं होता | इसलिये 
धेनुपद से अप्रसृत गो का वा प्रसूत महिषी का शक्ति से बोध नही 
होता । और कही गो मात्र का बोध धेनपद से होता है, सो भाग- 
त्याग लक्षणा से होता है, शक्ति से नही । 

वेसे पृष्पव तपद से चन्द्र को त्याग कर सूर्य का और सूर्य को त्याग 
कर चन्द्र का बोध शक्ति से नही होता । इस रीति से शक्तिवाद भे लिखा 
है, सो सभव है।शक्ति तो विशिष्ट में और शक्ति से बोध विशेष्य 
का यह कथन स्वेथा नियु क्तिक है। जिस धमं वाले अर्थ मे पद की 
शक्ति हो, उससे न्‍्यून वा अधिक अ्रथ लक्षणा से प्रतीत होता है । 
शक्ति से उस धर्मवाले अर्थ की प्रतीति होती है, यह नियम है । यदि 
ऐसे कहे व्यक्ति मात्र में शक्ति है विशिष्ट मे नही है। यह धर्मराज 
का अभिप्राय है, सो नहीं बनता । क्‍यों ? विशिष्ट वाचक पद की 
शक्ति से विशेष्य का बोध होता है, यह धर्मेराज ने कहा है । यदि 
व्यक्ति मात्र मे शक्ति वाछित होती तो व्यक्ति मात्र मे पद की शक्ति 
से उसका बोध होता है, ऐसा कहते, विशिष्ट वाचक पद नही कहते । 


शब्द प्रमाण निरूपण अरशद ५ १२३ 


और व्यक्ति मात्र मे शक्ति किसी के मत मे नही है, इससे यह सवमत 
से विरुद्ध है । यद्यपि शिरोमणि भट्टाचार्य ने व्यक्ति मात्र मे शक्ति मानी 
है तथापि पद से अर्य की स्मृति और थ्याब्द बोध जाति विशिष्ट का 
उसके मत में होता है। व्यक्ति मात्र का शाब्द बोध शक्ति से किसी 
के भी मत में नहीं होता । और यदि ऐसे कहे --घटादिक पदों की 
जाति विशिष्ट में शक्ति है और केवल व्यक्ति मे भी शक्ति है। 
कही जाति विशिष्ट का बोध होता है, कही' केवल व्यक्ति का 
बोध होता है। जसे हरि पद नानार्थक है, वेसे सकल पद नानार्थक 
है । यह अर्थ अत्यन्त अशुद्ध हैं।और उसके ग्र थो मे यह अर्थ है भी 
नही । अशुद्धता मे यह हेतु है -लक्षणा से जहा निर्वाह हो, वहा 
नानाअर्थ मे शक्ति को त्यागते है। एक अर्थ मे शक्ति और दूसरे में 
लक्षणा मानते है। धर्मराज ने ही लिखा है -नीलादिक शब्दो की 
गण मे शक्ति है और गुणी मे लक्षणा है। दोनो मे शक्ति नही' कह्दी 
है। इससे लक्षणा के भय से नानाथेंता का अगीकार नही' किन्तु 
नानाथेंता के भय से लक्षणा का अगीकार है। इससे विशिष्ट में 
शक्ति है और व्यक्ति मात्र में शक्ति है, इस अशुद्ध अर्थ में धर्मराज 
का तात्पयें नही है । किन्तु विशिष्ट में सकल पदो की शक्तित है । 
उस विशिष्ट मे शक्ति के माहात्म्य से कही विशिष्ट का अन्य पदार्थ 
से अन्वय होता है। कही' विशेष्य का अन्य पदार्थ से अन्वय होता है । 
जहा विशिष्ट मे अन्वय की योग्यता हो, वहा विशिष्ट का और जहा 
विशिष्ट मे अन्वय नहीं हो, वहा विशेष्य मात्र का शक्ति से अन्वय 
बोध होता है। यह धर्मराज का मत्त है। सो असगत है । 

क्यो ? शक्ति तो विशिष्ट मे और लक्षणा बिना, अच्चय बोध 
व्यक्ति मात्र का माने तो धेनुप्रद से भी अप्रसूत गो की वा प्रसृत 
महिंषी क्री लक्षणा बिना प्रतीति होनी चाहिये । और पुष्पवतपद से 
लक्षणा बिना एक सूर्य वा एक चन्द्र का बोध होना चाहिये और 
होता नहीं है। इससे “अनित्यों घट ” इत्यादिक वाक्यो मे घटादि 
पदो की व्यक्ति मात्र मे भाग-त्याग लक्षणा है । और यदि ऐसे कहै -- 
बहुत प्रयोगो मे व्यक्ति मात्र का बोध होने से शक्ति से ही बोध होता 


१२४ वेदान्त प्रइनोत्तरी 


है । उसका यह समाधान है --प्रयोग बाहुलय से अर्थ में शक्‍्यता माने 
तो नीलादि पदो का प्रयोग बाहुल्‍य गरुणी मे है, सो भी शक्‍य होना 
चाहिये । नीलादि पदों का गुणी शकक्‍्य नही किन्तु लक्ष्य है । यह 
धर्मराज ने और वेदान्त चूडामरि। टीका मे उसके पुत्र ने लिखा है । 
इससे जहा विशिष्ट वाचक पद से विशेष्य मात्र का बोध हो, वहा 
सवंत्र भाग-त्याग-लक्षणा है। परन्तु वह निरूढलक्षणा है । निरूढ- 
लक्षणा का शर्वित से किचित्‌ ही भेद होता है। उसका प्रयोग बाहुल्‍य 
होता है । जिस अर्थ मे शब्द प्रयोग का बाहुल्‍य हो उस अर्थ में सर्वत्र 
शक्ति माने तो जाति शक्तिवाद मे व्यक्ति का बोध सर्वत्र लक्षणा 
से होता है, सो असगत होगा । और न्याय मत मे राज पुरुष इत्यादिक 
वाक्यो में राजपद की राज सबन्धी में सर्वत्र लक्षणा है, सो असगत 
होगी । इस रीति से विशिष्ट वाचक पद से विशेष्य मात्र का बोध 
लक्षणा बिना नही होता । इससे महावाक्यों में लक्षणा है । यह साप्र- 
दायिक (वेदात) मत ही जिद्ञासु को उपादेय है। वेदान्त वाक्‍्यों से 
असग ब्रह्द का आत्मरूप करके साक्षात्कार होता है। उससे प्रवृत्ति, 
निवृत्ति शून्य ब्रह्म रूप से स्थिति फल होता है। यह अद्व तवाद का 
सिद्धान्त हे | 
मीमासा का मत 

उस अद्वतवाद के सिद्धान्त मे, मीमासा के' अनुसारी की यह शंका 
है >सकलवेद प्रवृत्ति वा निवत्ति का बोधक है। प्रवृत्ति, निवृत्ति 
रहित अर्थ को वेद बोधन नही करता है । और यदि बोधन करे तो 
निष्फल अर्थ का बोधक वेद अप्रमारण होगा । इससे विधि निषेध शून्य 
अर्थ वेदान्त वाक्य का विधि वाक्‍्यो से सबन्ध होने से विधि वाक्‍्यों 
के शेष वेदात वाक्य है। कोई वाक्य कर्मकर्ता के स्वरूप के बोधक 
है । जसे त्वपदार्थ के बोधक पचकोश वाक्य है, कोई वाक्य कमेशेष 
देवता के स्वरूप के बोधक है, सो तत्पदार्थ बोधक वाक्य है । जीव 
ब्रह्म के अभेद बोधक वाकक्‍्यों का यह अथे है .-कर्म कर्ता जीव देवभाव 
को प्राप्त होता है। इससे कर्म अवश्य कत्त व्य है। इस रीति से कर्म 
के. फल की स्तुति करने से अभेद बोधक वाक्य अरथंवाद रूप है । 


शब्द प्रमाशा निरूपयणा ग्रश ५ १२५ 


यद्यपि मीमासा मत मे मत्रमयी देवता है, विग्रहवान्‌ ऐश्वर्यवाला 
कोई देव नहीं है। इससे देव भाव की शाप्ति 'कहना सभव नही है, 
तथापि सभावना मात्र से कर्म फल की स्तुति है। कंसे ? जसे कृष्ण 
प्रभा की उपमा कोटि सूर्य प्रभा कही है। वहा कोटि सूर्य प्रभा 
अलीक पदार्थ है, तो भी सभावना से उपमा कही है। यदि कोटि 
सूर्य की प्रभा एकत्र हो तो कृष्ण प्रभो की उपमा सभव हो | इस 
रीति से सर्वज्ञतादिक गुण विशिष्ट परम ऐश्वर्य वाला कोई अद्भुत 
देव हो तो ऐसा स्वरूप कर्म कर्ता का हो सकता है। इस रीति से 
सभावना से देवभाव की प्राप्ति कही है। उक्त प्रकार से साक्षात्‌ वा 
परप्ररा से प्रवृत्ति, निवत्ति के बोधक सकल वेद है। प्रवत्ति, निवत्ति में 
अनुपयोगी ब्रह्म बोध वेद वाक्यों से सभव नही है । 


प्राचीन वृत्तिकार बोधायन का मत 


और प्राचीन वृत्तिकार वेदान्ती कहलाते है, उनका यह मत 
है -कम विधि के प्रकरण मे वेदान्त वाक्य नही है | इससे भिन्न- 
प्रकरण में पठित वेदान्त वाक्य कर्म विधि के शेष (अग) नही है 
किन्तु उपासना विधि वेदात प्रकरण में है। इससे सकल वेदान्त 
वाक्य उपासना विधि के शेष है। त्वपदार्थ के बोधक वाक्य उपासक 
के स्वरूप को बोधन करते है । तत्पदार्थ के बोधक वाक्य 
उपास्य के स्वरूप को बोधन करते है। त्वपदार्थ और तत्पदार्थ के 
अ्रभेद बोधक वाक्यों का यह अर्थ है -ससार दशा मे जीव ब्रह्म का 
भेद है ओर उपासना के बल से मोक्ष दशा में अभेद होता है। 
अद्द तवाद मे तो सदा ही गअ्रभेद रहता है। भेद प्रतीति ससार 
दशा में भी भ्रमरूप है और इस मत में ससार दशा मे भेद 
और मोक्ष दशा में अभेद होता है। मोक्ष दशा मे भी जीव 
ब्रह्दा का भेद मानने वाले नेयायकादि, इस मत में दोष कहते 
है । जीव मे ब्रह्म का भेद स्वरूप से है वा उपाधिकृत है ? यदि 
स्वरूप से भेद मानें तो जितने काल स्वरूप रहता है उतने काछ भेद 
की निवृत्ति नहीं होगी | यदि मोक्ष दशा में भेद की निवृत्ति के लिये 


१२६ बेदान्त प्रशनोत्त री 


जीव के स्वरूप की निवृत्ति मानें तो सिद्धान्त का त्याग और मोक्ष 
को अपुरुषार्थता होगी । क्यो ? मोक्ष दशा में स्वरूप की निवृत्ति वृत्ति- 
कार ने नही मानी है । और भी किसी के सिद्धात मे स्वरूप की निवृत्ति 
मोक्ष मे नहीं होती है। यदि कोई स्वरूप की निवत्ति मोक्ष दशा मे 
माने तो स्वरूप की निवत्ति मे किसी भी पुरुष को अभिलाषा नही 
होती । इससे मोक्ष में पुरुषार्थेता का अभाव होगा । पुरुष की अभि- 
लाषा के विषय को पुरुषार्थ कहते है । इससे जीव मे ब्रह्म का भेद 
स्वरूप से माने तो मोक्षद्ाा मे अभेद सभव नहीं है । जीव मे ब्रह्म 
के भेद को उपाधिकृत कहे तो उपाधि की निवृत्ति से मोक्ष दशा में 
अभेद तो सभव है, परन्तु अद्वत मत से इस मत का भेद सिद्ध नही 
होगा | क्यो ? अ्ग तवाद में भी उपाधिकृत भेद का अगीकार है। 
और उपाधिकृत भेद मिथ्या होगा । उसकी निवृत्ति भी अ् तबाद के 
समान केवल ज्ञान से माननी योग्य है | मोक्ष निमित्त उपासना क्रिया 
निष्फल होगी । वृत्तिकार के मत में नेयायिकादिक यह कुतकं करते 
है, सो सभव नहीं है । क्यो ? जीव मे ब्रह्म का भेद स्वरूप से नही है, 
उपाधिकृत है । उपाधि मिथ्या हो तो उपाधिक्ृत भेद भी मिथ्या हो 
और उसकी निवृत्ति भी केवल ज्ञान से हो किन्तु वृत्तिकार के मत मे 
प्रलयपर्यन्त स्थायी आकाशादिक पदार्थ है, सो मिथ्या नहीं है। बसे 
ही जीव को उपाधि अन्त करणादिक सत्य है, ज्ञान मात्र से उनकी 
निव॒ त्ति नही होती । 


यद्यपि मोक्ष दशा मे अन्त करणादिको का नाश होता है। इससे 
ध्वस शून्यता रूप नित्यता वृत्तिकार के मत मे भी नहीं बनती, तथापि 
ज्ञान से अबाध्यतारूप नित्यता वृत्तिकार के मत मे सकल पदार्थों में 
सभव है। इस रीति से उपाधि सत्य है | उस सत्य उपाधिक्गत भेद भी 
सत्य है । कसे ? जसे जल सयोग रूप सत्य उपाधिकृत शीतलता प्रथ्वी 
मे सत्य है, वसे सत्य उपाधिकृत भेद भी सत्य है| उस सत्य भेद की 
ओर उपाधि की ज्ञान मात्र से निवृत्ति नहीं होती किन्तु नित्यकर्म और 
उपासना सहित ज्ञान से उपाधि निवृत्ति से मोक्षदशा मे भेद की भिवत्ति 
होती है। और अढ् त मत मे सकछ उपाधि और भेद मिथ्या है, उनकी 
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ज्ञान मात्र से निवत्ति होती है । और ससार दा मे भी मिथ्या उपाधि 
से पारमाथिक अद्व तता नही ब्गिडती । इससे अद्वत मत से वत्तिकार 
के मत का यह भेद है । इस रीति से वत्तिकार के मत मे' भेद बोधक 
और अभेद बोधक वाक्यो की गति सभव है। जीव मे ब्रह्म का भेद 
बोधक वाक्य तो सासारिक जीव का स्वरूप बोधन करता है और ग्रभेद 
बोधक वाक्य मुक्त जीव का स्वरूप बोधन करता है। मुक्त दशा में भी 
जो भेद अग्रगीकार करते है, उनके मत मे' अभेद बोधक वाक्‍्यो का बाध होता 
है । अद्द तवाद मे सदा अ्भेद का अगीकार है। उस मत मे जीव ब्रह्म के 
भेद बोधक वाक्यो का बाध होता है। इससे ससार दशा मे भेद और 
मुक्ति दशा मे अभेद मानना योग्य है। 


यह मत भी समीचीन नही है। क्यो ? सकल वेदान्त वाक्य अहेय, 
अनुपादेय ब्रह्म के बोधक है, विधिशेष अर्थ के बोधक नही है । यह अर्थ 
प्रथमाध्याय के चतुर्थ सूत्र के व्याख्यान मे भाष्यकार ने विस्तार से 
लिखा है । किसी मद मति पुरुष की मीमासा वृत्तिकारादिको के मत में 
अधिक श्रद्धा हो और शास्त्र मे प्रवेश हो तो भामती निबन्ध और ब्रह्म- 
विद्याभरण से आदि व्याख्यान सहित भाष्य विचार से बुद्धि दोष की 
निवृत्ति करे। सूत्र भाष्य विचार मे जिसकी बुद्धि समर्थ नहीं हो सो 
भाष्यकार के व्याख्यान सहित उपनिषद्‌ ग्रथो को विचारे, उनका 
तात्पयं अहेय अनुपादेय ब्रह्म बोध मे है । उपासना विधि में तात्पर्य नही 
है । क्यो ? लौकिक वाक्य का तात्पयें तो प्रकरणादिको से जाना जाता 
है, सो प्रकरण[दिक काव्य प्रकाश, काव्यप्रदीप मे लिखे है । 


षट्‌ वेदिक वाक्यों के तात्पयं के लिग 


और वंदिक वाक्यो के तात्पर्य ज्ञान के हेतु उपक्रमोपसहारादिक 
षट हैं| उपक्रम उपसहार की एकरूपता, अभ्यास, अपूुर्वेता, फल 
अथंवाद, उपपत्ति ये घट वदिक वाक्यों के तात्पर्य के लिग (हेतु) है । 
इनसे वदिक वाक्‍्यो का तात्पर्य जाना जाता है | इससे इनको तात्पर्य के 
लिग कहते है । ज॑से ध्वूम से अग्नि जाना जाता है, इससे अग्नि का लिग 
धम कहा जाता है, वसे उपनिषदो से भिन्न कर्मकाड बोधक वेद का 
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तात्पये कर्म विधि में है। ज॑ंसे उपक्रमोपसहारादिक पूर्वे बेद की कर्म विधि 
में है, वेसे जैमिनि कृत द्वादशाध्यायी मे स्पष्ट है । और उपनिषद्रूप वेद 
के उपक्रमोप सहारादिक अद्वितीय ब्रह्म मे है, इससे श्रद्वितीय ब्रह्म में 
उनका तात्पर्य है | जैसे छादोग्य के षष्ठाध्याय का उपक्रम अर्थात्‌ आरभ 
मे अद्वितीय ब्रह्म है और उपसहार भ्र्थात्‌ समाप्ति मे अद्वितीय ब्रह्म है । 
जो अर्थ आरभ मे हो सोई समाप्ति मे हो उसको उपक्रमोपसहार की 
एकता कहते है। पुन॒पुन॒ कथन का नाम अभ्यास है। छादोग्य के 
षष्ठाध्याय मे नव बार तत्त्वमसि वाक्य है। इससे अद्वितीय ब्रह्म में 
अभ्यास है । 


प्रमाणातर से अज्ञात को अपूर्वेतां कहते है। उपनिषद्रूप शब्द 
प्रमाण से अन्य प्रमाण का विषय भ्रद्वितीय ब्रह्म नही है, इससे अद्वितीय 
ब्रह्म मे अज्ञातता रूप अपूबंता है। अद्वितीय ब्रह्म के ज्ञान से मुठ सहित 
शोक मोह की निवृत्ति फल कहा है। स्तुति वा निन्‍दा के बोधक वचन 
को अर्थवाद कहते है| अद्वितीय ब्रह्म बोध की स्तुति उपनिषदो मे स्पष्ठ 
है । कथन करे अर्थ के अनुकूल युक्ति को उपपत्ति कहते है | छादोग्य में 
सकल पदार्थों का ब्रह्म से अभेद कथन के अर्थ कार्य का कारण से अभेद 
प्रतिपादन अनेक दृष्टातो मे कहा है । इस रीति से षघटुलिगो से सकल 
उपनिषदो का तात्पय अद्वितीय ब्रह्म मे है। सो उपनिषदो के व्याख्यान 
में भाष्यकार ने घट लिग स्पष्ट लिखे है। उनसे वेदान्त वाक्‍्यों का 
तात्पर्य अद्व त ब्रह्म में है ऐसा निश्चय होता है। जिस अर्थ मे वक्ता के 
तात्पर्य का ज्ञान हो उस अथे का श्रोता को शब्द से बोध होता है । 
क्यो ? शब्द की शक्ति वृत्ति वा लक्षणा वृत्ति का ज्ञान बाब्द बोध 
का हेतु है। 


आकाक्षा आदिक चार शाब्द बोध के सहकारी 
ओर आकाक्षाज्ञान, योग्यताज्ञान, तात्पर्यज्ञान आसत्ति (समीपता) 
ये चार सहकारी है। एक पदार्थ का पदार्था तर से अन्वय बोध के 
अभाव को आकाक्षा (इच्छा) कहते है। “अयमेति पुत्रो राज्ञ. पुरुषो 5पसाये- 
ताम्‌ (यह राजा का पुत्र आता है, पुरुष को निकालो) इस वाक्य मे राज 
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पदार्थ का पुत्र पदार्थ से अन्वयवोध होने के पीछे पुरुष पदार्थ से आकाक्षा 
के अभाव से शाब्द बोध नही होता । क्यो ? एक पदार्थ से अन्वय होने 
के पीछे अन्वय बोधाभावरूप गआ्राकाक्षा नही है। स्थुल रीति यह है .-- 
आकाक्षा नाम इच्छा का है, सो यद्यपि चेतन मे होती है तथापि पद के 
अर्थ का जितने काल पदार्था तर से अच्चय का ज्ञान नहीं हो, उतने 
काल अपने अर्थ के अन्वय के लिये पदार्थातर की इच्छा सहश प्रतीत 
होती है । अन्चय बोध होने के पीछे नही प्रतीत होती, उसको आकाक्षा 
कहते है। आकाक्षा का स्वरूप सूक्ष्म रीति से मीमासक ग्र थो मे लिखा है, 
सो कठिन है, इससे रीति मात्र बताई है। यह राजा का पुत्र आता है, 
इस रीति से राज पदार्थ का पुत्र पदार्थ से अन्बय बोध होने के पीछे, 
पुरुष पदार्थ से अ्रन्वय बोध की हेतु आकाक्षा राजपदार्थ मे नही है, 
इससे राजा के पुरुष को निकालो ऐसा बोध नही' होता किन्तु पुरुष को 
निकालो ऐसा बोध होता है। यदि आकाक्षा ज्ञान शाब्द बोध का हेतु 
नहीं हो तो राजा का पुत्र आता है, राजा के पुरुष को निकालो ऐसा 
बोध होना चाहिये । इससे आकाक्षा ज्ञान शाब्द बोध का हेतु है । 

एक पदार्थ का पदार्थातर में सबन्ध को योग्यता कहते है। जहा 
योग्यता नही हो वहा शाब्द बोध नही होता । कंसे ? जसे “बह्निना 
सिचति” इस वाक्य मे वज्नि (अग्नि) वृत्ति करण॒तारूप तृतीया पदार्थ 
का सेचन पदार्थ मे निरूपकता (साधकता) सबन्ध रूप योग्यता नही है । 
इससे शाब्द बोध नही होता । यदि शाब्द बोध मे योग्यता हेतु नही' हो 
तो “वह्तिना सिचति” इस वाक्य से शाब्द बोध होना चाहिये । वक्ता 
की इच्छा को तात्पर्य कहते है । जिस अर्थ मे तात्परय ज्ञान नही हो, 
उसका शाब्द बोध नही होता । कैसे ? जैसे “संधवमानय” इस वाक्य से 
भोजन के समय मे अश्व में वक्ता की इच्छारूप तात्पय सभव नही है, 
इससे अदव का शाब्द बोध नही होता, वेसे गसन समय मे लवण का 
शाब्द बोध नही होता। यदि तात्पये ज्ञान शाब्द बोध का हेतु नही हो तो 
“संधवमानय”” इस वाक्य से भोजन समय मे अश्व का बोध और गमन 


समय में लवण का बोध होना चाहिये । इससे शाब्द बोध मे तात्पर्य 
१७ 
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ज्ञान हेतु है। यहा ऐसी शका होती है -- वक्ता की इच्छा को तात्पर्य 
कहते है। शुक वाक्य मे वक्ता की इच्छा नहीं है और शुक वाक्य से 
दाब्द बोध होता है। इससे तात्पर्य ज्ञान शाब्द बोध का हेतु सभव नही 
है। और मीमासक वेद को नित्य मानते है। ईश्वर का उनके मत मे 
अगीकार नही है और कोई जीव भी वेद का कर्ता नहीं है किन्तु वेद 
नित्य है। उनको वक्ता की इच्छारूप तात्पर्य ज्ञान वंदिक वाक्‍्यों मे 
सभव नही है । 

इस शका का समाधान मजूषा ग्र थ मे नागोजी भट्ट ने यह लिखा है - 
सकल शाब्दबोध का हेतु तात्पर्य ज्ञान हो तो यह दोष हो, सकल शाब्द 
बोध का हेतु तात्पर्य ज्ञान नही किन्तु नानार्थक पद (अश्व लव॒णादि) 
सहित वाक्य जन्य शाब्द बोध का हेतु तात्पय ज्ञान है। इससे दोष नही 
है । और पच्॒पादिका की टीकारूप विवरण ग्र थ मे प्रकाशात्म श्रीचरण 
ने तात्परय ज्ञान को शाब्द-बोध की कारण॒ता सर्वथा निषेध करी 
है सो दोनों की उक्ति समीचन नही है । क्यो ”? इन दोनो के मत मे 
बेद वाक्‍्यों का तात्परय निर्णय के हेतु पूर्व मीमासा, उत्तर मीमासा व्यर्थ 
होगे । इससे तात्पयं निश्चय ही सकल शाब्द बोध का हेतु है। शुक 
वाक्य मे और मीमासक को तात्पयें ज्ञान सभव नही है। उसका यह 
समाधान है --मीमासक को वेदकर्ता के तात्पर्य का ज्ञान तो सभव 
नही है, परन्तु वेद वक्ता जो पाठक उसके तात्पयं का ज्ञान सभत्र है। 
शुक वाक्य में यद्यपि तात्पय ज्ञान सभव नहीं है तथापि श्रोता को बोध 
को इच्छा करके जो वाक्य उच्चारण किया जाता है, उसको बुबोधयि- 
षाधीन वाक्य कहते है । शुक वाक्य बुबोधयिषाधीन नही है और वेद- 
वाक्य पाठक की बुबोधयिषाधीन है । बुबोधयिषाधीन वाक्य जन्य ज्ञान 
में तात्पर्य ज्ञान कारण है। बोध की इच्छा को बुबोधयिषा कहते है। 
शुक को बोध की इच्छा नहीं है। इससे शुकवाक्यजन्य ज्ञान मे तात्पर्य 
ज्ञान कारण नहीं है। और वेदान्त-परिभाषा भे शुक वाक्य मे भी 
तात्पर्य माना है, सो वक्ता की इच्छा रूप तात्पर्य नही है किन्तु इ्ठ अर्थ 
का बोध जनन में योग्यता को तात्पर्य कहा है। इसमे शका समाधान 
और भी लिखा है, सो सब निष्फल है, तात्पर्य का श्रर्थ वक्ता की इच्छा 
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प्रसिद्ध है। उसकी त्यागकर पारिभाषिक अर्थ तात्पर्य पद का मानकर 
शुक वाक्य मे तात्पय प्रतिपादन का फल लोक प्रसिद्धि के विरोध बिना 
और नही है। केवल लोक प्रसिद्धि का विरोध ही फल है। क्यो ? “शुक 
वाक्य न तात्पयंवत्‌” यह सब लोक में अनुभव प्रसिद्धि है। और “शुक 
वाक्य तात्पर्यवत्‌” ऐसा कोई नही कहता । इससे बुबोधयिषाधीन वाक्य 
जन्य शाब्द बोध में तात्पर्य ज्ञान हेतु है।और बोध रहित पुरुष के 
उच्चारण करे वाक्य से शाब्द बोध होता है, परन्तु सो वाक्य बुबोध- 
यिषाधीन नही है | इससे उसके अर्थ के बोध मे तात्पर्य ज्ञान हेतु नही 
है । और मौनिरचित इलोक मे वक्ता की इच्छा तात्पर्य सभव नही है । 
क्यो ? उच्चारण का कर्ता वक्ता कहलाता है। मौनी उच्चारण नही 
करता । इससे मौनी की इच्छा वक्ता की इच्छा नहीं है। यह वेदान्त 
परिभाषा की टीका मे धर्मराज के पुत्र ने लिखा है।सो शब्द रत्न 
व्याकरण के ग्र थ से खडित है। 


बहा यह प्रसंग है --उच्चारण करे शब्द से बोध होता है, 
उच्चारण बिना शाब्द बोध नही होता । इस अर्थ का बोधक पतजली 
कृत महाभाष्य का वचन लिख करके यह शका लिखी है --उच्चारण 
से बिना शाब्द बोध नहीं हो तो एकान्त मे उच्चारण बिना पुस्तक 
देखने वाले को शाब्द बोध नही होना चाहिये । उसका यह समाधान 
लिखा है .-वहा भी पुस्तक देखने वाला सूक्ष्म उच्चारण करता है। 
इस रीति से मौनि लिखित इलोक का उच्चारण! कर्ता मौनी है । 


और अभेदरत्नकार का यह मत है .--जहा तात्पर्य का सदेह हो 
वहा श्ञाब्द बोध नही होता और जहा तात्पर्य के अभाव का निश्चय 
हो वहा भी शाब्द बोध नही' होता । जहाँ प्रथम तात्पर्य का सदेह हो 
वा तात्पर्याभाव का निश्चय हो और उत्तर काल मे तात्पय का निश्चय 
हो जाय, वहा द्ाब्द बोध होता है। इससे तात्पर्य के सदेह से उत्तर 
काल भावी शाब्द बोध मे और तात्पर्याभाव निश्चय से उत्तर काल 
भावी शाब्द बोध मे तात्पयें ज्ञान हेतु है। सवंत्र शाब्द बोध मे हेतु 
नहीं है। इस अभेदरत्नकार के मत में दोष वेदात शिखामणि मे 
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लिखा है | खडन में हमारा आग्रह नही है, इससे हमने दोष नही 
लिखा । विवरणकार और मजूषाकार के मत में जसे पूर्व उत्तर 
मीमासा निष्फल होता है, वसे इस मत में मीमासा निष्फल नही है। 
क्यो ? इस मत में तात्पर्य सदेहोत्तर दाब्द बोध का तात्पर्य ज्ञान 
हेतु है। वेद वाक्यों में तात्पर्य का संदेह होता है, उसकी निवृत्ति 
मीमासा से होती है। जंसे वेद वाक्यों में संदेह, और उसकी निवृत्ति 
होती है सो पूर्वोत्तर मीमासा में स्पष्ट है । 


इस रीति से आकाक्षा, योग्यता, तात्पर्य॑ज्ञान शाब्दबोध के हेतु 
है, परन्तु आकाक्षादिक का ज्ञान हेतु है, स्वरूप से आकाक्षादिक हेतु 
नही है । क्यो ” जहा आकाक्षादिक शून्य वाक्य में आकाक्षादिकों का 
भ्रम हो, वहा शाब्द बोध होता है | स्वरूप से आकाक्षादिकों को हेतुता 
मानें तो आकाक्षादिक भ्रमस्थल मे शाब्द बोध नहीं होना चाहिये और 
आकाक्षादिको के ज्ञान को हेतुता मानें तो शाब्द बोध का कारण भ्रम रूप 
ज्ञान होने से शाब्द बोध सभत्र है। और स्त्ररूप से आकाक्षादिको को 
हेतुता माने तो जहा आकाक्षादिक है और श्रोता को ऐसा भ्रम हो यह 
बाक्य आकाक्षादिक से शून्य है, वहा शाब्द बोध होना चाहिये और 
होता नही है । इससे आकाक्षादिको का ज्ञान हेतु है, सो ज्ञान भ्रम हो 
वा प्रमा हो, शाब्द बोध काहेतु अ्रमप्रमा साधारण आकांक्षादिको 
का ज्ञान है। भ्रम सामग्री से शाब्द बोध भ्रम नही होता है किन्तु 
विषय के अभाव से शाब्द बोध भ्रम होता है । कंतते ? जसे वह्नि के 
व्यभिचारी पृथ्वीत्व में वह्नि व्याप्यता का भ्रम होकर पृथ्वीत्व हेतु 
से वचह्धिवाले पर्वत में वह्धि का अनुमिति ज्ञान होता है, सो विषय के 
सद्भाव से प्रमा होता है, विषय शूत्त्य देश में व्यकिचारी हेतु से अनु- 
मिर्ति भ्रम होता है। इससे विषय के सदभाव से जैसे भ्रम सामग्री से 
अनुमिति प्रमा होता है, वसे आकाक्षादिक ज्ञान रूप शाब्द बोध की 
सामग्री भ्रम हो वा प्रमा हो, जहा विषय का सद्भाव हो, वहा शाब्द 
बोध प्रमा होता है । जहा विषय का अभाव हो, वहा शाब्द बोध 
भ्रम होता है, परन्तु जहा योग्यता ज्ञान भ्रम हो, वहा नियम से शाब्द 
बीश्ू भ्रम होता है, प्रमा नही होता। क्यो ? जहा शाब्द बोध का 
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विषय हो, वहा नियम से योग्यता ज्ञान प्रमा होता है । जहा योग्यता 
ज्ञान भ्रम हो, वहा नियम से शाब्द बोध का विषय नही होता । 
इससे यह नियम है -विषय के सद्भात्र से शाब्द बोध प्रमा और 
विषय के अभाव से भ्रम होता है। जसे आकाक्षादिको के ज्ञान शाब्द 
बोध के हेतु है, वसे आसत्ति भी शाब्द बोध की हेतु है। न्याय के 
ग्र थो में पदो की समीपता को आसत्ति कहते है। व्यवहित पदों के अर्थों 
का अन्वय बोध नहीं होता । कंसे ? ज॑से “गिरिभ क्त वह्िमान्‌ 
देवदत्त न” इस वाक्य से अच्वय बोध नही होता । किन्तु “गिरि- 
वे क्विमान्‌ भुक्त देवदत्ते न” ऐसा कहे तो शाब्द बोध होता है । 

इससे पदों की समीपतारूप आसत्ति शाब्द बोध की हेतु है। 
जहा समीपता न हो और समीपता का भ्रम हो, वहा शाब्द बोध होता 
है। इससे भ्रम प्रमा का हेतु साधारण आसत्ति का ज्ञान है। स्वरूप 
से आसत्ति हेतु नहीं है । और ग्रथों मे यह लिखा है -जहा 
व्यवहित पद है, वहा इलोकादिकों में शाब्द बोध होता है, इससे उक्त' 
आसत्ति शाब्द बोध की हेतु नहीं है किन्तु शक्ति वा लक्षणा रूप पद 
के सबन्ध से जो पदार्थों की व्यवधान रहित स्पृति सो आसत्ति शांब्द 
बोध की हेतु है । पदो का व्यवधान हो वा अव्यवधान हो, जिस पदार्थ 
का जिस पदार्थ से अन्वय बोध हो, उन पदार्थों की स्मृति व्यवधान रहित 
चाहिये । पदार्थों की स्मृति मात्र से शाब्द बोध हो तो किसी भी रीति 
से जिस पदाथे की स्मृति हो उसका शाब्द बोध होना चाहिये | पद के सबन्ध 
से पदार्थ की स्मृति को शाब्द बोध का हेतु कहें तो सकल पदो का 
आकाश से समवाय सबन्‍्ब है, और आत्मा में सकल पदो का स्वातु- 
कुछ कृतिमत्‌ सबन्ध है। इससे घटादि पदो के समवाय सबन्ध से 
आकाश की जहा स्मृति हो और स्व्रानुकुल कृति सबन्ध से आत्मा'की जहा 
स्मृति हो, उनका भी “घटमानय” इत्यादि वाक्‍्यों से शाब्द बोध होना! 
चाहिये । इससे शक्ति वा लक्षणा वृत्तिरूप पद के सबन्ध से पदार्थ की 
स्मृति शाब्द बोध का हेतु है। घटादि पदो का समवाय सबनन्ध' आकाश 
में है और स्वानुकूल कृति सबन्ध आत्मा में है। शक्ति वा लक्षणा 
वृत्ति रूप सबन्ध घटादि पदो का आकाश मे वा आत्मा मे नही है। 
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आकाश गगनादि पदों का शक्ति रूप सबन्ध आकाश में है। स्वपद 
और आत्मपद का शक्ति रूप सबन्ध आत्मा में है। इससे आकाश 
पद सहित वाव्य से आकाश का शाब्द बोध होता है । आत्मपद सहित 
वाक्य से आत्मा का श्ाब्द बोध होता है । 

इस रीति से जिस पद के वत्ति रूप सबन्ध से जिस पदार्थ की 
स्मृति हो उसका शाब्द बोध होता है। ऐसा कहे तो भी “घटमानय” 
इस वाक्य से जो बोध होता है, उस बोध की उत्पत्ति “घट कमंता 
आनयन कृति ” इतने पदों से होनी चाहिये। क्यो ” दोनो वाक्यों के 
पदो की शक्ति समान है, और प्रथम वाक्य से शाब्द बोध होता है, 
दूसरे से नहीं होता । इसमे यह हेतु है >योग्य पदो की वृत्ति से 
जिस पदार्थ की स्मृति होती है, उसका शाब्द बोध होता है। प्रथम वाक्य 
के पद योग्य है, दूसरे के योग्य नहीं है। योग्यता अयोग्यता अनुभव के 
अनुसार अनुमेय है। जिन पदो का शाब्द बोध अनुभव सिद्ध है, उनमे 
योग्यता है, जिन पदों से शाब्द बोध का अभाव अनुभवसिद्ध है 
उनमे योग्यता नहीं है।इस रीति से योग्य पद के वृत्ति रूप सबन्ध 
से व्यवधानरहित पदार्थों की स्मृति को आसत्ति कहते है । इस रीति 
की आसत्ति स्वरूप से श्ाब्द बोध का हेतु है, उसका ज्ञान हेतु नहीं 
है। इस प्रकार से आकाक्षा ज्ञान, योग्यता ज्ञान, तात्पर्य ज्ञान और 
आसत्ति शाब्द बोध के हेतु है, इन चार को शाब्द बोध की सामग्री 
कहते है । 

उत्कट जिज्ञासा को बोध की हेतुता 

अनुमिति की सामग्री व्याप्ति ज्ञानादिक है। प्रत्यक्ष की सामग्री 
इन्द्रिय सयोगादिक है । जहा दो सामग्री हो वहा दोनो का फल नही 
होता । क्यो ? एक क्षण मे दो ज्ञान की उत्पत्ति नही होती । यद्यपि 
ज्ञान हय का आधार तो एक क्षण होता है, तथापि ज्ञान द्वय की उत्पत्ति 
का आधार एक क्षण नहीं होता । सो उत्पत्ति भी व्यधिकरण दो 
ज्ञान की तो एक क्षण मे होती है। कैसे ? जसे देवदत्त का ज्ञान और 
यज्ञदत्त का ज्ञान व्यधिक रण है, उनकी उत्पत्ति एक क्षण मे होती है। 
तथापि समानाधिकरण दो ज्ञानो की उत्पत्ति एक क्षण मे नही होती 
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यह सिद्धान्त है, दोनो सामग्री का फल एक काल में नही होता । 
इससे प्रबल सामग्री का फल होता है, दूर्बल का बोध होता है। 
प्रबलता, दुर्बलता अनुभव के अनुसार अनुमेय है। कंसे ? जैसे भूतल 
और घट के साथ नेत्र का सयोग हो, उस काल मे “घटवद्भूतलम्‌'” इस 
वाक्य का श्रवण हो, वहा घट वाला भूतल है। ऐसे प्रत्यक्ष ज्ञान की 
ग्रौर शाब्द ज्ञान की सांभग्री है, तथापि प्रत्यक्ष ज्ञान होता है, शाब्द 
ज्ञान नही' होता । इससे समान विषयक प्रत्यक्ष ज्ञान की और शाब्द ज्ञान 
की दो सामग्री हो, वहा प्रत्यक्ष ज्ञान की सामग्री प्रबल है और शाब्द 
ज्ञान की सामग्री दुर्बल है। और जहा भूतल संयुक्त घट से नेत्र का सयोग 
हो और उस काल मे “पुत्रस्ते जात ” इस वाक्य का श्रवणा हो, वहा 
भूतल में घट का प्रत्यक्ष नही होता, किन्तु पुत्र जन्म का शाब्द बोध होता 
है। इससे भिन्न विषयक ज्ञान की प्रत्यक्ष सामग्री और शाब्द सामग्री हो, 
वहा शाब्द सामग्री प्रबल है, प्रत्यक्ष सामग्री दुर्बल है । इस रीति से बाध्य 
बाधक भाव विचार करके सृक्ष्मदर्शी पुरुष प्रबलता, दुर्बलता को जान 
लेते है । परन्तु जिज्ञासाशुन्य स्थल मे पूर्व उक्त बाध्य-बाधक भाव है। 
जहा एक वस्तु की जिज्ञासा हो और अपर की जिज्ञासा नही हो तथा 
दोनो के बोध को सामग्री हो, वहा जिज्ञासित का बोध होता है, 
अजिज्ञासित का बोध नही होता । इससे जिज्ञासित के बोध की सामग्री 
प्रबल है, अजिज्ञासित के बोध की सामग्री दुर्बेल है । ज्ञान की इच्छा 
को जिज्ञासा कहते है । उसके विषय को जिज्ञासित कहते है । जिज्ञासा 
सहित सामग्री सर्वत्र प्रबल है। जहा उभय की जिज्ञासा हो, वहा 
उत्कट जिज्ञासा बाधक है । 

इसी कारण से ग्रध्यात्म ग्र थो मे लिखा है, उत्कट जिज्ञासा वाले 
को ब्रह्म बोध होता है। उत्कट जिज्ञासा रहित को ब्रह्म बोध नही 
होता । क्यो ? जिस पदार्थ की जिज्ञासा सहित बोध सामग्री हो उसका 
उत्कट जिज्ञासा सहित बोध सामग्री से बाध होता है। अन्यथा 
जिज्ञासा सहित सामग्री से अन्य सामग्री का बाध होता है । लौकिक 
पदार्थों की जिज्ञासा और उनके प्रत्यक्षादिक बोध की सामग्री का 
सवंदा जाग्रत काल में संभव है, उससे जिज्ञासा रहित ब्रह्म बोध की 
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सामग्री का बाध होगा | इससे लौकिक पदार्थो की जिज्ञासा सहित 
प्रत्यक्षादिक बोध की सामग्री के बाध के लिये ब्रह्म की उत्कट जिज्ञासा 
चंहिये | उत्कट जिज्ञासा सहित ब्रह्म बोध की सामग्री से लोकिक 
पदार्थों के गोध की सामग्री का बाध होता है। “अथातो ब्रह्म जिज्ञासा" 
इस सूत्र का भी इसी अर्थ मे तात्पर्य है। यद्यपि व्याख्यानकारो ने 
विचार मे जिज्ञासा पद की लक्षणा कही है और कर्च्तव्य पद का 
ग्रध्याह्दार कहा है। इससे ब्रह्म ज्ञान के अर्थ वेदात वाक्य का विचार 
कर्तव्य है, यह सूत्र का अर्थ है। तथापि विचार वाचक पद को त्याग- 
कर लाक्षशिक जिज्ञासा पद के प्रयोग से सूत्रकार का वाच्य और 
लक्ष्य दोनो अर्थो मे तात्पय है। ब्रह्म जिज्ञासा ब्रह्म बोध का हेतु है, 
यह वाच्य अथ है और एक शब्द से लक्षणावृत्ति और शक्त वृत्ति से 
दो अर्थ का बोध नही' होता, इस प्राचीन न्याय की उक्ति का “गगाया 
मीनघोषौ” इस वाक्य में व्यभिचार होने से श्रद्धा योग्य नही है ! 
“गगायाँ मीनघोषो” इस वाक्य में गगा पद के वाच्य अर्थ का मीन 
से सबन्ध और लक्ष्य अर्थ का घोष से सबन्ध होता है । इससे गगा के 
प्रवाह मे मीन है और तीर में घोष है, यह वाक्य का अथे है। यद्यपि 
ग्र थकारो ने सूत्र के अनेक अर्थ लिखे है, तथापि अनेक अर्थ सूत्र के 
भूषण है। विचार के समान जिज्ञासा में विधि का सभव है वा नही 
इस अर्थ के लिखने मे ग्र थ की वृद्धि होती है। इससे नही लिखा । 
वेदान्त के तात्पयं, वेद और शब्द विषयक विचार 
आकाक्षा ज्ञानादिक शाब्द बोध के हेतु है, उनमे तात्पर्य ज्ञान है। 
वेदान्त वाक्‍्यों के तात्पय ज्ञान के हेतु उपक्रमादिक है । उन उपक्रमा-' 
दिको से वेदान्त वाक्‍्यों का तात्पये अद्वितीय ब्रह्म मे है, उपासना विधि 
में तात्पर्य नही है। यह अर्थ भाष्यकार ने समन्वयसूत्र मे विस्तार 
से लिखा है। इससे मीमासक और वृत्तिकार का मत समीचीन नही है । 
उनके मत खडन के अनुकूल तक भाषा के श्रोता को दुविज्ञेय है, इससे 
नही लिखे । इस वाक्य से श्रोता को इस अर्थ का बोध हो, ऐसी वक्ता 
की इच्छा को तात्पयें कहते है । मीमासक मत में वेद नित्य है, वहा 
कर्ता की इच्छा तो सभव नही है। अध्यापक की इच्छा सभव है। 
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नेयायिक मत मे शब्द का तीसरे क्षण मे नाश होता है। वेद भी शब्द 
रूप है, इससे क्षणिक है। तीसरे क्षण मे जिसका नाश हो उसको 
क्षणिक कहते है । न्यायिक मत मे उच्चारण के भेद से वेद का भेद 
है । एक बार उच्चारण करके फिर जो उच्चारण करते है, वह वाक्य 
पूर्व वाक्य से भिन्न होता है। परन्तु पूर्व वाक्य के सजातीय उत्तर वाक्य 
है । इससे अभेद भ्रम होता है | नयायिक मत में भारतादिको के समान 
बेद पोरुषेय है और क्षणिक है| क्यो ? वर्णा समुदाय से भिन्न तो वेद 
है नहीं | वर्ण समुदाय को ही वेद कहते है, वह समुदाय प्रत्येक वर्ण से 
भिन्न नही है। इससे वेद वर्णो रूप है, सो वर्ण समुदाय शब्द रूप है, 
आकाश का गुण शब्द है।' नाता शब्दों की उत्पत्ति एक काल मे नही 
होती । क्यो ? जैसे आत्मा के विशेष' गुण ज्ञानादिक है, वसे श्राकाश 
का विशेष गुण शब्द है। और विभु के जो विशेष गुण सो एक काल में 
दो उत्पन्न नहीं होते । यद्यपि देवदत्त का शब्द और यज्ञदत्त का शब्द 
एक काल में होता है। और भेरी का शब्द बसे ही ताल का शब्द एक 
काल में होता है और यदि ऐसे कहूँ, समानाधिकरण दो शब्दो की एक 
काल मे उत्पत्ति नही' होती । तो भी सब शब्दों का समवाय एक आकाझ 
में है। सब शब्द समवाय सबन्ध से आकाश वृत्ति होने से समानाधिक रण 
है, कोई भी शब्द व्यधिकरण नही है, तथापि जैसे आकाश मे दाब्दं 
का समवाय सबन्ध है, वेसे कठ, तालु, दन्‍्त, नासिका, ओष्ठ, जिद्ठा मुल, 
उरस्‌ (छाती), शिरस्‌, इन अष्ठ अगो में वर्णोरूप शब्द का अवच्छेदकता 
सबन्ध है । ओर ध्वनि रूप दब्द का भेरी, तालादिको भे अवच्छेदकता 
सबन्ध है। एक अधिकरण मे. वृत्ति (वर्तने) को समानाधिकरण कहते 
हैं। समवाय सबन्ध से सब शब्द झ्राकाञ वृत्ति होने से समानाधिकरण 
है भी परन्तु अवच्छेदकता सबन्ध से देवदत्त शब्द और यज्ञदत्त शब्द 
व्यधिकरण है । वसे ही भेरी शब्द, ताल दब्द भी अवच्छेदकता संबन्ध 
से व्यधिकरण है । और यह नियम है -अवच्छेदकता संबन्ध से एक 
अधिकरण मे दो शब्दो की उत्पत्ति एक काल मे नही होती अर्थात्‌ एक 
अवच्छेदक मे दो शब्दो की उत्पत्ति एक काल मे नही होती । 

श्८ 
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इससे वाक्य पद के अवयव रूप वर्णो की एक काल मे उत्पत्ति नही 
होती, किन्तु सब क्रम से उत्पन्न होते है । क्रम से उत्पन्न हुये वरणों का 
निमित्त बिना नाश माने तो सकल वर्णों की प्रथम क्षण मे उत्पत्ति और 
द्वितीय क्षण मे नाश होगा। इससे उत्पत्ति नाश बिना शब्द मे और कोई 
प्रत्यक्षतादिक व्यापार सिद्ध नही होगा। इसलिये शब्द के नाश का 
कोई निमित्त मानना चाहिये । जिस निमित्त बिना द्वितीय क्षण मे शब्द 
का नाश हो नही, सो और तो कोई शब्द के नाश का निमित्त सभव 
नही है। परन्तु पूर्व शब्द के नाश का हेतु स्वोत्तरवरति शब्द है। 
“गौ.” इस वाक्य मे पुरुष की कृति से नाभि देश से वायु मे क्रिया हो 
कर गकार का जनक जिह्ठामूल मे वायु का सयोग होकर ओकार का 
जनक कठ ओष्ठ से वायु का सजोग होता है । उससे अनन्तर विसर्ग का 
जनक कठ से वायु का सयोग होता है। जिस क्रम से तीन सयोग होते 
हैं, उसी क्रम से गकार, ओकार, विसर्गरूप तीन वर्ण होते है। यद्यपि 
कौमुदी आ्रादिक ग्र थो मे कवर्गे का कठ स्थान लिखा है तथापि पाणिनि 
कृत शिक्षय में कवगें का जिह्नमा मूल स्थान लिखा है। उस शिक्षा वचन के 
अनुसार जिद्ठा मूल में वायु के सयोग से गकार की उत्पत्ति कही है। 
व्याकरण मत में यद्यपि “गौ ” इतने वर्ण वाक्य रूप नही है तथापि 
न्याय मत में वाक्य कहा है। प्रथम क्षण मे गकार की, द्वितीय क्षण मे 
औकार की और तृतीय क्षण मे विसर्ग की उत्पत्ति होती है । 


वहा गकार के नाश मे औकार हेतु है, औकार के नाश मे विसर्ग हेतु 
है । तृतीय क्षण मे शब्द का नाश होता है, द्वितीय मे नहीं। क्‍यों ? 
नाञ्न-का हेतु स्वोत्तर शब्द है, सो द्वितीय क्षण मे उत्पन्न होता है। 
कारणा की सिद्धि बिता कार्य नही होता । प्रथम क्षण मे द्वितीय शब्द 
असिद्ध है। इससे द्वितीय क्षण में सिद्ध, द्वितीय शब्द से त॒तीय क्षण मे 
प्रथम शब्द का नाश होता है | ऐसे ही तृतीय शब्द से द्वितीय का नाश 
होता है । इस रीति से उपात्य शब्दपर्य त स्वोत्तर वत्ति शब्द से शब्द 
का नाश होता है। और अत्यशब्द का उपात्य शब्द से सु दोप सु द- 
न्याय से नाश होता है । सुद और उपसु द दो' भ्राता हुये है, उनका 
परस्पर नाश महा भारत मे प्रसिद्ध है। परन्तु इसमे यह दोष है -- 
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यदि उपात्य शब्द से अत्यशब्द का नाश मानें ती द्वितीय क्षण मे ही 
अत्य शब्द का नाश होगा । इससे उत्पत्ति नाश से अन्य व्यापार रहित 
अत्य शब्द अप्रत्यक्ष होना चाहिये । और यदि ऐसे कहे, जगदीश भट्ठा- 
चाय ने अत्य शब्द अप्रत्यक्ष कहा है। इससे अप्रत्यक्ष का आपादन (कथन) 
इश्ठ है, दोष नही। तो भी तुतीय क्षण में शब्द का नाश होता है, इस 
नियम का भग होगा । इससे अन्त्य शब्द के नाश में उपात्य शब्द का 
नाश हेतु है, उपात्य शब्द हेतु नही है । इस पक्ष में अत्य शब्द के नाश 
में नाश की द्वितीय क्षण मे' आपत्ति नही है। क्यों ? उपात्य शब्द का 
नाश अत्य शब्द से होता है । इससे अत्य शब्द के द्वितीय क्षण में उपात्य' 
का नाश, उससे उत्तर क्षण मे अत्य का नांश होता है। इस रीति से सकलूू 
गब्द का नाश तृतीय क्षण में होता है। इसमे यह शका होती है :-- 
जहा एक ही वर्णारहूप शब्द हो, वहा शब्द के नाश का हेतु कोई शब्द 
नही है ? उसका यह समाधान है:-जैसे कठांदिको से वायु का सयोग 
वर्ण रूप शब्द का हेतु है और भेरी आदिको से दडादिको का सयोग 
ध्वनि रूप शब्द का हेतु है, और वश के दल द्वय का विभाग ध्वनि रूप 
शब्द का हेतु है, वसे शब्द भी शब्द का हेतु है । भेरी दड के सयोग से 
जो भेरी देश मे शब्द होता है, उससे उत्पन्न हआ जो शब्द उसका 
श्रवण से साक्षात्कार होता है | वंसे कठादिक देश मे वायु के सयोग से 
जो वर्णरूप शब्द उत्पन्न होता है, उसका श्रोत्र से साक्षात्कार नहीं 
होता किन्तु वर्णो रूप शब्द से अन्य शब्द उत्पन्न होता है। उसका साक्षा- 
त्कार होता है। इस रीति से अन्य शब्द रहित एक शब्द अलीक (मिथ्या) 
है | परन्तु इस मत मे वर्ण का समुदाय रूप पद का एक काल मे ज्ञान 
सभव नही है । इससे पद का साक्षात्काररूप ज्ञान तो सभव नही, 
तथापि प्रत्येक वर्ण के साक्षात्कारों से सकल वर्णों को विषय करने वाली 
एक स्मृति होती है, स्मृत पद से पदार्थ की स्मृति होती है। उससे शाब्द 
बोध होता है वा पूर्व पूर्व वर्ण के अनुभव से सस्कार होता है । सस्कार 
सहित अत्य वर्ण का अनुभव ही पद का अनुभव कहा जाता है, उससे 
पदार्थ की स्मृति होती है। उससे शाब्द बोध होता है| यह न्याय 
का मत है । 
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ओर मीमासा के मत मे वर्ण नित्य है, इससे वर्ण का समुदाय रूप 
वेद भी नित्य है और सब वर्ण विभु है । जहा कठादि देश मे अध्यात्म 
(शरीर सचारी) वायु का सयोग हो, वहा वर्णो की अभिव्यक्ति होती है। 
नेयायिक मत में जो वर्णा की उत्पत्ति के हेतु है, सोई मीमासक मत 
मे वर्ण की अभिव्यक्ति के हेतु है। इस रीति से वर्णों समुदायरूप वेद 
नित्य है, इससे अ्रपौरुषेय है और वेदान्त मत मे वर्ण और उनका समु- 
दाय रूप वेद नित्य नही है। क्यो ? वेद की उत्पत्ति श्र्‌ति ने कही 
है, और चेतन से भिन्न सब अनित्य है । इससे वेद नित्य नहीं है और 
क्षशिक भी नही है किन्तु सृष्टि के आदि काल मे सर्वज्ञ ईश्वर के 
सकलल्‍्प मात्र से बेद की उत्पत्ति होती है, इससे श्वास के समान 
अनायास से ईश्वर वेद को रचते है । नेयायिक मत मे भारतादिको के 
समान वेद पौरुषेय है । वेदान्त मत मे भारतादिको के समान ईश्वर 
रूप पुरुष से रचित होने से पौरुषेय तो है, परन्तु सर्वेज्ञ व्यासादिक 
सकल सुग॑ मे भारतादिको को रचते है। बहा यह नियम नही है कि 
जसी पूर्व सर्ग मे आनुपूर्वी हो वंसे ही भारतादिक उत्तर सगे (सृष्टि) में 
हो, किन्तु अपनी इच्छा के अनुसार भारतादिको की आनपूर्वी रचते है । 
श्रौर वेद की आनपूर्वी विलक्षण नही होती है किन्तु पुर्वे सर्ग की आनु- 
पूर्वी को स्मरण करके उत्तर-सर्ग मे पूर्व कल्प के समान आनुपुर्वी वाले 
वेद को ईश्वर रचते है। पुरुष रचिततारूप पोरुषेयता वेद मे भारता- 
दिको के समान है | अन्य सर्ग की आनतुपूर्वी के स्मरण बिना पुरुष 
रचितत्वरूप पोरुषेयत्व भारतादिको मे है, वेद में नही। वेद में पूर्व 
सगे की आनुपूर्वी को स्मरण करके पुरुष रचितत्व है। इससे वेद की 
आनुपूर्वी अनादि है और ईश्वर रूप पुरुष से है, विरोध नही है । 


इति श्री शब्द प्रमाण निरूपण अश ५ समाप्त" । 





अथ उपमान प्रमाण निरूपण अदा ६ 


उपमान प्रमाण का भी कथन करने की कृपा करिये ? उपमिति 
प्रमा के करण को उपमान प्रमाण कहते है। न्याय की रीति से उपमिति 
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और उपमान का स्वरूप यह है -सज्ञी (व्यक्ति) मे सज्ञा (नाम) की 
वाच्यता के ज्ञान को उपमिति कहते है, उसका करण अर्थात्‌ व्यापार 
वाला असाधारण का रण जो हो उसको उपमान कहते है । कोई नगर 
निवासी पुरुष गवय शब्द के वाच्य को नही जानने से वन मे रहने वाले 
पुरुष से ऐसा प्रश्न करे “गवय कंसा होता है ?” तब बनवासी पुरुष का 
“गो के सहश गवय होता है” ऐसा वचन सुन कर तथा वाक्यार्थ, 
अनुभव करके वन मे गो सह गवय को देखकर “गो के सहश गवय 
होता है” इस रीति से वाक्‍्यार्थ का स्मरण करता है। उसके अनन्तर 
दृष्ठ पशु मे गवय पद वाच्यता जानता है। वहा पशु विशेष में गवय 
पद की वाच्यता का ज्ञान उपमिति है। वनवासी पुरुष बोधित वाक्य 
के अर्थ का शब्दानुभव करण है, गो सहृश पिड को देख कर 
वाक्यार्थ की स्मृति होती है, सो व्यापार है और गो सहृश पिड का 
प्रत्यक्ष सस्कार का उद्बोधक होने से सहकारी है । इससे वाक्याथ का 
अनुभव उपमान है, वाक्‍्यार्थ स्मृति व्यापार है। जंसे, आ्राकाक्षादिक 
शाब्द ज्ञान के सहकारी है, वसे गो सहृश पिड का प्रत्यक्ष सहकारी है, 
उपमिति फल है। यह साप्रदायिक नेयायिको का म्त है । 


और नवीन नेयायिक यह कहते है --गो सहश पिड का प्रत्यक्ष सहकारी 
माना है सो उपमान है, और वाक्यार्थ स्मृति व्यापार है । गवय पद की 
वाच्यता का ज्ञान उपमिति रूप फल है। इस मत मे वाक्यार्थ का 
अनुभव कारण का कारण होने से कुलाल पिता के समान अन्यथा सिद्ध 
है, भर्थात्‌ जेसे कुलाल का पिता घट की साम॑ंग्री से बाह्य है, वंसे 
उपमिति सामग्री से वाक्‍्यार्थानुभव बाह्य है। यह दो मत नंयायिको के 
है। इनमे अनेक शका, समाधान रूप विचार न्यायकौस्तुभादिको 
मे लिखा है | सिद्धान्त मे उपयोगी नहीं है, इससे हमने यहा नहीं 
लिखा है। 


जसे सहश ज्ञान से उपमिति होती है, वसे विधर्म ज्ञान से भी होती 
है । जहा खडगमृग पद के वाच्य को नही जानकर वनवासी पुरुष से 
उष्ठ विधर्मा शव गे सहित नासिका वाला खड़गमृग पद का वाच्य है । 
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इस वावय को सुन कर वाक्यार्थानुभव से उत्तर वन में जाकर उष्ट 
विधर्म खद्भध मृग के प्रत्यक्ष से उत्तर वाक्यार्थ स्मृति से गड़े मे खद्धभ मृंग 
पद की वाच्यता जानता है। और पृथ्वी पद के वाच्य को न जानने वाला 
“जलादि वंधर्म्यवती प्रथ्वी” ऐसा गुरु वाक्य सुनकर उसके अर्थ को 
अनुभव करके जछादि-वधम्य॑वान्‌ पदार्थ को देखकर बाकक्‍्यार्थ को 
स्मरण करके उस पदार्थ मे पृथ्वी पद की वाच्यता निध्चय करता है। 
विरुद्ध धर्म वाले को विधर्म कहते है । विरुद्ध धर्म को वंधम्य कहते है । 
खद्भधमृग मे उष्ट से विरुद्ध धर्म हस्वग्रीवादिक है। पृथ्वी मे जलादिकों 
से विरुद्ध धर्म गध है । दोनो उदाहरणो में साप्रदायिक (प्राचीनो की) 
रीति से वाक्‍्यार्थानुभव करण है, वाक्यार्थ स्मृति व्यापार है, विरुद्ध 
धर्मवत्पदार्थ दर्शन सहकारी है। नवीन रीति से विरुद्ध 'धर्म विशिक्व 
पदार्थ का प्रत्यक्ष करण है, वाक्‍्यार्थ स्मृति व्यापार है, वाक्‍्यार्थानुभव 
सामग्री बाह्य है। खदड्॒ मृग पद की वाच्यता का ज्ञान और पृथ्वीपद की 
वाच्यता का ज्ञान उपमिति रूप फल है। इस रीति से न्याय मत मे सज्ञी मे 
सज्ञा का वाच्यता ज्ञान उपमान प्रमाण का फल है और प्राचीन मत मे 
वाक्यार्थानुभव को उपमान प्रमाण कहते हैं। नवीन मत में साहश्य 
विशिष्ठट पिडदर्शन वा वंधर्म्य विशिष्ठ पिडदशेन को उपमान प्रमाण 
कहते हैं । 


बेदात रीति से उपमान और उपभिति का स्वरूप 


वेदान्त मत मे उपमिति, उपमान का अन्य स्वरूप है -पग्राम मे 
गो व्यक्ति को देखने वाला वन में जाकर गवय को देखे तब “यह 
पशु गो के सह्श है” ऐसा प्रत्यक्ष होता है। उसके अनन्तर “मेरी गो 
इस पशु के सहश है” ऐसा ज्ञान होता है | वहा गवय में गो सहृझ 
ज्ञान को उपमान प्रमाण कहते हैं और गो मे गवंय के साहरश्य ज्ञार्न 
को उपमिति कहते है।इस मत में भी उपमिति के करण को ही 
उपमान कहते हे । परन्तु उपमिति का स्वरूप और लक्षण भिन्‍न है । 
इससे उपमान के लक्षण,भेद बिना भी स्वरूप का भेद सिद्ध होता है। 
न्याय मत में तो सज्ञा का संज्ञी मे वाच्यता के ज्ञान को उपमिति कहते हैं 


उपमान प्रमाण निरूपणा अरश ६ १४३ 


और वेदात मत में साहश्य ज्ञान से जन्य ज्ञान को उपमिति कहते है । 
गवय में गो के साहश्य ज्ञान से गो में गवय का साहश्य ज्ञानजन्य 
है । इस रीति से उपमिति का लक्षण न्याय मत से भिन्न है। उसका 
जो करण हो उसको उपमान कहते है । साहश्य ज्ञानजन्य ज्ञानरूप 
उपमिति गो मे गवय का साह्श्य ज्ञान है। उसका करण गवय मे गो 
का साह्श्य ज्ञान है सोई उपमान है।इस मत में उपमान प्रमाण 
व्यापारहीत है । उपमान से अनन्तर उपमिति की उत्पत्ति में कोई 
व्यापार नहीं मिलता । इस मत मे बेधरम्य विशिश्व ज्ञान से उपभिति 
का अगीकार नही है । क्यो ? साहश्य जन्य ज्ञान को ही उपमिति कहते 
है, अन्य को नहीं । 
विचार सागर मे न्याय रीति से उपमित्ति के कथन का अभिप्राय 

विचार सागर मे न्याय की रीति से उपमिति का स्वरूप कहा है, 
उसका अभिप्राय यह है >न्याय की रीति से उपभिति उपमान का 
स्वरूप माने तो भी अद्व त सिद्धान्त में हानि नही है, उलटा न्याय की 
रीति से सिद्धात के अनुकूल उदाहरण मिलता है। क्यो ? वंधम्य ज्ञान 
से उपमिति न्‍्याय मत में मानी है। उसका सिद्धात के अनुकूल उदा- 
हरण यह है --“आत्मपद का अर्थ कंसा है ?” इस प्रश्न का “'दिहादि 
वेधम्यंवान्‌ आत्मा” ऐसे गुरु के उत्तर से भ्रनित्य, अशुचि, दु.ख 
स्वरूप देहादिको से विधर्मा नित्य, शुद्ध, आनन्दरूप आत्मपद का वाच्य 
है । ऐसा ऐकान्त देश में विवेचन काल में मन का आत्मा से सयोग 
होकर उपमिति ज्ञान होता है। और साहश्य ज्ञान जन्य ज्ञान को ही 
उपमिति मानें तो आत्मा मे किसी का भी साहश्य नही है। इससे जिज्ञासु 
के अनुकूल उदाहरण नही मिलता । यद्यपि असगतादिक धर्मों से आकाश 
के सहटृश आत्मा है, इससे आकाश में आत्मा का साहश्य ज्ञान उपमान 
है, आत्मा में आकाश का साहरश्य ज्ञान उपमिति है। यह जिज्ञासु के 
अनुकूल उदाहरण सिद्धान्त की उपमिति का सभव है, तथापि जिस 
अधिकरणा मे जिस पदार्थ के अभाव का ज्ञान हो, वहा अभाव ज्ञान मे 
भ्रम बुद्धि हुये बिना उस अधिकरण में उस पदार्थ का ज्ञान नही 
होता । कैसे ? जैसे आत्मा में कृत त्वादिको का अभाव ज्ञान जिसको 
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हुआ है, वह फिर न्यायादिक शास्त्र सुने तो भी प्रथम ज्ञान मे भ्रम बुद्धि 
हये ब्रिना कर्ता भोक्ता आत्मा है, ऐसा ज्ञान नही होता | जिसको 
वेदात अर्थ का निश्चय होने पर भी नेयायिकादिको के कुसग से आत्मा 
कर्ता भोक्‍ता है, ऐसा ज्ञान होता है, वहा प्रथम ज्ञान मे भ्रम बुद्धि 
होकर के ही होता है। प्रथम ज्ञान मे भ्रम बुद्धि हुये बिना विरोधी 
ज्ञान नही होता। वह भ्रम बुद्धि श्रम रूप हो वा यथार्थ हो, इसमे 
आग्रह नही है, परन्तु भ्रम बुद्धि मे भ्रमत्व निश्चय नही होना चाहिये । 
यह आग्रह है । इस रीति से जिस काल मे गुरु वाक्यो से जिज्ञासु को 
ऐसा हढ निश्चय हुआ है --आकाशादिक सकल प्रपच गधर्वे नगर के 
समान हृष्ठ नग्ठ स्वभाव है, उससे विलक्षण स्वभाव आत्मा है। 
आकाशादिको मे आत्मा का किचित्‌ भी साहद॒य नहीं है । उस काल में 
आकाश और आत्मा का साहश्य ज्ञान सभव नही है। इससे उत्तम 
जिनज्ञासु के अनुकूल सिद्धान्त मे उपमिति का उदाहरण, नहीं 
मिलता । | 


पूर्व उक्त वेदात रीति और न्याय रीति से विलक्षण उपमिति 
ग्और उपमान का लक्षण 


और स्वथा नंयायिक रीति की उपमिति मे विद्वेष हो तो उप- 
मिति का यह लक्षण करना चाहिये --साहर्यज्ञानजन्य ज्ञान वा वेधर्म्य 
शानजन्य ज्ञान इत दोनो मे कोई एक हो उसको उपमिति कहते है। खडग- 
मृग में उष्ट्र के वधम्यं ज्ञान से उष्ट मे खड़गमृग का वेधम्य होता है । 
पृथ्वी मे जल के वधम्यं (गध) ज्ञान से, जल मे पृथ्वी का वंधर्म्य 
(शीत स्पर्श) ज्ञान होता है। इससे उच्च (ऊट) मे खद्धमग (गेंडे) का 
वंधम्यें ज्ञान और जल मे पृथ्वी का वेधम्ये ज्ञान उपमिति है, उसका 
करण उपमान है | यहा खड्गमृग मे उष्ट्र का वधरम्य ज्ञान और पृथ्वी 
मे जल का वंधस्य ज्ञान करण होने से उपमान है | और ब्रिपरीत भी 
उपमान, उपमिति भाव सभव है । इन्द्रिय सबद्ध मे साहश्य ज्ञान 
उपमान है और इन्द्रिय से व्यवहित मे साहदय ज्ञान उपमिति है, व॑ से 
प्रप्च मे आत्मा के वंधरम्य ज्ञान से आत्मा मे प्रपच का वेधम्य ज्ञान 
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उपमिति होता है। इस रीति से साहश्य ज्ञान जन्य ज्ञान और वंधम्य 
ज्ञान जन्य ज्ञान दोनो को उपमिति कहै तो जिज्ञासु के अनुकूल उदा- 
हरण सभव है । 
वेदात परिभाषा और उसकी टीका की उकक्‍क्ति का खडन 

और वेदात परिभाषा मे एक साहश्य ज्ञान जन्य ज्ञान ही उपमिति 
का लक्षण कहा है। और उसके व्याख्यान में ग्र थकर्ता के पुत्र ने दूसरी 
उपमिति के खडन के लिये यह कहा है.--/“कमलेन लोचनमुपमिनोमि”! 
इस रीति से उपमान उपमेय भाव हो, उसी स्थान में उपमान प्रमाण 
होता है | वधम्य ज्ञान होता है वहा उपमान उपमेय भाव नही होता । 
इससे उपमान प्रमाण सभव नहीं है। उसको यह पूछना चाहिये :-- 
वधम्य ज्ञान जन्य उपमिति के जो उदाहरण कहे है, उनमें उपमि्ति 
के विषय का ज्ञान उपमान प्रमाण से नही होता तो किस प्रमाण से 
उनका ज्ञान होता है ? जिस प्रमाण से उनका ज्ञान कहै, उसी प्रमाण 
से साहश्य ज्ञान जन्य उपमिति के विषय का भी ज्ञान हो जायेगा । 
उपमान प्रमाण का प्रयोजन के अभाव से अन अगीकार चाहिये । जो 
ऐसे कहै गवय के प्रत्यक्ष समय में गो साहश्य तो प्रत्यक्ष है, परन्तु 
गो मे गवय का साहव्य प्रत्यक्ष नही है। क्यो ? धर्मी के साथ इन्द्रिय का 
सयोग हो तो इन्द्रिय सयुक्त तादात्म्य सबन्ध से साहश्य धर्म का प्रत्यक्ष हो । 
गो रूप धर्मी के साथ इन्द्रिय सयोग के अभाव से गो मे गवय का 
साहथ्य प्रत्यक्ष का विषय नही है। इससे गो से गवय के साहद्य 
ज्ञान का हेतु गवय में गो का साहश्य ज्ञान रूप उपमान प्रमाण 
चाहिये, तो वसे ही खडगमृग मे उष्ट्र के वंधर्म्य का तो प्रत्यक्ष ज्ञान 
है। उष्ट्र के साथ इन्द्रिय सयोग के अ्रभाव से उष्ट्र मे खड़गमृग के 
वेधर्म्य का ज्ञान प्रत्यक्ष रू सभव नहीं है, उसका हेतु खडगमृंग 
में उष्ट्र का वेधरम्य ज्ञान रूप उपमान ही प्रमाण मानना योग्य है। 
और जो वेदान्त परिभाषा की टीका मे लिखा है -- 

जिस ज्ञान से उत्तर “उपमिनोमि” ऐसी प्रतीति ज्ञाता को हों, 


सो ज्ञान उपमिति है। वंधम्यं ज्ञान जन्य वैधर्म्य ज्ञान से उत्तर 
१६ 
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“उपमिनोमि” ऐसी प्रतीति नहीं होती, इससे उपमिति नही है। मो 
भी अशुद्ध है। क्यो ? मुख मे चन्र के साहब्य प्रत्यक्ष से उत्तर 
“मुख चन्द्र शु उपमिनोमि” ऐसी प्रतीति होती है और मुख मे चन्द्र के 
साहश्य का प्रत्यक्ष ज्ञान है, उपभिति नहीं है। इससे “उपमिनोमि”' 
इस व्यवहार का विषय उपमालकार है। जहा उपमान उपमेय की समान 
शोभा हो, वहा उपमारूकार कहा जाता है। अलकार का सामान्य 
लक्षण और उपमादिको के विशेष लक्षण अलकार चन्द्रिकादिको में 
प्रसिद्ध है। कठिन और अनुपयोगी जानकर यहा नही लिखे । इससे 
जहा “उपमिनोमि” ऐसी प्रतीति हो उसका विषय उपमिति ज्ञान 
नही है, किन्तु साहश्य ज्ञान जन्य ज्ञान और वंधर्म्य ज्ञान जन्य ज्ञान 
मे' उपमिति शब्द पारिभाषिक है। शास्त्र के सकेत को परिभाषा कहते 
है | परिभाषा से बोधक शब्द को पारिभाषिक कहते है। कंसे ? 
जसे छुदो ग्र थो मे पच, षट, सप्त, मे बाण, रस, मुनि शब्द पारि- 
भाषिक है, वेसे ही उपमिति शब्द भी न्याय शास्त्र और अद्ग तशास्त्र 
में भिन्न भिन्न अर्थ मे पारिभाषिक है, इससे अद्व तशास्त्र मे साहश्य ज्ञान 
जन्य ज्ञान के समान वंधम्यें ज्ञान जन्य ज्ञान भी उपभिति शब्द का 
अथे है। भेद सहित समान धर्म को साहव्य कहते है । कसे ? जैसे 
गवय में गो के भेद सहित समान अवयव है, सोई गो का साहश्य है। 
गो के समान धर्म गो में है, भेद नहीं | गो का भेद अश्व मे है समान 
धर्म नही है। इससे साहब्य नहीं है, चन्द्र के भेद सहित आह्वाद 
जनकतारूप समान धर्म मुख मे है, सोई मुख मे चन्द्र का साहश्य है । 
इस रीति से उपमान उपमेय का भेद सहित समान धर्म ही 
साहश्य पद का अर्थ है।ओर कोई ऐसे कहते है --साहश्य नाम 
कोई भिन्न पदार्थ है, उपमान उप्मेय वृत्ति है, उपमान उफ्मेय के 
निर्णीत धर्मो से भिन्न है। सो समीचीन नही है। क्यो ? जहा दो 
पदार्थों में अल्प समान धर्म हो, वहा अपकृड्ठ साहश्य कहा जाता है । 
समान धरम ग्रधिक हो वहा उत्कृष्ट साहश्य कहा जाता है। इस रीति 
से समान धर्म की न्यूनता अधिकता से साहश्य में ग्रपकर्ष उत्कर्ष होता 
है। निर्णीत धर्मों से अतिरिक्त साहव्य हो तो ब्राह्मश॒त्वादिक जाति के 
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समान अखड होगा, उसमे अपकर्ष उत्कष्षे नही बनते | इससे समान 
धर्म रूप साहश्य है।यह उदयनाचार्य का मत ही सिद्धान्त में अगी- 
कारणीय है । 


करणा के लक्षण का निर्णाय 


परन्तु उपमिति शब्द की परिभाषा का न्‍्यायमत मे और अद्व त 
मत में भेद है । उपमान शब्द का अर्थ दोनो मतो मे भिन्न नहीं है । 
क्यो ? उपमिति के करण को उपमान कहते है । सो न्याय मत में गवय 
पद की वाच्यता का ज्ञान उपमिति पद का पारिभाषिक अर्थ है, उसका 
करण वा वाक्‍्यार्थानुभव वा साहश्य-विशिष्ठट पिड प्रत्यक्ष है। और अद्ठ त 
मत में साहश्य ज्ञानजन्य ज्ञान और वंधम्य ज्ञान जन्य ज्ञान उपभिति पद 
का पारिभाषिक अर्थ है। उसका करण साहश्य ज्ञान और वंधर्म्य ज्ञान 
है। इस रीति से उपभिति शब्द का परिभाषा मे भेद है। उसके भेद से 
उपमान का भेद सिद्ध होता है। उपमान पद पारिभाषिक नही' है, 
यौगिक है| व्याकरण की रीति से जो पद अवयव अर्थ को नही त्यागता, 
उसको यौगिक पद कहते है। यहा व्याकरण की रीति से उपमिति का 
करण उपमान पद के अवयवो का अर्थ है। उपमान से उपमिति की उत्पत्ति 
में व्यापार नही है । इससे व्यापारवत्‌ कारण ही करण होता है, यह 
नियम नहीं है, किन्तु निर्व्यापार कारण भी करणा होता है। यद्यपि 
न्यायमत निरूपण के प्रसग मे व्यापार वाले असाधारण कारण को ही 
करणुता कही है । इससे निर्व्यापार कारण मे करणता सभव 
नही है । 

तथापि सिद्धान्त मत में व्यापार से भिन्न असाधारण कारण को 
करणुता कहना चाहिये। व्यापार वाले असाधारण कारण को ही 
करणता नही । कंसे ? व्यापारवत्‌ कहने से व्यापार मे करण-लक्षण 
नही जाता है, बसे व्यापार भिन्न कहने से भी व्यापार मे करण लक्षण 
नही जाता है। क्यो ? जसे व्यापार मे व्यापारवत्ता नही है, वंसे व्या- 
पार से भिन्नता भी व्यापार मे नहीं है।इस रीति से व्यापार भिन्न 
असाधारण कारण को करण कहते है। सो निर्व्यापार हो वा सव्यापार 
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हो | प्रत्यक्ष, अनुमान, शब्द, ये तीन तो प्रत्यक्षप्रमा, अनुमिति प्रमा, 
शाब्दी प्रमा के व्यापार वाले कारण है और उपमान, अर्थापत्ति, अनुप 
लब्धि ये तीन उपमिति आदिक प्रमा के निर्व्यापार कारण है । इससे 
सिद्धान्त की रीति से करण लक्षण में व्यापारवत्‌ पद के स्थान में 
व्यापार भिन्न कहना चाहिये । और न्याय मत में तो करण लक्षण की 
व्यापार में अति व्याप्ति के परिहार के अथ व्यापारवत्‌ पद का निवेश 
हो वा व्यापार भिन्न पद का निवेश हो दोनो प्रकार से करण का लक्षण 
सभव । क्यों ? न्याय मत मे उपमिति प्रमा के करण उपमान प्रमाण 
में बराक्याथे स्मृति व्यापार है। यह नन्‍्यायानुसारी उपमान के निरूपण 
में पर्व कहा है। इससे उपमिति के करण उपमान मे व्यापारवत्‌ 
कहने से भी करण लक्षण की अव्याप्ति नही है। और अर्थापत्ति का 
अनमान में अतर्भाव नयायिक मानते है। इससे अर्थापत्ति मे प्रमा 
करणातारूप प्रमाणता के अनगीकार से उसमे करणाता व्यवहार की 
अपेक्षा नही है। वसे अभाव की प्रमा मे अनुपलब्धि को सहकारी 
कारण ही मानते है और प्रमा करणता रूप प्रमाणता अन॒पलब्धि को 
नेयायिक नही मानते, किन्तु अभाव प्रमा से अनुपलब्धि सहकृत इन्द्रि- 
यादिको को प्रमाण॒ता मानते है। इससे अनपलब्धि से भी प्रमा करण॒ता 

प प्रमाणता के अनगीकार से करण॒ता व्यवहार की अपेक्षा नही है । 
इस स्थान में यह निष्कषे है .--अर्थापत्ति और अनपलब्धि मे करणता 
व्यवहार इष्ट हो और करण का लक्षण नही हो तो करण लक्षण मे 
अव्याप्ति दोष हो। अर्थापत्ति और अनपलूब्धि मे प्रमाणता हो तो 
करणता की अवश्य अपेक्षा हो। क्यो ? प्रमा के करण को प्रमाण कहते 
है। इससे प्रमाणता मे करणता का प्रवेश होने से करण॒ता बिना प्रमा- 
णखुता सभव नही है। उस प्रमाण॒ता का न्याय मत में अर्थापत्ति, अनु- 

छब्धि मे अनगीकार होने से दोनों मे करणाता व्यवहार अपेक्षित नही 
है । इस रोति से करणता रहित अर्थापत्ति, अनपलब्धि मे करण लक्षण 
के नही होने से अति व्याप्ति' दोष नही होता है। इस रीति से न्याय मत 
में व्यापारवत्‌ असाधारण कारण को करणता कहे वो भी अति व्याप्त 
दोष नही आता है। और सिद्धान्त मे तो व्यापारवत्‌ कहने से उपमानादिक 
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तीन प्रमाणों मे करण लक्षण की अव्याप्ति होती है। क्यो ? सिद्धान्त मत 
में इन्द्रिय सबन्धी गवय में गो का प्रत्यक्ष रूप साहव्य ज्ञान उपमान 
प्रमाण है और व्यवहित गो में गवय का साहव्य ज्ञान उपमिति प्रमा है 
वैसे इन्द्रिय सबन्धी पशु मे व्यवहित पशु का वंधर्म्यज्ञान तो उपमान 
प्रमाण है और व्यवहित पशु में इन्द्रिय सबन्धी पशु का वधरम्य ज्ञान 
उपमिति प्रमा है। इस प्रकार से उपमान से उपमिति की उत्पत्ति में 
कोई व्यापार सभव नही हैं और उपमिति प्रमा के करण को उपमान 
प्रमाण कहते है, इससे उपमान प्रमाण में करणता व्यवहार इश है वसे 
अर्थापत्ति और अनुपलब्धि मे भी प्रमाणता कहेगे, इससे करणता व्यवहार 
दृष्ट है और व्यापार का सभव नही है। इसलिये उपमान, अर्थापत्ति, 
अनुपलब्धि मे करणा लक्षण की अव्याप्ति होगी। इससे करण के लक्षण 
में सिद्धान्त रीति से व्यापारवत्‌ पद को त्याग कर व्यापार भिन्न कहा 
चाहिये । 

वेदान्त परिभाषा ग्रथ में धर्मराज ने “व्यापायत्‌ असाधारण 
कारण करण” यह करण का लक्षण कहा है। और “प्रमा करण 
प्रमाणम्‌” यह प्रमाण का लक्षण कहा है। और धर्मराज के पुत्र ने 
बेदान्त परिभाषा की टीका मे यह कहा है --उपमिति का असाधारण 
कारण उपमान है, सो व्यापार हीन है, वसे अर्थापत्ति और अनुपलबि 
भी व्यापार हीन कारण है। इससे उपमानादिक तीन के लक्षण मे 
व्यापार का प्रवेश नही है । उपमिति प्रमा का व्यापारवत्‌ असाधारण 
कारण उपमान है । उपपादक की प्रमा का व्यापारवत्‌ असाधारण 
कारण भ्र्थापत्ति प्रमाण है । अभाव प्रमा का व्यापारवत्‌ असाधारण 
कारण अनुपलब्धि प्रमाण है।इस रीति से उपमानादिक तीन के 
व्यापारवत पद-घटित लक्षण कर तो तीन को व्यापारवच्त्व के अभाव 
पे उप्रमानादिको के विशेष लक्षणों का अभ्रसभव होगा। इससे व्यापारवत्‌ 
पद रहित विशेष लक्षण है, उपमिति प्रमा के अ्रसाधारण कारण को 
उपमान प्रमाण कहते है। इस रीति से श्रर्थापत्ति और अनुपलब्धि के 
लक्षरा मे भी व्यापारवत्‌ नहीं कहना असभव नहीं है । इस प्रकार धर्म- 
राज के पुत्र ने उपमान प्रमाणादिको के विशज्येष लक्षण तो यथा सभव 
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कहे है और करण का लक्षण तथा प्रमाण का सामान्य लक्षण जो मूल- 
कार का पूर्व कहा हुआ है, उसमे कुछ विलक्षणाता नही कही । इससे उसके 
पुत्र की उक्ति में न्यूनता है । क्यो ? करण के लक्षण मे विशेष कहे 
बिना व्यापारवत्ता के अभाव से उपमिति प्रमा का करण उपमान है, 
और अर्थापत्ति प्रमा का करणा अर्थापत्ति है, अभाव प्रमा का करण 
अनुपलब्धि है, ऐसा व्यवहार नहीं होना चाहिये। वसे करणता के 
ग्रभाव से उपमानादिको मे प्रमाणुता व्यवहार भी होना चाहिये | इस 
लिये मुलकार के करण लक्षण मे व्यापारवत्‌ पद का व्यापार भिन्न 
व्याख्यान करने मे सर्व इष्ट की सिद्धि होती है। इसलिये मृलकार के 
कररणा लक्षण मे व्यापारवत्‌ पद का विलक्षण अर्थ नही करने से पूत्र 
की उक्ति मे न्यूनता है और हमारी रीति से तो व्यापार रहित उपमा- 
नादिकों मे भी उपभिति आदिक प्रमा की करणता सभव है । इस रीति 
से प्रप्च मे ब्रह्म की विधर्मता का ज्ञान उपमान है और प्रपच से विधर्म 
ब्रह्म है, यह उपमान प्रमाण का फल उपमिति ज्ञान है । 


इति श्री उपमान प्रमाण निरूपण अर शा ६ समाप्त 


ग्रथ श्रर्थापत्ति प्रमाण निरूपण अश ७ 
न्याय मत मे अर्थापत्ति का अनगीकार, त्रिधा अनुमान का वर्णन 


अर्थापत्ति प्रमाण भी भरी भाति समझा कर कहने की क्रपा 
करिये ? आप की कृपा से प्र॒त्यक्षादि चार तो समझ मे आ गये है। 
नेयायिक मत मे पूर्व उक्त चार ही प्रमाण हैं, व्यतिरेकि अनुमान मे 
अर्थापत्ति प्रमाण का अतर्भाव है | और सिद्धान्त मे केवल व्यतिरिक्रि 
अनुमान का अगीकार नहीं है। इससे अर्थाप्त्ति भिन्न प्रमाण है, 
केवल व्यतिरेकि अनुमान का प्रयोजन शअर्थापत्ति से सिद्ध होता है। 
जहा अन्वय व्याप्ति का उदाहरण नही मिले और साध्याभाव मे द्वेतु के 
अभाव की व्याप्ति का उदाहरण मिले, उसको केवलव्यतिरेकि 
अनुमान कहते है । कसे ? जैसे “पृथ्वी इतरभेदवती गधवच्त्वात्‌” इस 
स्थान मे “यत्र गधवच्त्वंत्नेतर भेद:” इस अन्वय व्याप्ति का उदाहरण 
नही मिलता । क्यो ? पक्ष से भिन्न दृष्टात होता है । यहा सकल पृथ्वी 
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पक्ष है, उससे भिन्न जलादिकों मे इतर भेद और गध रहते नहीं है । 
इससे यह केवल व्यतिरेकि अनुमान है। “यंत्र इतरभेदाभावस्तत्र 
गधाभाव , यथा जले” इस रीति से साध्याभाव में हेतु के अभाव की 
व्याप्ति ज्ञान का हेतु जो सहचार ज्ञान सो जलादिकों में होता है । 
इससे जलादिक उदाहरण है । व्याप्ति ज्ञान का हेतु सहचार ज्ञान जहा 
हो उसको उदाहरण कहते है | अन्वयि अनुमान मे जेसा व्याप्य व्यापक 
भाव होता है, उससे विपरीत व्यतिरेकि मे होता है। अन्वयि मे हेतु 
व्याप्य होता है और साध्य व्यापक्र होता है | व्यतिरेकि में साध्याभाव 
व्याप्य होता है और हेतु ग्रभाव व्यापक होता है, परन्तु इस स्थान में 
नेयायिको के दो मत है । 

साध्याभाव मे हेतु के अभाव का सहचार दशशन होता है, इससे हेतु 
के अभाव की व्याप्ति का ज्ञान भी साध्याभाव मे होता है। इस पक्ष 
में कोई नेयायिक यह दोष कहते है -जिस पदार्थ मे जिसकी व्याप्ति 
का ज्ञान हो, उस हेतु से उस साध्य की अनुमिति होती है। जिन पदार्थों 
का परस्पर व्याप्य व्यापफ भाव नहीं जाना हो, उनका परस्पर हेतु 
साध्यभाव नही बनता। व्याप्य व्यापक भाव तो इतर भेदाभाव गधा- 
भाव का और गध इतर भेद का हेतु साध्य भाव कहना आश्चयं जनक 
है। इससे साध्याभाव हेत्वभाव के सहचार दशेन से भी हेतु मे साध्य 
की व्याप्ति का ज्ञान होता है। अन्वयि व्यतिरेकि अनुमान का इतना ही 
भेद है :-जहा हेतु साध्य के सहचार जान से हेतु में साध्य की व्याप्ति 
का ज्ञान होता है, उसको अन्वयि अनुमान कहते है । जहा साध्याभाव 
में हेत्वभाव के सहचार दश्शन से हेतु मे साध्य की व्याप्ति का ज्ञान 
हों उसे व्यतिरेकि अनुमान कहते है। साध्याभाव मे हेत्वभाव की व्याप्ति 
का ज्ञान कही भी नही हो और जहा साध्याभाव मे हेतु के अभाव की 
व्याप्ति का ज्ञान हो जाय वहा साध्याभाव से हेत्वभाव की अनुमिति 
ही होती है । हेतु से साथ्य की अनुमिति नही होती। क्यो ? व्याप्य ज्ञान 
से व्यापक की अनुमिति होती है, यह नियम है । आदि पक्ष प्राचीन का 
है, द्वितीय पक्ष नवीन का है। अनुमान प्रकरणा मे न्याय ग्र थो के 
अध्ययन बिना बुद्धि का प्रवेश नहीं होता, इससे कोई अर्थ अनुमान 
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का हमने विस्तार से नहीं लिखा है। इस रीति से केवल व्यतिरेकि 
अनुमान के उदाहरण है । और जहा साध्याभाव हेत्वभाव के सहचार 
का उदाहरण नहीं मिले उसको केवलान्वयि अनुमान कहते है। 
केसे ? जैसे “घट पद शक्तिमान्‌ ज्ञ यत्वात्‌ पटवत्‌” यहा साध्याभाव 
हेत्वभाव का सहचार कही नहीं मिलता । न्याय मत में ज॑ं यता और 
पद शक्ति सर्व मे है। इससे अभावों के सहचार का उदाहरण नहीं 
मिलता । जहा दोनो के उदाहरण मिलें उसको अन्वय व्यतिरेकि अनु- 
मान कहते है ।ऐसा प्रसिद्ध अनुमान है। “पव॑तो वल्लिमान्‌” इसको 
प्रसिद्धानूमान कहते है । यहा अन्वय के सहचार का उदाहरण 
महानस है ओर व्यतिरेक के सहचार का उदाहरण महाह्नद है। इस 
रीति से तीन प्रकार का अनुमान नेयायिक कहते है । 


वेदान्त रीति से एक अन्वयि (अन्बय व्यतिरेकि ) 
ग्रनुमान और ग्रर्थापत्ति का स्वीकार 


वेदान्त मत मे केवल व्यतिरेकि का प्रयोजन अर्थापत्ति से होता है, 
इतर भेद बिना गधवत्ता सभव नहीं है। इससे गधवत्ता की अनुपपत्ति 
इतर भेद की कल्पता करती है। इस रीति से अर्थापत्ति प्रमाण से 
केवल व्यतिरेकि गतार्थ (चरिताथ) है, और केवलान्वयि अनुमान कोई 
नही है। क्यो ? सर्वपदार्थों का ब्रह्म मे अभाव है, इससे व्यतिरेक 
सहचार का उदाहरण ब्रह्म मिलता है। यद्यपि वृत्ति ज्ञान की विषयता 
रूप ज्ञेयता ब्रह्म मे है, उसका अभाव ब्रह्म मे नही बनता, तथापि जेयतादिक 
मिथ्या है । मिथ्या पदार्थ और उसका अभाव एक अधिष्ठान में रहते 
है । इससे जिसको नंयायिक अन्वयव्यतिरेकि कहते है, सोई ग्रन्वयि नाम 
एक प्रकार का अनुमान है, यह वेदात का मत है। इस मत में केवल 
व्यतिरेकि अनुमान का अगीकार नही है। श्र्थापत्ति प्रमाण का अगीकार 
है । और विचार दृष्डि से देखेंतो दोनो को दोनो मानने चाहिये । क्यो ? 
जहा एक पदार्थ के ज्ञान के अनुव्यवसाय भिन्न हो, वहा उस पदार्थ के ज्ञानो 
के जनक प्रमाण भिन्न होते है। व्यवसाय ज्ञान के जनक प्रमाण भेद 
बिना अझनव्यवसाय का भेद नहीं होता । एक वत्ि का प्रत्यक्ष ज्ञान हो 
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तब “वह्ि साक्षात्करोमि” ऐसा अनुव्यवसाय होता है। अनुमानजन्य 
ज्ञान हो तब “वज्नचि मनुमिनोमि” ऐसा अनुव्यवसाय होता है। जहा 
शब्द से वह्नि का ज्ञान हो, वहा “वह्नि शाब्दयामि” ऐसा अनुव्यवसाय 
होता है। ओर जहा सूर्य मे वज्ति के साहश्य ज्ञान रूप उपमान प्रमाण 
से सूर्य सहश वल्नि का ज्ञान हो, वहा 'सूर्येण वह्लिमुपमिनोमि/' ऐसा 
अनुव्यवसाय होता है। ज्ञान के ज्ञान को अनुव्यवसायथ कहते है। 
अनुव्यवसाय का विषय जो ज्ञान हो, उसको व्यवसाय कहते है । 

इस रीति से व्यवसाय ज्ञान के जनक प्रमाण के भेद से अनुव्यव- 
साय का भेद होता है । कदाचित्‌ “गधेन इतर भेद प्रृथिव्यामनुमि- 
नोमि” ऐसा अनुव्यवसाय होता है और “गधानुपपत्त्या इतर भेद 
पृथिव्या कल्पयामि” कदाचित्‌ ऐसा अनुवब्यवसाय होता है। जहा 
अनुव्यवसाय का विषय व्यवसाय अनुमान प्रमाण जन्य है, वहा प्रथम 
अनुव्यवसाय होता है । जहा अनुव्यवसाय का विषय व्यवसाय अर्थापत्ति 
प्रभाण जन्य है, वहा द्वितीय अनुव्यवसाय होता है । इस रीति से 
श्रनुव्यवसाय के भेद से व्यवसाय ज्ञान के जनक अनुमान, अर्थापत्ति 
दोनो है । एक को मान कर दूसरे का निषेध नहीं बनता । और दशब्द- 
शक्ति प्रकाशिकादि ग्र थो मे अनुमान प्रमाण से शब्द प्रमाण का भेद 
अनुव्यवसाय के भेद से ही सिद्ध किया है। इससे प्रमाण के भेद की सिद्धि 
में अनुव्यवसाय का भेद प्रबल हेतु है । इस रीति से श्रर्थापत्ति और 
केवल व्यतिरेकि अनुमान दोनो मानने चाहिये । जहा विषय का प्रकाश 
एक प्रमाण से सिद्ध हो, वहा अपर प्रमाण का निषेध नहीं होता | यह 
केवल व्यतिरेकि का स्वरूप सक्षेप से दिखाया है । 

श्रर्थपत्ति प्रमाण प्रमा का स्वरूप भेद तथा उदाहरण 

अर्थापत्ति का स्वरूप यह है .--जंसे प्रमाण और प्रमा का बोधक 
प्रत्यक्ष, शब्द है, वसे अ्र्थापत्ति शब्द भी प्रमाण और प्रमा दोनो का बोधक 
है । उपपादक कल्पना के हेतु उपपाद्य ज्ञान को भ्रर्थापत्ति प्रमाण कहते 
है । उपपादक ज्ञान को अर्थापत्ति प्रमा कहते है । उपपादक, 
सपादक पर्याय शब्द है। उपपाधय, सपाद्य पर्याय है। इससे विचार- 
२० 
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सागर मे सपादक ज्ञान को अर्थापत्ति प्रमा कहा है उससे विरोध नही 
है। जिस बिना जो सभव नही उसका उसको उपपाद्य कहते है । 
कंसे ? जसे रात्रि भोजन बिना दिवा अभोजी पुरुष में स्थुलता सभव 
नही होती । इससे रात्रि भोजन का स्थछता उपपाद है। जिसके अभाव 
से जिसका अभाव हो, उसको उसका उपपादक कहते है । कसे ? जसे 
रात्रि भोजन के अभाव से स्थलता का दिवा अ्रभोजी को अभाव होता 
है। इससे रात्रि भोजन स्थुछता का उपपादक है। शका .--इस रीति 
से व्यापक को उपपादकता और व्याप्य को उपपाद्यता सिद्ध होती है। 
उपपादक ज्ञान का हेतु उपपाद्य ज्ञान अर्थापत्ति प्रमाण है। इस कथन 
से व्यापक ज्ञान का हेतु व्याप्य ज्ञान अर्थापत्ति प्रमाण है, यह सिद्ध होता 
है । ऐसा अनुमान प्रमाण है। अर्थापत्ति प्रमाण का अनुमान प्रमाण से 
भेद प्रतीत नहीं' होता ? उत्तर-स्थुलता रात्रि भोजन का व्याप्य है 
और स्थलतावाला देवदत्त है, ऐसे दो ज्ञान होकर जहा रात्रि भोजन 
का जान हो, वहा अनुमिति ज्ञान है और दिवा अभोजी पुरुष मे रात्रि 
भोजन बिना स्थरूृता की अनपपत्ति है, ऐसे ज्ञान से उत्तर रात्रि भोजन 
का ज्ञान भ्रर्थापत्ति प्रमा है। इसी कारण से प्रथम रीति से रात्रि 
भोजन के ज्ञान से उत्तर “स्थौल्येन रात्रि भोजन मनमिनोमि” ऐसा 
'अनुव्यवसाय होता है। द्वितीय रीति से रात्रि भोजन के द्वान से उत्तर 
“स्थुलता नुपपत्त्या राजि भोजन कल्पयामि” ऐसा अनुव्यवसाय होता है। 
इस रीति से उपपादय अनुपपत्ति ज्ञान से उपपादक कल्पना को अर्थापत्ति 
प्रमा कहते है । उपपादक कल्पना के हेतु उपपाद्य की अनुपपत्ति के ज्ञान 
को अर्थापत्ति प्रमाण कहते है। अर्थ अर्थात्‌ उपपादक वस्तु उसकी 
आपत्ति अर्थात्‌ कल्पना, इस अथ॑ से अर्थायत्ति शब्द प्रमा का बोधक है, 
वहा “अथस्य आपत्ति” ऐसा घष्ठी-तत्पुरुष समास है। और “अर्थस्य 
आपत्तियंस्मात्‌”” इस बहुब्रीहि समास से अर्थ की कल्पना जिससे 
हो, सो उपपाद्य की अनुफ्फत्ति का ज्ञान रूप प्रमाण अर्थापत्ति दब्द का 
अर्थ है। अर्थापत्ति दो प्रकार की है, एक हृष्टार्थापत्ति है, दूसरी श्र ता- 
र्थापत्ति है। जहा दृष्ट उपपाद्य की अनुपपत्ति के ज्ञान से उपपादक की 
कल्पना हो, वहा दरुष्टार्थापत्ति होती है । केसे ? जसे दिवा अभोजी 
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स्थल मे रात्रि भोजन का ज्ञान दृष्टार्थापत्ति है ।क्यो ? उपपाद स्थुछता 
हृष्ट है और जहा श्र्‌त उपपायथ की अनुपपत्ति के ज्ञान से उपपादक की 
कल्पना हो, वहा श्र्‌ तार्थापत्ति होती है। कसे ? ज॑ंसे “मृहे$सन्‌ 
देवदत्तो जीवति” इस वाक्य को सुन कर गृह से बाह्य देश मे देवदत्त 
की सत्ता बिना ग्रह मे असत्‌ देवदत्त का जीवन नही बनता । इससे ग्रह 
में असत्‌ देवदत्त के जीवन की अनुपपत्ति से देवदत्त की ग्रह से बाहुय 
सत्ता कल्पना करते है, वहा ग्रह मे असत्‌ देवदत्त का जीवन दृष्ट नही 
है किन्तु श्रृत है । 


श्रत अर्थ की अनुपपत्ति से उपपादक की कल्पना को श्र्‌ तार्थापत्ति 
कहते है । उसके हेतु श्रूत अर्थ की अनुपपत्ति के ज्ञान को श्र तार्थापत्ति 
प्रमाण कहते है । इस स्थान में ग्रह में असत्‌ देवदतला का जीवन 
उपपाथ है, ग्रह से बाह्यसत्ता उपपादक है अभिधानानुपपक्ति और 
अभिहितानुपपत्ति भेद से श्र्तार्थापत्ति दो प्रकार की है। “द्वारम” 
अथवा “पिधेहि” इत्यादि स्थान से जहा वाक्य का एक देश उच्चारित 
हो, एक देश उच्चारित नही हो, वहा श्र्‌ तपद के अर्थ के अन्वययोग्य 
अथ्थ का अध्याहार होता है। अथवा अन्वययोग्य अर्थ का बोधक जो 
पद उसका अध्याहार होता है। इनही को क्रम से अर्थाष्याहारवाद और 
शब्दाध्याहारवाद, ग्रथो मे कहते है । परन्तु अर्थ के अध्याहार का ज्ञान 
वा पद के अध्याहार का ज्ञान अन्य प्रमाण से सभव नही है। अर्थापत्ति 
प्रमाण से होता है । 


यहा अभिधानानुपपत्ति रूप श्र्‌ तार्थापत्ति है। क्यो ? अन्वय बोध 
फल वाले छाब्द प्रयोग को अभिधान कहते है। “द्वारम” इत्यादिक 
शब्द प्रयोग रूप अभिधान की पिधान रूप श्रर्थ के वा “पिधेहि” पद के 
अध्याहार बिना अनुपपत्ति है । अथवा इस स्थान मे एक पदार्थ का 
हट पदार्थातिर में अन्वय बोध में वक्ता का तात्पर्य अभिधान शब्द का 
अर्थ है । “द्वारम्‌” इतना कहै, वहा द्वार कर्मता का निरूपकता सबन्ध 
से पिधानान्वयि बोध श्रोता को हो, ऐसा वक्ता का तात्पयरूप अभि- 
धान है । और “पिघेहि” इतना कहै, वहा भी पूर्वोक्त वक्ता का 
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तात्परयरप अभिधान है। वक्ता के तात्पर्य रूप अभिधान के अध्याहार 
बिना अनुपपत्ति है। इससे इसे अभिधानानुपपत्ति कहते है। यहा अथे का 
अध्याहार वा शब्द का अध्याहार उपपादक है, अ्रन्वय बोध फलक 
शब्द प्रयोग उपपाद्य है, वा पूर्व उक्त तात्पर्य उपपाय है, अन्चय बोध 
फलक हाब्द प्रयोग रूप उपपाद्य की अनुपपत्ति से अ्रथवा तात्पर्यरूप 
उपपाद्य की अनुपपत्ति अथे वा शब्द रूप उपपादक की कल्पना है, 
इससे अध्याहृत अर्थ का वा शब्द का अभिधानानुपपत्ति रूप श्रर्थापति 
प्रमाण से बोध होता है । जहा सब वाक्य का अर्थ अन्य अर्थ कल्पना 
बिना अनुपपन्न हो, वहा अभिहितानुप्रपत्ति रूप श्र तार्थापत्ति है। 
कसे ? जसे “स्वर्ग कामोयजेत” इस वाक्य का अर्थ अपूर्व कल्पना 
बिना अनुपपफ्नन है , इससे अभिहितानुपपत्ति रूप श्र्‌ तार्थापत्ति है। 
यहाँ याग को स्वर्ग साधनता उपपाद्य है, उसकी अनुपपत्ति से उप- 
पादक अपुर्वे की कल्पना है और स्वगें साधनता हृष्ठ नही है किन्तु 
श्रुत है। इससे श्र तार्थापत्ति है । 


अर्थापत्ति का जिज्ञासु के अनुकूल उदाहरण 


श्रतार्थापत्ति का जिज्ञासु के अनुकूल उदाहरण “तरति शोक- 
मात्मवित्‌” यह है। यहा ज्ञान से शोक की निवृत्ति श्र्‌त है। उसकी 
शोक मिथ्योत्व बिना अनुपपत्ति है, इससे ज्ञान से शोक की निवृत्ति 
की अनुपपत्ति से बध मिथ्यात्व की कल्पना होती है। बध मिथ्यात्व 
उपपादक है, ज्ञान से शोक निधृत्ति उपपाद्य है, सो हृष्ठ नहीं है किन्तु 
श्रत है, इससे श्र॒तार्थापत्ति है।वसे महावाक्‍्यों में जीव ब्रह्म का 
अभेद श्रवण होता है सो औपाधिक भेद हो तो सभव है, स्वरूप से 
जीव ब्रह्म का भेद हो तो सभव नही है । इसलिये जीव ब्रह्म के अभेद 
की अनुपपत्ति से भेद का औपाधिकत्व ज्ञान अर्थापत्ति प्रमाण जन्य 
है। यहा जीव ब्रह्म का अभेद उपपाद्य है, भेद मे औपाधिकता उप- 
परादक है, सर्वत्र उपपाद्य ज्ञान प्रमाण है, उपपादक ज्ञान प्रमा है। 
यहां जीव ब्रह्म का अभेद विद्वान को हृष्ट है। अन्य के श्र्‌त् है। इससे 
दृष्टार्थापत्ति और श्र तार्थापत्ति दोनों का उदाहरण है। जहा वाक्य 
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मे पद का वा अथे का अध्याहार नही हो और अन्य अर्थ की कल्पना 
बिना वाक्‍्यार्थ की अनुफ्पत्ति हो, वहा अभिहितानुपपत्ति रूप श्र ता- 
र्थापत्ति होता है। इससे “द्वारम्‌” इस एक उदाहरण बिना अभिहिता- 
तुपपत्ति रूप श्र तार्थापत्ति के उदाहरण है । वैसे रजत के अधिकरए 
शुक्ति मे रतत का निषेध हृष्ठ है, सो रजत के मिथ्यात्व बिना सभव 
नही है, इससे निषेध की अनुपपत्ति से रजत मिथ्यात्व की कल्पना 
होती है, यह दृष्शार्थापत्ति का उदाहरण है। 

यहा रजत निषेध उपपाद है और मिथ्यात्व उपपादक है | श्नौर 
मन के विलय से अनन्तर निविकल्पसमाधि काछ मे अद्वितीय ब्रह्म 
मात्र शेष रहता है, सकल अनात्म वस्तु का अभाव होता है, सो 
अनात्म' वस्तु मानस हो तो मन के विलय से उसका अभाव सभव 
है । यदि मानस नही हो तो मन के विलय से अभाव नही होता। क्यो ? 
अन्य विलय से अन्य का अभाव नही होता | इससे मन के विलय से 
सकल हं ताभाव की अनुपपत्ति से सकल द्वंत मनोमात्र है, यह कल्पना 
होती है। इस स्थान में मन के विलय से सकल हू त का विलय उप- 
पाद्य है, उसका ज्ञान अर्थापत्ति प्रमाण है | सकल हूं त को मानसता 
उपपादक है, उसका ज्ञान अर्थपत्ति प्रमा है। इस स्थान मे उपपादक 
प्रमां का असाधारण कारण अर्थापत्ति प्रमाण है, सो निर्व्यापार है, 
तो भी उसमे उपपादक प्रमा की करण॒ता सभव है। यह उपमान 
निरूपण में कहा है । 


इति श्री ग्रर्थापत्ति प्रमाण निरूपण अदश ७ समाप्त, 





अथ अनुपलब्धि प्रमाण निरूपण अ्रश ८ 


अब अनुपलब्धि प्रमाण का भी कुछ परिचय दीजिये ? अनुप्लब्धि 
प्रमाण से अभाव की प्रमा होती है। इसलिये अभाव की प्रम के ग्रसाधारण 
कारंण को अनुपलब्धि प्रमाण कहते है । न्याय, वेदात के सस्कार से रहित 
अभाव के स्वरूप को नही जानते है। इसलिये प्रथम अभाव का 
स्वरूप कहते है । निषेघमुख प्रतीति का विषय हो वा प्रतियोगी 
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सापेक्ष प्रतीति का विषय हो, उसको अभाव कहते है । प्राचीन मत 
का प्रथम लक्षण है। नवीन मत मे ध्वस और प्रागभाव न शब्दजन्य 
प्रतीति के विषय नही है। इससे दूसरा लक्षण कहा है। प्रतियोगी 
को त्यागकर अभाव की प्रतीति नहीं होती है, इसलिये प्रतियोगि 
सापेक्ष प्रतीति के विषय सब अभाव है। यद्यपि अभाव के सबन्ध और 
साह्श्य भी प्रतियोगि निरपेक्ष प्रतीति के विषय नही हैं किन्तु प्रति- 
योगि सापेक्ष प्रतीति के विषय है। उनमे अभाव का लक्षण जाता 
है, तथापि सबन्ध और साहश्य की प्रतियोगिता से अभाव की प्रति- 
योगिता विलक्षण है। सो न्याय ग्र थो मे अभावाभावरूपता अभाव की 
प्रतियोगिता का स्वरूप उदयनाचार्य ने लिखा है | ऐसी प्रतियोगिता 
सबन्ध और साह्य की नही है । इससे सबन्ध की और साह्श्य की 
प्रतियोगिता से विलक्षण प्रतियोगिता वाला जिसका प्रतियोगी हो 
उसको अभाव कहते है। स्थल रीति यह है --सबन्ध साहश्य से 
भिन्न हो और प्रतियोगि सापेक्ष प्रतीति का विषय हो, उसको अभाव 
कहते है । वह अभाव दो प्रकार का है। एक ससर्गाभाव है, दूसरा 
अन्योन्याभाव है। उनमे अन्योन्याभाव तो एक प्रकार का ही है। 
ससर्गाभाव के चार भेद है । प्रागभाव, प्रध्वसाभाव, सामयिकाभाव 
और गअत्यताभाव । इस रीति से चार प्रकार का ससर्गाभाव और 
अन्योन्याभाव मिलकर पाच प्रकार का अभाव है | कपाल में घट की 
उत्पत्ति से पूर्व घट का अभाव है, और कच्चे कपाल में रक्तरूप की 
उत्पत्ति से पूर्व रक्तहूप का अभाव है, सो प्रागभाव है । घट की 
उत्पत्ति से उत्तर मुद्गरादिक प्रहार से कपाल मे घट का अभाव है, वह 
प्रध्वसाभाव होता है। और पक्‍व कपाल में दयामरूप का अभाव होता 
है, सो ध्याम रूप का प्रध्वसाभाव है । नेयाथिक मत मे प्रध्वसाभाव 
सादि है और अनन्त है। क्यो ? घट के ध्वस की उत्पत्ति तो मुद्गरा- 
द्विको से होती है, यह अनुभव सिद्ध । और ध्वस का ध्वस सभव नही 
है । क्यो ? प्रागभाव, प्रतियोगि और ध्वसन, इन तीन में एक का अधि- 
करणा काल अवश्य होता है। प्रागभाव ध्वस का अनाधार काल प्रति- 
योगि का आधार होता है, यह नियम है। 
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कैसे ? जेमे घट की उत्पत्ति होने पर नाश से पूर्व घट के प्रागभाव 
ध्वस का अनाधार काल है । क्यो ? प्रागभाव का नाश हो गया और 
घट का ध्वस हुआ नही । इससे घट प्रागभाव और ध्वस का अनाधार 
काल है सो घट का आधार काल है । यदि घट के ध्वस का ध्वस मानें 
तो घट ध्वस के ध्वस का अधिकरणा काल घट प्रागभाव का और घट 
ध्वस का अनाधार होने से घट का आधार होना चाहिये | इस रीति से 
ध्वृस का ध्वस माने तो प्रतियोगी का उन्मज्जन (जन्म) होना चाहिये । 
इसीलिये प्रागभाव को अनादि मानते है । यदि सादि माने तो शागभाव 
की उत्पत्ति से प्रथम काल प्रागभाव और ध्वस का अनाधार होने से 
प्रतियोगि का आधार होना चाहिये । इससे प्रागभाव अनादि सात है । 
प्रध्यसाभाव अनन्त सादि है । भूतछादिको में जहा कदाबित्‌ घट हो, 
बहा घटशून्य काल में घट का सामयिकाभाव है । किसी समय मे हो, 
उसको सामयिकाभाव कहते है। वायु मे रूप कदाचित्‌ नहीं होता, 
इससे वायु मे रूप का अत्यताभाव है। घट से इतर पदार्थों में जो घट 
का भेद है, सो घट का अन्योन्याभाव है। सामयिकाभाव तो सादि 
सात है। अत्यन्ताभाव, अन्योन्याभाव दोनो अनादि ग्रनत है।इस 
रीति से पाच प्रकार का अभाव है। 


अभेद के निषेधक अभाव को अन्योन्याभाव कहते है। वा अत्यता- 
भाव से भिन्न उत्पत्ति और नाश से शून्य अभाव को अन्योन्याभाव 
कहते है । उसी को भेद और भिन्नता तथा अतिरिक्तता और जुदापना 
भी कहते है । उत्पत्तिशून्य तो प्रागभाव भी है, सो नाश-शून्य नही है । 
नाशबून्य तो प्रध्वसाभाव भी है, सो उत्पत्तिशुन्य नही है | उत्पत्ति 
नाश शून्य तो आत्मा भी है, सो अभावरूप नही है, किन्तु भाव 
रूप है। उत्पत्ति नाश शून्य अभाव रूप तो अत्यताभाव भी है, सो 
अन्योन्याभाव रूप नही है, किन्तु उससे भिन्न है। “घट पटोन' ऐसा 
कहने से घट मे फ्ट के अभेद का निषेध होता है। इससे घट में पट के 
अभेद का निषेधक, घट मे पट का अन्योन्याभाव है । 


उससे भिन्न अभाव को ससर्गाभाव कहते है । १ अनादि सात जो 


। 
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अभाव, उसको प्रागभाव कहते है | अपने प्रतियोगी के उपादान कारण 
में प्रागभाव रहता है । कंस ” जसे घट के प्रागभाव का प्रतियोगी घट 
है । उसके उपादान कारण कपाल में घट का प्रागभाव रहता है। सो 
अनादि अर्थात्‌ उत्पत्ति रहित है और सात अर्थात्‌ अतवाना है। अ्रनादि 
अभाव तो अत्यताभाव भी है, सो सात नही है। सात अभाव तो साम- 
यिका भाव भी है, सो अनादि नही है | वेदात सिद्धान्त मे अनादि और 
सात तो माया भी है, सो अभाव नहीं है । किन्तु जगत का उपादान 
कारण होने से सत्‌ असत्‌ से विलक्षण अनिरवंचनीय भावरूपमाया है । 


२-सादि अनन्त जो अभाव, उसको प्रध्वसाभाव कहते है। जैसे मुद ग- 
रादिको से घटादिको का ध्वस होता है । अ्रनत अभाव तो अत्यताभाव 
भी है, सो सादि नही है । सादि अभाव तो सामयिका भाव भी है, सो 
अनन्त नही है। सादि अनन्त तो मोक्ष भी है, क्यो ? ज्ञान से मोक्ष होता 
है, इससे सादि है और मुक्त को पुन ससार नही होता, इससे अनत है । 
परन्तु मोक्ष अभावरूप नही है, किन्तु भावरूप है। यद्यपि अज्ञान 
और उसके कार्य की निवृत्ति को मोक्ष कहते है। निवृत्ति नाम ध्वस 
का है । इससे मोक्ष भी अभावरूप है। तथापि कल्पित की निवृत्ति 
अधिष्ठान रूप होती हू। अज्ञान और उसका कार्य कल्फ्ति हें । इससे 
उनकी निवृत्ति अधिष्ठान रूप हैँ। इसलिये मोक्ष अभाव रूप नहीं हे । 
किन्तु ब्रह्महप होने से भावरूप हे। ३-उत्पत्ति और नाश वाला जो 
अभाव, उसको सामयिका भाव कहते है । जहा किसी काल मे पदार्थ 
हो और किसी काल मे न हो, वहा पदार्थ शून्य काल मे उस पदार्थ का 
सामयिकाभाव होता हू । जसे भूतछादिको में धटादिक किसी काल में 
होते है और किसी काल मे नही होते | वहा घट शून्य काल सबधी 
भूतकाछादिको मे घटादिको का सामयिकाभाव होता हे । 


समय विद्येष मे उत्पन्न हो और समय विश्येष में नष्ट हो, उसको 
सामग्रिकाभाव कहते है । भूवतल से घट को अन्यदेश मे ले जायें तब घट 
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का अभाव भूतल मे उत्पन्न होता है और उसी भूतल में घट को ले 
ग्रायें तब घट का अभाव भूवल में नष्ट होता है। इस रीति से साम- 
यिकाभाव उत्पत्ति नाशवाला है। उत्पत्तिवाला तो प्रध्वसाभाव भी 
है, सो नाशवाला नही है| नाश वाला तो प्रागभाव भी हूं, सो उत्पत्ति 
बाला नही हैं । उत्पत्ति नाशवाले तो घटादिक भूत भौतिक अनेक 
पदार्थ है, सो अभाव रूप नही है। किन्तु विधिमुख प्रतीति अर्थात्‌ 
अस्ति प्रतीति के विषय होने से भावरूप है। ४-अन्योन्याभाव से भिन्न 
जो उत्पत्तिशन्य और नाशशून्य अभाव, उसको अत्यताभाव कहते है । 
जहा किसी काल मे भी जो पदार्थ न हो, वहा उस पदार्थ का अत्यता- 
भाव कहा जाता है । जसे वायु मे रूप और गध किसी काल मे भी नही 
होते है । वहा रूप और गध का ग्रत्यताभाव हूं । आत्मा में रूप, रस, 
गध, स्परं, शब्द कभी भी नही रहते है । इससे रूपादिको के अत्यताभाव 
आ्रात्मा मे रहते है । उत्पत्ति शून्य तो प्रागभाव भी हे, सो नाश शून्य 
नही है । नाश शून्य तो प्रध्वसाभाव भी है, सो उत्पत्ति शून्य नहीं है । 
उत्पत्ति नाश शून्य तो ब्रह्म भी है, सो अभाव रूप नही है। किन्तु भाव- 
रूप है। उत्पत्ति नाश शूत्य अभावरूप तो अन्योन्याभाव भी हूं, सो 
अन्योन्याभाव से भिन्न नही है। 


उक्त ग्रभाव के स्वरूप में वेदात विरुद्ध ग्रश का प्रदर्शन 


इस रीति से अभाव का कथन न्यायशास्त्र करता है। इसमे 
जितना अश वेदान्त से विरुद्ध है, सो सक्षेप से दिखाते है --कपाल मे 
घट के प्रागभाव को अनादि कहते है | सो प्रमाण विरुद्ध है। इससे 
वेदान्त के अनुसार नहीं है। क्यो ? घट प्रागभाव का अधिकरण 
सादि है और प्रतियोगी घट भी सादि है । तब प्रागभाव को अनादिता 
किस रीति से होगी ? और माया मे सकल कार्य के प्रागभाव को 
अनादिता कहे तो सभव है । क्यो ? माया अनादि है। परन्तु माया मे 
कार्य का प्रागभाव मानना व्यर्थ है और सिद्धात में इष्ट भी नही है। 
इससे प्रागभाव सादि सांत है। वंसे नेयायिक मत में प्रध्वसाभाव भी 
२१ 
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अपने प्रतियोगी के उपादानं में ही रहता है। इससे घट का ध्वस कपाल 
मात्र वत्ति है सो अनत है। यह कथन असगत है। घट ध्वस का अधि- 
करण जो कपाल, उसके नाश से घट ध्वस का नाश होने से 
प्रध्वंसाभाव भी सादि सात है । वसे अन्योन्याभाव भी सादि सात 
अधिकरणा मे सादि सात है। जसे घट में पट का अन्योन्याभाव है। 
उसका अधिकरण घट है, सो सादि है और सात है । इससे घटव॑त्ति 
पट अन्योन्याभाव भी सादि सात है । अनादि अधिक रणा मे अन्योन्य भाव 
अनादि है। परन्तु अतादि भी सात है, ग्रनन्‍्त नही है। जसे ब्रह्म में जीव 
का भेद है, सो जीव का अन्योन्याभाव है। उसका अधिकरण ब्रह्म हैं 
सो अनादि है। इससे ब्रह्म मे जीव का भेद रूप॑ अन्योन्याभाव अनादि है 
और ब्रह्मज्ञान से अज्ञान निवलि द्वारा भेद का अत होता है, इससे सात 
है । अनादि पदार्थ की भी ज्ञान से निवत्ति अद्व तवाद में इष्ट है। इसी 
लिये शुद्ध चेतन, ईश्वर, जीव, अविद्या, अविद्या चेतन का सबन्ध और 
अनादि का परस्पर भेद । ये घट पदार्थ अद् त मत मे स्वरूप से अनादि 
कहे है और शुद्धचेतन बिना पाच की ज्ञान से निवत्ति मानते है | इसमे 
हु शका होती है -- 

जीव, ईश्वर को अद्व तवाद मे मायिक कहते है | माया के कार्य 
को मायिक कहा जाता है । जीव, ईश माया के कार्य है और अनादि 
है, यह कहना विरुद्ध है। इस शका का यह समाधान है --जीव, ईद 
माया के कार्य है, यह मायिक पद का अर्थ नही है, किन्तु माया की 
स्थिति के अधीन जीव, ईश की स्थिति है । माया की स्थिति बिना जीव 
ईशा की स्थिति नहीं होती, इससे मायिक है और माया के समान 
अनादि है। इस रीति से अनादि अन्योन्यांभाव भी सात है, अन्योन्या- 
भावत्र अमत नहीं है। ४--वसे अत्यंताभाव भी आकाशादिको के समान 
अविद्यक का कार्य है और विनाशी है । इस रीति से अद्व तवाद मे सर्व 
अभाव विनाक्षी है, कोई भी अभाव मित्य नही है। और अद्व तवाद में 
अनात्मप्रदार्थ सब माया के कार्य है। इससे आत्मशिन्न को नित्यता संश्नत्र 
कही है । जसे प्रटादिक़ भाव पंदार्थ माया के कार्य हैं, वंसे अभात्र भी 
माया के कार्य है, इससे मिथ्या है। श्र कोई ग्रद्व तवादी ग्र थकारे 
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एक अत्यताभाव को ही मानते है और अभावो को मिथ्या कहतें है । 
कसे ? जेसे घट का प्रागभाव कपाल में कहते है, सो भिथ्या है। क्‍्यी ? 
घट की उत्पति से पूर्व काल सबन्धी कपाल ही “घटो भविष्यति” इस 
प्रतीति का विषय है। घट का प्रागभाव अप्रसिद्ध है। वेसे मुद्ग रादिकों से 
चुर्णाकत कपाल अथवा विभक्त कपाल से पृथक्‌ घठ ध्वस भी अप्रसिद्ध 
है। बसे घट सबन्धी भूतल ही घट का सामयिकाभाव है। घट हो तब 
घट का सबन्धी भूतल है। इससे घट सबन्धी भूत नही है। इस रीति से 
सामयिकाभाव ग्रधिकरण से प्रथक नही है । वैसे घट मे पट के भेद क्रो 
घटवृत्ति पठान्योत््याभाव कहते है। सो दोनो के अभेद का अत्यंताभाव 
हूप है। दो पदार्थों के अभेदात्यताभाव से पृथक अन्योन्याभाव अप्रसिद्धे 
है । इस रीति से एक अत्यताभाव है अन्य कोई अभाव तही है। इस प्रकार 
अभाव के निरूपण मे बहुत विचार है | ग्रथ वृद्धि के भग्म से रीति मात्र 


बताई है । 
न्याय मत मे सामग्री सहित अभाव प्रमा का कथर्न 


अभाव प्रमा का भी परिचय दीजिये ? ज़ेसे घटादिको के बा 
प्रत्यक्ष मे आलोक (सूर्यादि की प्रभा) सयोग सहकारी कारण है। 
और नेत्र इन्द्रिय करण है, वसे प्रभाव के प्रत्यक्ष मे भी योग्यानुपलभ 
सहकारी है । (ज्ञान को उपलभ कहते है । प्रत्यक्ष योग्य की अप्रतीति 
को योग्यानुपलभ कहते है ) और अभाव के चाक्षुष प्रत्यक्ष मे कभी 
भी आलोक सयोग सहकारी नही है। यद्यपि अधकार में घटाभाव का 
त्वाच प्रत्यक्ष होता हैं, चाक्ष॒ष प्रत्यक्ष नहीं होंता, आलोक में ही घटा- 
भाव का चाक्षुष प्रत्यक्ष होता है। इससे अभाव के चार्नष प्रत्यक्ष में 
अन्वयव्यतिरेक से आछोक सयोग सहकारी कहना चाहिये । तथापि 
घट मे कुलाल पिता के समान अभाव के चाक्षुष प्रत्यक्ष मे आलोक 
संयोग अंन्यथा सिद्ध है। कैसे ? जैसें घट के कारण कुलाल की सिद्धि 
होने पर कुलाल का पिता कारण सामग्री से बाह्य रहता है, उसको 
घट का कारण नहीं कहते, किन्तु वह घट के कारण का कारण है, 
वसे अभाव के प्रत्यक्ष का सहकारी कारण योग्यानुपक्तभ है, उसकी 
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सिद्धि होने पर अभाव प्रत्यक्ष की कारण सामग्री से आलोक सयोग 
बाह्य रहता है। क्यो ? अनुपलभ का प्रतियोगी जो उपलभ, उसका 
जहा आरोप सभव हो, वह अनुपलभ योग्य कहलाता है । घट के 
चाक्षुप उपलभ का आरोप आलोक मे होता है, अधकार मे चाक्षुष 
उपलभ का आरोप नही होता। इससे घटाभाव के चारक्षुष प्रत्यक्ष 
का सहकारी कारण जो योग्यानुपलभ उसका साधक आलोक है। 
घटाभाव के चाक्षुष प्रत्यक्ष का साक्षात्कारण नही होने से कारण 
खामग्री से बाह्य है। इससे कुलाल पिता के समान अन्यथासिद्ध है। 
जैसे' कुलाल पिता घट का कारण नही है, वेसे आलोक सयोग भी 
अभाव के चांक्षुष प्रत्यक्ष का कारण नहीं है किन्तु चाक्षुष 
प्रत्यक्ष का कारण जो योग्यानुपलभ उसका उक्त रीति से साधक है। 


और प्राचीन ग्रथों मे तो योग्यानुपलभ इस रीति से कहा 
है -जहा प्रतियोगी बिना प्रतियोगी के उपलभ की सकल सामग्री 
हो और उपलभ हो नहीं, वहा योग्यानुपलभ होता है। कसे ? जसे 
आलोक में घट नहीं है, वहा योग्यानुपलभ है। क्यो ? घटाभाव का 
प्रतियोगी घट नही है। (अभाव के अभाव को प्रतियोगी कहते है) । 
उसके बिना आलोक सयोग द्रष्टा के नेत्ररूप घट के चाक्षुष उपलभ की 
सामग्री होने से योग्यानुपलभ है। और अधकार मे जहा घट नही है, 
बहा योग्यानुपलभ नहीं है । 


क्यो ? प्रतियोगी के चाक्षुष उपल्ष की सामग्री में आलोक 
सयोग है, उसका अभाव है, वसे स्तभ में तादात्म्य सबन्ध से जो रहे, 
उंसके उपलभ की सामग्री स्तभ वृत्ति उद्भूत रूप और महत्त्व है, 
(परिमाण के भेद को महत्त्व कहते है)। इससे स्तभ में तादात्म्य 
सबन्ध से पिशाच का अनुपलरभ योग्य है। और सयोग से स्तभ वृत्ति 
हो, उसके उपलभ की सामग्री स्तभ के उदभूत रूप और महत्त्व 
नही है, किन्तु सयोग सबन्ध से रहने वाले मे उद्भूत रूप, महत्त्व 
चाहिये । सो पिशाच मे नहीं है | इससे सयोग संबन्धावच्छिन्न 
पिज्ञाचात्यताभाव का प्रतियोगी जो पिशाच, उसके उपलभ की 
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सामग्री पिशाचवृत्ति उदभूत रूप के अभाव से संयोग सबन्ध से 
पिशाच का अनुपलभ योग्य नही है। इस रीति से प्रतियोगी बिना 
प्रतियोगी के उपलभ की सकल सामग्री होने पर भी उपलध' नही 
हो, सो योग्यानुपलभ अभाव के प्रत्यक्ष का सहकारी कारण है। 
इस रीति से जहाँ योग्यानुपलभ हो और इन्द्रिय का अभाव से सबन्ध 
हो, वहा इन्द्रियजन्य प्रत्यक्ष प्रमा ग्रभाव की होती है। जहा योग्यानु- 
पलभ नही हो, वहा अज्ञाव का प्रत्यक्ष ज्ञान नहीं होता किन्तु अनुमा- 
नादिको से परोक्ष ज्ञान होता है । नेयायिक रीति से अभाव प्रत्यक्ष 
में योग्यानुपलभ सहकारी है, इन्द्रिय करण है । 


भट्ट और वेदात मत में न्याय मत से अभाव प्रमा की सामग्री मे विलक्षणता 


और भट्ट मत में तथा अ्रद्व त मत मे योग्यानुपलभ ही करण है । 
अभाव ज्ञान में इन्द्रिय करणता नहीं है। इसलिये अनुफ्लब्धि नाम 
भिन्न प्रमाण भट्ट ने माना है। उसके अनुसार ही अद्व त ग्र थो में भी 
अभाव प्रत्यक्ष का हेतु अनुपलब्धि नाम भिन्न प्रमाण ही लिखा है। 
अनुपलभ को ही अनुपलब्धि कहते है। जंसा योग्यानुपलभ नेयायिकों 
ने सहकारी माना है, वसा ही योग्यानुपलभ भट्ट मत और अद्वैत 
मत में प्रमाण है । नैयायिक मत में अभाव प्रत्यक्ष के कारण इन्द्रिय 
और योग्यानुपलभ दोनो है । उनमे इन्द्रिय करण है, इससे अभाव 
प्रमा मे प्रमाण है और अनुपलभ को अक्षाव प्रमा की सहकारी 
कारणता मानते है, करणता नही मानते है। इससे अनुपलभ प्रमाण 
नही है और भट्ठादिक मत मे अनुपलब्धि प्रमाण है। यद्यपि अभ्नाव 
प्रमा को उत्पत्ति में अनुपलब्धि का व्यापार कोई भी नही है, और 
व्यापार वाला जो प्रमा का कारण उसको प्रमाण कहते है। इससे 
अनुपलब्धि को प्रमाणता सभव नही है। तथापि व्यापार वाले प्रमा 
के कारण को ही प्रमाणता होती है, यह नियम भी नैयायिक 
मत मे है | भरट्टादिको, के मत में तो सब प्रमाणो के लक्षण भिन्न 
भिन्न है। किसी प्रमाण के लक्षण मे व्यापार का प्रवेश है और 
किसी प्रमाण के लक्षण मे व्यापार का प्रवेश नही है जैसे प्रत्यक्ष 
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प्रमा के व्यापार वाले असाधारण कारण को प्रत्यक्ष प्रमाण कहते 
है अनुमिति प्रमा के व्यापार वाले असाधारण कारण को अनुमान प्रमाण 
कहते है । शाब्द प्रमा के व्यापार वाले असाधारण कारण को शब्द 
को प्रमाण कहते है । इस रीति से तीन प्रमाणो के लक्षण मे तो 
व्यापार का प्रवेश है और उन प्रमाणो के निरूपण में तीनो स्थान 
में व्यापार का सभव कथन कर आये है । और उपमान, अर्थापत्ति 
अनुपलब्धि, इन तीन के लक्षण मे व्यापार का प्रवेश नहीं है। 
उपमिति के अ्रसाधारश कारण को उपभान प्रमाण कहते है । 
उपपादक कल्पना के असाधारण हेतु उपपाद्य की अनुपपत्ति के ज्ञान 
को अथपित्ति प्रमाण कहते है । अभाव की प्रमा के असाधारण कारण 
को अनुपलब्धि प्रमाण कहते है | यद्यपि अभाव का परोक्ष ज्ञान भी 
ग्रनुमानादिको से होता है, यह पूर्व कहा है। इससे अनुपलब्धि के 
लक्षण की अभाव ज्ञान के जनक अनुमानादिको मे अति व्याप्ति 
होती है, तथापि अनुमानादिक प्रमाण भाव की प्रमा के और अभाव 
की प्रमभा के साधारण कारण है। अभाव की प्रमा के असाधारण 
कारण नहीं है और ग्रनुपलब्धि से केवल अभाव का ही ज्ञान होता 
है । इससे अभाव प्रमा का असाधारण कारण अनुपलब्षिध प्रमास्य 
है, अत्य नहीं है। 

इस रीति से तीन प्रमाणो के लक्षणों मे व्यापार का प्रवेश नही 
है । इससे ' व्यापार की अपेक्षा तीन प्रमाणों मे नहीं है। अनुपलब्धि 
प्रभाणं से अभाव का ज्ञान होता है सो तो प्रत्यक्ष होता है और अनु- 
मान से तथा शब्द से जो अभाव का ज्ञान होंता है सो परोक्ष हीता है । 
जिंतंने स्थानों मे नेयायिक इन्द्रियं-जन्य अभाव का ज्ञान कंहलें हैं, 
उतने ज्ञान ही अनुंपकूब्धि प्रमाण जन्य हैं। क्यो ? नेबाथिक मर्त में 
भी अभाव ज्ञान का सहकारी कारण अनुपलब्धि है। कंसे ? जैसे थोंग्या- 
नुपलब्धि की नेयायिक इन्द्रिय का सहकारी मानते है, सोई योंग्यानु- 
पेलब्धि भट्टादिमल में स्वतत्र प्रमाण है, इतना ही नैंद' है!। नैयांथिक 
मत मैं तों अज्ञाव प्र॑मा का प्रमाण इन्द्रिय हैं| वेंदात मत में प्रमाश्ण 
अंनुंपलेब्धि है और बेदात॑ मत में अनुपंलब्धिं प्रमारा। जेस्य अभाव के 
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ज्ञान भी नेयायिक मत के समान प्रत्यक्ष है परोक्ष नहीं है । 
वेदात रीति से इन्द्रिय अजन्य प्रत्यक्ष के लक्षण का निर्णाय 


यहा ऐसी शका होती है -इन्द्रियजन्य ज्ञान ही प्रत्यक्ष होता है, 
ग्रभाव ज्ञान को इन्द्रियजन्यता का निषेध करके प्रत्यक्षता कहना 
नही. बनता ? उसका यह समाधान है .--इन्द्रियजन्य ज्ञान का ही 
प्रत्यक्ष हो तो ईश्वर का ज्ञान प्रत्यक्ष नही होना चाहिये। क्यो न्‍न्यायमत 
मेंतो ईश्वर का ज्ञान नित्य है, इससे इन्द्रियजन्य नही और वेदात 
मत मे ईश्वर का ज्ञान यद्यपि जन्य है, तथापि माया की वृत्ति रूप है, 
इन्द्रियजन्य नही है और वेदान्त ग्रथो में इन्द्रियजन्य ज्ञान को 
प्रत्यक्षता कहने मे अनेक दूषण लिखे है | इससे इन्द्रियजन्य ज्ञान ही 
प्रत्यक्ष ही, यह नियम नही है किन्तु प्रमाण चेतन से विषय चेतन 
का अभेद हो वह ज्ञान प्रत्यक्ष होता है । जहा विषय सन्मुख हो, 
बहा कही तो इनच्द्रिय विषय के सबन्न्न से इन्द्रिय ढ्वारा अत करण की 
वत्ति घटवेश में जाती है और घट के समानाकार होकर घट से 
बृत्ति मिलती है, वहा वृत्यवच्छिन्न चेतन को प्रमाण चेतन कहते है । 
विषय मे स्थित चेतन को विषय चेतन कहते है । प्रमाण चेतन और 
विषय चेतन स्वरूप से तो सदा एक ही है। उपाधि भेद से चेतन का 
भेद होता है। उपाधि भी भिन्न देश में हो तो उपहित का भेद होता 
हैं। एक देश मे हो तो उपहित का भेद नही होता। 


कंसे ? जेसे घट का रूप और घट एक॑ देश में होते है, वहा घर्ट 
रूपीपंहित आकाश और घटीपहिंत आकार्श एक ही है और मठ के 
अंतर घट हो वहां घटोपहित आकाश मठाकाश से भिन्न नहीं है, 
यद्ययिः मठछाकाश तो घटाकाश से भिन्न भी है। क्‍यों ? घटशून्य दैद् 
में भी मठ है, तथापि मठशून्य देश में घट नहीं है, इससे मठाकाश 
से प्रटाकारश भिन्न नही है | इस रीति से वृत्ति और विषय भिन्न देश 
मे रहे इतने तो वच्त्युप॑हित॑ चेतन और विषयोपहित चेतन भिन्न होते 
है। और वृत्ति विषय द्रेश मे हो, तब विष्श्न चेन्नन भी वृत्ति चेतन 
ह्वी जांता है। इससे विषय चेतत् का वृत्ति चेतन से भेद नही रहता, 
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किन्तु अभेद होता है। यद्यपि विषय देश मे वृत्ति जावे तब द्रष्टा के 
शरीर के अतर अत करण से लेकर विषय पर्यन्त वत्ति का आकार 
होता है । इससे विषय देश से बाह्य भी वत्ति का स्वरूप होने से 
विषय चेतन से भिन्न भी वृत्ति चेतन है, तथापि उस काल मे वृत्ति 
से भिन्न देश मे विषय नही है। इससे विषय चेतन का वृत्ति चेतन 
से अभेद कहते है । और यदि दोनो का परस्पर अभेद कही' लिखा हो 
तो उसका अभिप्राय यह है --जितना वृत्तिभाग घट देश मे है उतने 
वृत्तिभाग से उपहित चेतन घट चेतन से पृथक नही' है । इस रीति से 
जहा विषय चेतन का वृत्ति चेतन से अभेद हो सो ज्ञान प्रत्यक्ष 
कहलाता है । 


प्रीतिभिज्ञा और अभिज्ञा प्रत्यक्ष ज्ञान और स्मृति आ्ञादिक परोक्ष ज्ञानों का 
सामग्री सहित निर्णय 


जहा विषय चेतन का वत्तिचेतन से अभेद नही हो उस ज्ञान को 
परोक्ष कहते है । सस्कारजन्य स्मरण रूप अत करण की वत्ति 
ग़रीर के अतर ही होती है। उसका विषय देशातर मे होता है वा 
नष्ट हो जाता है । इससे विषय चेतन का वृत्ति चेतन से अभेद नही' होने 
से स्मृति ज्ञान परोक्ष है। और जिस पदार्थ के पूर्व अनुभव के सस्कार 
हो और इन्द्रिय का संयोग हो वहा “सोयंम" ऐसा ज्ञान होता है । 
उसको प्रतिभिज्ञा ज्ञान कहते है | वहा भी इन्द्रियजन्य वत्ति विषय 
देश मे जाती है। इससे विषय चेतन का वृत्ति चेतन से अभेद होने से 
प्रतिभिन्ञा ज्ञान भी प्रत्यक्ष होता है । केवल इन्द्रियजन्य वत्ति हो 
वहा “अयम्‌” ऐसा प्रत्यक्ष होता है। उसको अभिनज्ञा प्रत्यक्ष कहते 
हैं। और मुख्य सिद्धान्त भें तो पूर्व अनुभुत का “सोयम्‌ '' यह ज्ञान भी 
“तत्ता” अश मे स्मृति रूप होने से परोक्ष है, “अयम्‌” अश मे 
प्रत्यक्ष है। इससे “सोयम्‌” इस ज्ञान मे केवल प्रत्यक्षत्व ही नही है 
किन्तु अश भेद से परोक्षत्व और प्रत्यक्षत्व॒ दो धर्म है । 


केवल सस्कार जन्य वृत्ति हो, उसका “स*” ऐसा आकार होता 
है, उसको स्मृति कहते है । जिस “पदार्थ का पूर्व इन्द्रिय से वा 
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अनुमानादिको से ज्ञान हुआ हो, उसकी स्मृति होती है। इससे स्मृति 
ज्ञान में पूर्व अनुभव करण है और अनुभवजन्य सस्क्रार व्यापार है । 
क्यों ? जिस पदार्थ का पूर्व ज्ञान हो उसको वर्ष के अतराय से भी 
स्मृति होती है । वहा स्मृति के अव्यवहित पूर्व काल में अनुभव तो 
है नही और अव्यवहित प्वंकाल में हो सो हेतु होता है। इससे 
पूर्व अनुभव स्मृति का साक्षात्‌ कारण सभव नहीं है । किसी के द्वारा 
कारण कहना चाहिये | इससे ऐसा मानना योग्य है। जिस पदार्थ 
का पूर्व अनुभव नहीं हुआ उसकी तो स्मृति नही होती | यदि पूर्व 
अनुभव स्मृति का कारण नहीं हो तो जिसका अनुभव नहीं हुआ 
उसकी भी स्पृति होनी चाहिये और होती नही है । इस रीति से पूर्व 
अनुभव से स्मृति का अन्वय व्यतिरेक है। पूर्व अनुभव होने पर ही 
स्मृति होती है, यह अन्वय है, पूर्व अनुभव नही हो तो स्मृति नही होती, 
यह व्यतिरेक है। एक के होने से अपर के होने को अन्वय कहते है । 
एक के नहीं होने से अपर के नही होने को व्यतिरेक कहते है । 
अन्वयव्यतिरेक से कारण कार्यभाव जाना जाता है। पूव अनुशभ्नव 
स्मृति के अन्वय व्यतिरेक देखने से उनका कारण कार्यभाव तो 
अवश्य है । परन्तु अव्यवहित पूव॑ंकार में पुव अनुभ्रव नही मिलता । 
इससे स्मृति की उत्पत्ति से पूर्व अनुभव का कोई व्यापार मानना 
चाहिये । 

जहा प्रमाण बल से कारणता का निश्चय हो और अव्यवहित 
पृव काल में कारण की सत्ता सभव नहीं हो, वहा व्यापार की 
कल्पना होती है । कंसे ? जसे शास्त्र रूप' प्रमाण मे स्व॒ग की साधनतां 
का याग में निश्चय होता है, ओर अन्त्य आहुति को याग कहते है । 
उस याग के नाश होने पर बहुत काल के अतराय से स्वर्ग प्राप्त 
होता है। सुख विशेष को स्वगें कहते है । स्वर्ग के अव्यवहित पूर्वा - 
काल में याग के अभाव से याग को कारण॒ता सभव नही है। इससे 
शास्त्र से निर्णीत कारणता के निर्वाह के लिये याग का व्यापार 
अपूबव मानते है । जब अपूर्व अगीकार कर लिया तब दोष नही' है। 
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क्यो ? कार्य के अव्यवहित पूृव काल में कारण वा व्यापार एक 
होना चाहिये । कही दोनो भी होते है, परन्तु एक तो अवश्य चाहिये । 
जिसको धर्म कहते है वही यागजन्य अपूर्व है। याग से अपूव उत्पन्न 
होता है और यागजन्य जो स्वर्ग उसका जनक है, इससे व्यापार है। 
जसे याग को स्वर्ग साधनता के निर्वाह के लिये अपूर्व व्यापार मानते 
है, सो अपूर्व सदा परोक्ष है, वसे अन्वय व्यतिरेक के बल से सिद्ध जो 
पुव अनुभव को स्मृति की कारणता, उसके निर्वाह के लिये सस्क्रार 
मानते है, सो सस्क्रार सदा परोक्ष है ।जिस अत करणा मे पूर्व 
अनुभव होता है, उससे स्मृति होती है, उस अत करणा का धर्म 
सस्कार है। नंयायिक मत में अनुभव, सस्कार, स्मृति आत्मा के धर्म 
है । अनभवजन्य सस्कार को नेयायिक भावना कहते है । सो सस्कार 
पर्व अनुभवजन्य है और पूर्व अनुभवजन्य जो स्मृति उसका जनक 
है । इससे व्यापार कहा जाता है। 

इस रीति से पूर्व अनुभव स्मृति का करण है, सस्कार व्यापार है। 
स्मृति की उत्पत्ति से अव्यवहित पूर्वकाल मे पूर्व अनुभव का तो नाश 
होने से अभाव है, तथापि उसका व्यापार सस्क्रार है। इससे पूर्व 
अनुभव के नाश होने पर भी स्मृति उत्पन्न होती है। सो सस्कार प्रत्यक्ष 
तो नही है। अनुमान वा अर्थापत्ति से सस्कार की सिद्धि होती है । 
इससे जव तक पूर्व अनुभूत की स्मृति हो उस कारू तक सस्कार रहता 
है । जिस स्मृति से उत्तर स्मृति नही हो उसको चरमस्मृति कहते है । 
चरमस्मृति से सस्क्रार का नाश होता है। इससे फिर उस पदार्थ की 
स्मृति नही होती । इस रीति से पूर्व अनुभवजन्य सस्कार से अनेक 
स्मृति होती है। जब तक चरमस्मृति हो तब तक एक ही सस्कार 
रहता है। स्मृति मे चरमता कार्य से जानी जाती है। जिस स्मृत्ति के 
होने पर फिर सजातीय स्मृति न हो, उस स्मृति मे चरमता का 
अमुमान से ज्ञान होता है। अत्य को चरम कहते है । और कोई ऐसे 
कहते है '-पूर्व अनुभव जन्य सस्कार से प्रथम स्मृति होती है। प्रथम 
स्मृति की उत्पत्ति से पहले सस्क्रार का नाश होता है, स्मृति से अन्य 
सस्कार उत्पन्न होता है। उससे फिर सजातीय स्मति उत्पन्न होती है। 
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उस स्मृति से स्वजनक सस्कार का नाश होता है, अन्य सस्कार उत्पन्न 
होता है, उससे तृतीय स्मृति होती है । 

इस रीति से स्मृति से भी सस्कार की उत्पत्ति होती है। जिस 
स्मृति से उत्तर सजातीय स्मृति नही हो सो स्मृति सस्कार को हैतु नहीं 
होती । इस मत में सस्कार द्वारा स्मृति ज्ञान भी उत्तर स्मृति का करण 
है और प्रथम स्मृति का करण अनुभव है। दोनो स्थानों मे सस्कार' 
व्यापार है। पहले मत मे स्मृति का करण स्मृति नहीं है किन्तु पूर्वा- 
नुभव से सस्कार होता है, सो एक ही सस्कार चरम स्मृति पर्यन्त रहता 
है। इससे पूर्वानुभव ही स्मृति का करण है और प्र्वानुभवजन्य संस्कार 
ही सकल सजातीय स्मृति में व्यापार है। दोनो पक्षों में स्मृति ज्ञान 
प्रमा नही है। क्यो ? प्रथम पक्ष मे तो स्मृति ज्ञान का करण पूर्वानुभव 
है, सो षट प्रमाण से भिन्न है| प्रमाणजन्य ज्ञान को प्रमा कहते है। 
पर्वानुभव प्रमाण नही है। द्वितीय पक्ष में प्रथम स्मृति का करण तो 
पर्वानुभव है और द्वितीयादि स्मृति का करण स्मृति है। सो स्मृति भी 
घट प्रमाण मे नही है, इससे स्मति को प्रमा नहीं कहते है। तथापि 
यथाथ अयथार्थ भेद से स्मृति दो प्रकार की है। भ्रम रूप अनुभव के 
सस्कारो से उत्पन्न हो वह अयथार्थ है । प्रमारूप अनुभव के सस्कारों 
से उत्पन्न हो, वह यथार्थ है। इस रीति से दो पक्ष ग्रथों मे लिखे है, 
उनमे दूषण भूषण अनेक है । ग्र थ वृद्धि के भ्रय से वे प्रसग यहा नही 
लिखे है । जसे पूर्व अनुभवजन्य स्मृति ज्ञान परोक्ष है, वेसे अनुमानादि 
प्रभाणजन्य ज्ञान भी परोक्ष है। क्यो ? जसे स्मृति का विषय वृत्ति से 
व्यवहित होता है, वेसे अनुमानादिजन्य ज्ञान का विषय भी वृत्ति देश 
में नही होता किन्तु व्यवहित पर्वरतादि देश में होता है और अतीत 
अनागत प्रदार्थ का भी अनुमानादिको से अनुमिति से आदि वर्तमान 
ज्ञान होता है। इससे अनुमानादिजन्य ज्ञान के देश मे और काल मे 
विषय नही होते किन्तु अनुमिति आदि ज्ञानों के देश और क्राल से 
भिन्न देश और प्िन्न काल मे उनके विषय होते है । 


इन्द्रियजन्यता के नियम से रहित प्रत्यक्ष ज्ञान का अनुसधान 
इन्द्रियजन्य ज्ञान के विषय ज्ञान के देशकाल से भिन्न देश भिन्न 


१७२ वेदान्त प्रदनोत्त री 


काल मे नही होते, किन्तु ज्ञान के देश काल मे ही होते है, इससे इन्द्रिय 
जन्य ज्ञान सब्ंत्र प्रत्यक्ष ही होता है। श्र त भत मे अत करण का 
परिणाम जो वृत्ति उसको ज्ञान कहते है । इससे ज्ञान विषय एक देश 
में हो वा वत्ति विषय एक देश मे हो, इस कथन का अर्थ एक ही है। 

न्द्रिय जन्य ज्ञान ही प्रत्यक्ष होता है, यह नियम नही है। जहा श्रन्य 
प्रमाणजन्य वत्तिदेश मे भी विषय हो, वहा प्रत्यक्ष ज्ञान ही होता है । 
कैसे ? जसे “दशमस्त्वमसि” इस शब्द मे उत्पन्न हुई वत्ति के देश में 
विषय है, इससे शब्द प्रमाण जन्य ज्ञान भी कही प्रत्यक्ष होता है। 
महावाक्यजन्य ब्रह्माकार वत्ति ओर ब्रह्मात्मा दोनो एक देश में होते 
है, इससे महावाक्यजन्य ब्रह्मात्मज्ञान प्रत्यक्ष है। वसे ईश्वर ज्ञात 
का उपादान कारण माया के देश मे सर्व पदार्थ है, इससे इन्द्रियजन्य 
नही तो भी ईश्वर का ज्ञान प्रत्यक्ष है, वंसे अनुपलब्धि प्रमाणजन्य 
अभाव का ज्ञान भी प्रत्यक्ष है। क्यो ” जहा भूतछ में घटाभाव का 
ज्ञान हो, वहा भूतल से नेत्र का सबन्ध होकर भूतल देश मे अत करण 
की वृत्ति जाती है। “भूतले घटो नास्ति” ऐसा वृत्ति का श्राकार है 
वहा भूतल अश मे तो वृत्ति नेत्रजन्य है और घटाभाव अश में अनुप- 
लब्धिजन्य है। कसे ? जसे “पव॑तो वह्तिमान्‌” यह वृत्ति पर्वत अश 
में नेत्रजन्य हैं, वह्चि अश में अनुमानजन्य है, वैसे एक ही वत्ति अश भेद 
से इन्द्रिय और अनुपलब्धि दो प्रमाण से उत्पन्न होती है, वहा भूतला- 
बच्छिन्न चेतन का वृत्त्यवच्छिन्न चेतन से अभेद होता है और भूतला- 
वच्छिन्न चेतन ही घटाभावावच्छिन्न चेतन है। इससे घटाभावावच्दछन्न 
चेतन का भी वृत््यवच्छिन्न चेतन से अभेद होता है । इसलिये अनुप- 
लब्धि प्रमाणजन्य भी घटाभाव का ज्ञान प्रत्यक्ष है। परन्तु जहा अ्रभाव 
का अधिकरण प्रत्यक्ष योग्य है और अधिकरणा के प्रत्यक्ष मे इन्द्रिय का 
व्यापार होता है, वहा उक्त रीति का सभव है। जहा अधिकर णा के प्रत्यक्ष 
में इन्द्रिय का व्यापार नही हो, वहा अनुपलब्धि प्रमाणुजन्य अभाव का 
जान प्रत्यक्ष नही होता किन्तु परोक्ष होता है । केत्ते ? जेप्ते वायु मे रूपाभाव 
का योग्यानुपलब्धि से निमीलित (बन्द) नयन को भी ज्ञान होता है 
और परमाणु मे योग्यानुपलब्धि से नेत्र का उन्‍्मीरून व्यापार (खोले) 
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बिना ही महत्त्वाभाव का ज्ञान होता है, वहा विषय देश मे वृत्ति नहीं 
जाती । इससे अनुपलब्धि प्रमाणजन्य वायु मे रूपाभाव का ज्ञान, वंस 
परमाणु मे महत्त्वाभाव का ज्ञान प्रत्यक्ष तही होता, परोक्ष ही होता 
है । इस रीति से अनुपलब्धि प्रमाण जन्य ज्भ्ाव का ज्ञान कही प्रत्यक्ष 
होता है और कही परोक्ष होता है। और वेदान्त परिभाषादिक ग्रथो 
में अनुपलब्धि प्रमाणजन्य अभाव के प्रत्यक्ष ज्ञान का उदाहरण लिखा 
है, अनुपलब्धिजन्य परोक्ष ज्ञान का उदाहरण नही छिखा, सो उनमे 
न्यूनता है, लिखना चाहिये था। क्यो ? परोक्ष ज्ञान का उदाहरण लिखे 
बिना अनुपलब्धिजन्य ज्ञान परोक्ष नही होता, ऐसा श्रम होता है । 


ग्रभाव के ज्ञान की सवंत्र परोक्षता का निर्णय 


ओर सूक्ष्म दृष्टि से विचार करे तो अनुपलब्धि प्रमाणजन्य अभाव 
का ज्ञान सत्र परोक्ष है, कही भी प्रत्यक्ष नही है। क्‍यों ? प्रमाण 
चेतन से विषय चेतन का अभेद होने पर भी जो विषय प्रत्यक्ष योग्य 
नही होता, उसका परोक्ष ज्ञान ही होता है। कंसे ? ज॑से शब्दादिक 
प्रमाण से धर्माधर्म का ज्ञान होता है तब प्रमाण चेतन से विषय चेतन 
का भेद नही है। क्यो ? अत करण देश मे धर्माधर्म रहते है, इससे 
अन्त.करण की वृत्ति और धर्माधर्मरूप उपाधि भिन्न देश मे नही होने 
से धर्माधर्मावच्छिन्न चेतन प्रमाण चेतन से भिन्न नही है, तथापि 
धर्माधर्म प्रत्यक्ष योग्य नही है । इससे शब्दादिजन्य धर्माधर्म का ज्ञान 
कभी भी प्रत्यक्ष नही' होता। अनुभव के अनुसार विषय मे योग्यता 
अयोग्यता जाननी चाहिये। कंसे ? जसे धर्माधमे प्रत्यक्ष योग्य नहीं है, 
वसे अभ्ञाव पदार्थ प्रत्यक्ष योग्य नही' है। यदि अभाव पदार्थ प्रत्यक्ष हो 
तो वादियो का विवाद नही होना चाहिये । मीमासक अभाव को अधि- 
करणुरूप मानते है। नयायिकादिक अधिकरण से भिन्न मानते है, वैसे 
नास्तिक बौध अश्नाव को तुच्छ और अलोक मानते है, आस्तिक वे दान्ती 
अभाव को पदार्थ मानते है, इस रीति से अभाव स्वरूप झें विवाद है । 
ओर प्रत्यक्ष योग्य जो घटादिक है उनके स्वरूप मे अधिकरणा से भिन्न 
है वा नही है इत्यादिक विवाद नही होता | इससे अभाव पदार्थ प्रत्यक्ष 
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योग्य नही' है । इस कारण से जहा भूतलरू मे घटाभाव का ज्ञान हो, 
बहा प्रमाण चेतन से घटाभावाव च्छिन्न चेतन का अभेद है तो भी अश्ा- 
वाश में यह ज्ञान परोक्ष है, भूतलाश मे अपरोक्ष है। कैसे ? जैसे 
“परव॑तो वह्तिमान्‌” यह ज्ञान पर्वत अब मे अपरोक्ष है और बह्नि अश 
में परोक्ष है। 


इस रीति से अनुपलूब्धि प्रमाणाजन्य अभाव के ज्ञान को सवेत्र 
परोक्ष मानें तो भट्ट से विरोध नहीं है । भद्द मत मे अनुपलब्धिजन्य 
अभाव का ज्ञान परोक्ष है । और अभाव के ज्ञान को जो नैयायिक्क 
इन्द्रियजन्य मानकर प्रत्यक्ष कहते है, सो स्वेथा' असगत है । क्यों ? वायु 
मे रूपाभाव का चाक्षुष प्रत्यक्ष होता है और परमाणु में मह्वाभाव 
का चाल्षुष प्रत्यक्ष होता है, यह नेयायिकों का सिद्धान्त है, सो नही 
बनता । क्यो ? वायु मे रूपाभाव के ज्ञान के लिये कोई भी नेत्र का 
उन्मीलनव्यापार (खोले) नहीं, किन्तु निमीलित (बन्द) नेन्न को भी 
वायु मे रूपाभाव का योग्यानुपलब्धि से ज्ञान होता है, वसे परमाणु 
में महत्ताभाव का ज्ञान भी उन्मीछित नेत्र के समान निमीलित नेत्र 
को भी होता है और निमीलित नेत्र को घटादिकों का चाक्ष॒ष ज्ञान 
कभी भी नहीं होता । इससे वायु मे रूपाभाव का और परमाणु मे 
महत्त्वाभाव का चाक्षुष प्रत्यक्ष नहीं बनता, किन्तु योग्यानुपलब्धि से 
उनका परोक्ष ज्ञान होता है। 


ओऔर जो मेयायिक कहते है, अभाव ज्ञान मे इच्द्रिय के अन्चय 
व्मृतिरेक देखने से अभाव ज्ञान में इन्द्रिय हेतु है।इसका जो भेद 
धिक्‍कारादिक ग्र थो मे यह समाधान लिखा है --इन्द्रिय का अन्वय 
व्यतिरेक अधिकरणा के ज्ञान में चरितार्थ है। कैसे ” जेसे भूतल मे 
घटाभाव का ज्ञान हो, वहा नेत्र इन्द्रिय से अभाव के अधिकरण भूतकछ 
का ज्ञान होता है, छस नेत्र से जाल भूतल मे घटाभाव का योग्यानुप- 
लब्धि से ज्ञान होता है । इस रीति से घटाभाव का अधिक्ररणश जो 
भूतल उसके ज्ञान मे इन्द्रिय चरितार्थ अर्थात्‌ सफल है । सो शका और 
समाधान दोनो अश्नग़त है । क्‍यों ? वायु में रपाभाव का और परसाणु 
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में महत्त्वाभाव का नेत्र व्यापार से बिना भी ज्ञान होता है। इससे 
किसी एक अभाव के ज्ञान मे इन्द्रिय के अन्वय व्यतिरेक होने पर भी 
इन्द्रिय को कारणता सिद्ध नही होती । सकल अभाव के ज्ञान मे इन्द्रिय 
का अन्वय व्यतिरेक असिद्ध है। इस रीति से शिथिल मूल शका का 
समाधान कंथन भी असगत है। 


और यदि नेयांयिक इस रीति से शका कर --घटानुपलब्ध्या 
इन्द्रियेणाभाव निश्चनोमि” ऐसी प्रतीति होती है, इससे अनुपलब्धि 
और इन्द्रिय दोनों घटादिकों के अभाव ज्ञान के हेतु है । इस शका का 
उक्त समाधान कर 'घटाभाव के अधिकरण का ज्ञान इन्द्रिय से होता 
है और घटाभाव का ज्ञान अनुपलब्धि से होता है” सो समाधान भी 
सभव नहीं है । क्यो ? जहा इन्द्रिय योग्य अधिकरण है, वहा तो उक्त 
समाधान सभव है और जहा अधिकरण इच्द्रिय योग्य नही, वहा 
उक्त समाधान सभव नही है। कैसे ? जेंसे “वायौ रूपानुपलब्ध्या 
नेत्रेण रूपाभाव निश्चनोमि” इस रीति से वायु में रूपाभाव की 
अनुपलब्धिजन्य और नेत्रजन्य प्रतीति भासती है, वहा वायु की 
प्रतीति नेत्रजन्य है, ओर रूपाभाव की प्रतीति अनुपलब्धिजन्य है, यह 
कहना सभव नही। क्यो ? वायु मे रूप के अभाव से नेत्र की योग्यता नही है । 


इससे अभाव ज्ञान को केवल अनुपलब्धिजन्य मानें तो उभय 
जन्यता की प्रतीति से विरोध का, अं तवादी का यह समाधान 
है .--भूतले अनुपलब्ध्या नेत्र ण!ु घटाभाव निश्चिनोमि” इस कथन 
का अनुपलब्धि सहित नेत्र से भूतछ मे घटाभाव के निश्चयवाल! मै 
हैँ, यह अभिप्राय नहीं है, किन्तु भूतरू मे इन्द्रियजन्य घट की उप- 
लब्धि के अभाव से घटाभाव के निश्चयवाला मै हूँ, यह तात्पर्य 
है। अभाव के निश्चय का हेतु अनुपलब्धि है और अनुपलब्धि का 
प्रतियोगी जो उपलब्धि उसमे इन्द्रियजन्यता भासती है । इससे 
निषेध्नीय उपलब्धि में इन्द्रियजन्यता प्रतीत होने से इन्द्रियजन्य 
उपलब्धि के अभाव से घटाभाव का निश्चय उत्पन्न होता है, यह 
सिद्ध हुआ। वसे “वायौ रूपानुपलब्ध्या नेत्र ण रूपाभाव निश्चनोमि”” 
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इस कथन का भी रूप की अनुपलब्धि सहित नेत्र से रूपाभाव के 
निश्चयवाला मै हूँ, यह तात्पर्य नहीं है। क्यो ? नेत्र के व्यापार बिना 
भी रूपाभाव का निश्चय होता है किन्तु नेत्रजन्य रूप की उपलब्धि 
के अभाव से वायु में रूपाभाव के निश्चयवाला मै हूँ, यह तात्पर्य 
है । इससे जिस उपलब्धि का अभाव रूपाभाव के निश्चय का हेतु है, उस 
उपलब्धि मे नेत्रजन्यता प्रतीत होती है । इस रीति से सब त्र अभाव 
निश्चय का हेतु जो अनुपलब्धि उसके प्रतियोगी उपलब्धि मे इच्द्रिय 
जन्यता कहते है और विवेक बिना अभाव निश्चय मे इन्द्रियजन्यता 
प्रतीत होती है । नेयायिक की शकोा का यह समाधान सव ऋ्र व्यापक 


है । और अधिकरण ज्ञात की इन्द्रियजन्यता अभाव ज्ञान मे भासती 
है, यह भेदधिक्कार, वेदात परिभाषादिको का समाधान सर्वत्र 
व्यापक नहीं है किन्तु जहा प्रत्यक्ष योग्य भूतलादिक अभाव के 
अधिकरण है, वहा तो यह समाधान सभव है, और जहा प्रत्यक्ष 
अयोग्य वायु आदिक अभाव के अधिकरण है, वहा उक्त समाधान 
सभव नहीं है ।और “अनुपलब्ध्या रसनेन्द्रियगाम्ल रसाभावमा- 
म्रजानामि/ इस स्थान मे भी अधिकरण का ज्ञान रसनेरिद्रियजन्य 
संभव नही है। क्यो ? अम्ल रस के अभाव का अधिकरण आम्रफल 
है, उसके ज्ञान की सामर्थ्य रसनेन्द्रिय मे नहीं है। रसनेन्द्रिय मे केवल 
रसज्ञान की सामथ्ये है, द्रव्य ज्ञान की सांमथ्यं नहीं है । इसमे 
रसनेन्द्रिय जन्याम्ल रसोपलब्धि के अभाव से आम्रफल में रस के अभाव 
का निश्चयवाला मै हूँ, इस तात्पयं से उक्त व्यवहार होता है। यद्यपि 
उक्त वाक्य के. अक्षर मर्यादा से उक्त अर्थ क्लिष है, तथापि अन्य गति 
के असभव से उक्त अर्थ ही मानना चाहिये । इससे नेयायिक की 
शका का अस्मदुृक्त ही समाधान है। इस रीति से अनुपलब्धि प्रमाण 
से अभाव का निश्चय होता है, यह पक्ष निर्दोष है। और यदि नेया- 
यिक शका करें --अभाव प्रमा का प्रथक्‌ प्रमाण मानने में गौरव है 
और घटादिको की प्रत्यक्ष प्रमा मे इन्द्रिय की प्रमाणता निर्णाति है। 


उस निर्णीत प्रमाण से अभाव प्रमा की उत्पत्ति मानें वो 
लाघव है । 


जी 
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प्रनुपलब्धि प्रमाण भ्रगीकार से नैग्रायिक की शका 
और सिद्धान्ती का समाधान 


उस शका का यह समाधान है --इन्द्रिय को प्रमाणता कहने 
वाले नेयायिक भी अनुपलब्धि को कारणता तो मानते है, अनुपलब्धि 
को करणाता नहीं कहते है । अब तवादी इन्द्रिय को अभाव प्रम। की 
करणुता नही मानते । इससे इन्द्रिय का श्रभाव से स्वसबद्ध विशेषणता 
और शुद्ध विशेषणता सबद्ध नही माना जाता है। न यायिक को अप्रसिद्ध 
सबन्ध कल्पना गौरव है और अनुपलब्धि मे सहकारी कारणता तो 
नेयायिक भी मानते है, उसको अद्व तवादी करणता नाम धर के 
प्रमाणता कहते है | इससे नेयायिक मत में ही गौरव है, भद्ग त मत 
मे नही है । 

ओर वेदात परिभाषा का टीकाकार मूलकार का पृन्र ही था, उसमे 
अद्ठ तशास्त्र के सस्कार न्‍्यून थे और न्यायशास्त्र के सस्क्रार अधिक 
थे | इससे मुल का व्याख्यान करके नैयायिक मत का उसने इस रीति से 
उज्जीवत (मडन) लिखा है --अनुपलब्धि प्रथक्‌ प्रमाण नही है, 
अभाव का ज्ञान इन्द्रिय से ही होता है और यदि कहे अभाव के साथ 
इन्द्रिय का सबन्ध नहीं है, विषय से सबन्ध बिना इन्द्रियजन्य ज्ञान 
नही होता, विशेषणता और स्वसबद्ध विशेषण॒ता जो नंयायिक 
सबन्ध मानते है, सो अप्रसिद्ध है। क्यो ? प्रमाण का अभाव होने से । 
इससे अप्रसिद्ध की कल्पना गौरव है, सो असगत है। क्यो ? “घटा- 
भाववद्‌ भूतलम्‌” यह प्रतीति सर्वे को समत है। इस प्रतीति से 
घटाभाव में आधेयता भासती है और भूतल मे अधिकरण॒ता भासती 
है । परस्पर सबन्ध बिना आधाराधेयभाव नहीं होता । इससे 
भूतठादिक अधिकरण में अभाव का सबन्ध सर्व को इब्न है। जो 
अभाव को प्रत्यक्ष नही मानते उनको भी अभाव का तो अगीकार है 
ओर भूतलादिको मे अभाव की अधिकरणाता का भी अगीकार है। 
इससे अधिकरण से अभाव का सबन्ध सर्वे को इश्च है। उस सबन्ध 


श्र 


श्छ्द वेदान्त प्रहनोत्त री 


के व्यवहार के लिये कोई नाम कहना चाहिये | इससे अधिकरणा में 
ग्रभाव के सबस्ध को विशेषणता कहते है । इस रीति से विशेषणता 
सबन्ध अप्रसिद्ध नही है। इसमे अप्रसिद्ध कल्पनारूप गौरव नेयायिक 
मंत॑ में नहीं है। अभाव का अधिंकरण से सबग्ध सर्व मत सिद्ध है 
और इन्द्रिय अंधिकरण का सयोगादि सबन्ध भी सर्व मंत सिद्ध होने 
सें स्वेसंबद्ध विशेषणता और शुद्ध विशेषणता दोनों सबन्ध अप्रसिद्ध 
नही हैं और “निधेट भूृतल पश्यामि” ऐसा अनुव्यव्साय होता है। 
ईंससे भूतलांदिकी मे अभाव का ज्ञान नेत्रादिजन्य हैं। जहा नेन्न 
ज॑न्यँ ज्ञानं हो, वहा ही “पश्यामि” ऐसा अनुव्यवसाय होता है। 
और ग्रद्व तमत मे भूतल का ज्ञान नेत्रजन्य है, घटाभाव का ज्ञान 
अनुपलब्धिजन्य है, नेत्रजन्य नहीं । इससे अनुव्यवसाय ज्ञान मे 
अपने विषय व्यवसाय की विलक्षणता भासनी चाहिये । जैसे 
“तंवतों वक्तिमांन्‌” यहं ज्ञान पंवत अथ मे प्र॑त्यक्ष है, वक्ति अश मे 
अंनमिंति है । उसका “फ्व॑ंत पर्यामि वह्िमनुमिमोमि” ऐसा 
अंनृब्यवसायथ होता है । उसमें व्यवसाय की विलक्षणता भासती है, 
सी विलक्षण॒ता यहां नेत्रजन्यत्व और अंनमानजन्यत्व है । बसे 
अंीव जे में नेत्रजन्यत्व और अनुपलब्धिजन्यत्व रूप' विलक्षण॒ता 
हीं तो अमुव्यव्रसाथ में भासनी चाहिये । और केबल नेंत्रजन्यत्व ही 
अनुव्य॑बंसाय में भासंता है। इसेसे अभाव का ज्ञात भी इन्द्रियजन्य 
है, की प्रभाणजन्य मही । और अभाव ज्ञान को इच्द्रियजर्न्य 
मनेते तो श्ञी अतवादी अनुपलब्धिजन्य मानकर प्रत्यक्ष हूपे 
कहते हैं, सी भी अँंसगत है। क्‍यों ? जो प्रत्यक्ष ज्ञान हीता है वह 
इख्द्रियेजन्य ही हीता है, इस नियमे का बाध होगा। इससे अभाव का 
ज्ञीमें इन्द्रियंज॑न्य है। 

द इंस रीतिं से वैदति पैरिभाषां की दीका मे नेयायिक मत का 
जीवन (मैंडन) सकल अद्व तग्र थो से विरुद्ध लिखा है। सो युक्ति 
से विरुद्ध हैं। वैयो ? प्रथर्म जी कहा अभाव का अधिकरणा से सबन्ध 
संत ईंपं है, ईंससे अंप्रसिद्ध केल्पैनां नहीं है, सो असंगंत है। क्यो * 
अभाव और अधिकरणा का संबन्ध तो इष्ठ है परन्तु विशेषणता सबम्ध 
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में प्रत्यक्ष ज्ञान की कारणता अप्रसिद्ध है। क्यो ? जो अभाव ज्ञान 
को इन्द्रियजन्यता माने उसी के मत में विशेषणता सबन्ध इन्द्रिय- 
जन्य ज्ञान का कारण माना जाता है। अन्य (वेदात) मस्त में ब्िशे* 
पंणता सबन्ध मे इन्द्रियजन््य ज्ञान की कारणाता नही मानी जाती है । 
इससे अप्रसिद्ध कल्पना का परिहार नेयायिक मत मे नही होता । 
और जी प्रभाव ज्ञात को प्रथक्‌ प्रमाणजन्यता मानने मे दोष ३ 
“निर्धद भूतक परश्यामि” ऐसा अनुव्यवसाय नही होना चाहिये, 
प्री सभव नही है | क्यो ? घटाभाव विज्ञिष्ट भूतल के चाक्षुष ज्ञान 
वाला मै हूँ ऐसा अनुव्यवसाय होता है। उक्त व्राक्य का भी यही अर्थ 
है। इस अनुवन्यवसाय में घटाभाव विशेषण है, घ्रृतल विश्वेष्य' है, 
उस विशेष्य भूत॒क में चाक्ष॒ष ज्ञान की विषयता है। घटाभाव बिशे- 
षण में नहीं है। तो श्ली घटाभाव विशिम्व भूतल मे प्रतीत होती है । 
कही विशेषण मात्र का धर्म, कही विशेष्य मात्र का धर्म, कही 
विशेषण विशेष्य दोनो का धर्म, बिशिष्ठ से प्रतीत होता है। क्से ? 
जसे “दडी पुरुष” इस ज्ञान में दड प्रिशेषण है और पुरुष विशेष्य 
है, जहा दड नहीं है पुरुष है वहा “दडी पुरुषों नास्ति” ऐसी प्रतीधिं 
होती है । इससे दड रूप विशेषण का अभ्नाव है, पुरुष रूप विशेष्य 
का अभाव नहीं । तथापि विशेषण मात्र वृत्ति अभाव दड विशिष्ठ 
पुरुष में प्रतीत होता है । जहा दड है पुरुष नही है, वहा विशेष्य 
मात्र का अभाव है, और “दडी पुरुषों नास्ति” । 


इस रीति से दड विशिष्ट पुरुष मे प्रतीत होता है । जहा दड नही 
ओर पुरुष भी नहीं है, वहा विज्येषण' विशेष्य दोनो का अभान्र 
विशिष्ट मे प्रतीत होता है, वेसे विशेष्य भूतल मे चाक्षुष ज्ञान की 
ब्िषयता है और विशेषण जो घटाभाव उसमे त्ही है तो भी घटा- 
भाव विश्विष्ट भूतछ मे प्रतीत होता है। कैसे ? जंसे “व्नि मस्त 
पर्वत पश्मासि” इस रीति से पव॑त के प्रत्यक्ष का अनुव्यवसाय होता 
है, वहा चाज्षुत् ज्ञान की विषयता विशेष्य पर्वत में है और विशेषयणा 
जो वह्नि उसमे नहीं है, तथापि वक्ति विशिष्ट प्रव॑त मे चाक्षुष ज्ञात 


१८० वेदान्त प्रइनात्तरी 


की विषयता प्रतीत होती है और जो दोष कहा है घटाभाव और 
भूतल विजातीय ज्ञान के विषय हो तो “पर्वतपश्यामि वह्निमनु- 
मनोमि ' इस रीति से विलक्षण व्यवसाय ज्ञान को विषय करने वाला 
अनुव्यवसाय होना चाहिये | यह कथन भी अद्ग त ग्र थो के शिथिल 
सस्कार वाले का है। क्यो ? अभाव का ज्ञान अनुपलब्धि प्रमाण 
जन्य है, इस अर्थ को जो माने उसको “घटानुपलब्ध्या घटाभाव 
निश्चनोमि, नेत्र ण॒ भूतकू पश्यामि” ऐसा अनुव्यवसाय अबाधित 
होता है । उसमे व्यवसाय ज्ञान की विषयता घटाभाव में और भूतल 
मे विलक्षण मानते है । और जो दोष कहा है :--प्रन॒पलब्धिजन्यता 
मानकर अद्व तवादी अभाव ज्ञान को प्रत्यक्ष मानता है और जो 
प्रत्यक्ष ज्ञान होता है, सो इन्द्रियजन्य ही होता है, इससे उक्त नियम 
का अनृपलब्धिवादी के मत मे बाध होगा, सो भी सिद्धान्त के अज्ञान 
से कहा है। इससे असगत है । 


क्यो ? अनुपलब्धि प्रमाणजन्य प्रभाव ज्ञान सर्वत्र प्रत्यक्ष नहीं है 
किन्तु कोई ज्ञान प्रत्यक्ष है। और वायु मे रूपाभाव का ज्ञान, परमाणु 
मे मह्त्वाभाव का ज्ञान इत्यादि अनुपलब्धिजन्य हे, तथापि परोक्ष है 
अथवा अनपलब्धि प्रमाणजन्य भी अभाव का ज्ञान सवंत्र परोक्ष है। 
यह पूर्व प्रतिपादन कर आये है । इससे अनुपलब्धिवादी अभाव ज्ञाव 
को प्रत्यक्ष मानते है, यह धर्मेराज के पुत्र का कथन सिद्धान्त के 
अज्ञान से है । 


ओर वेदात परिभाषादिक ग्रथो में जो कही अभाव ज्ञान को 
प्रत्यक्षता कही है, सो प्रौढिवाद से कही है | यदि अनपलब्धि प्रमाण 
जन्य अभाव ज्ञान को प्रत्यक्ष मान लें तो भी वक्ष्यमाण रीति से 
अभाव ज्ञान में इन्द्रियजन्यता सिद्ध नहीं होती । यह ग्र थकारो का 
प्रोढिवाद है। प्रतिवादी की उक्ति मान कर भी स्वमत मे दोष का 
' बरिहार करे उसको प्रोढिवाद कहते है। और अभाव ज्ञान को प्रत्यक्षता 
मानकर इन्द्रियजन्यता नही माने तो प्रत्यक्ष ज्ञान इन्द्रियजन्य होता 
है, इस तियम का बाध होगा, यह कथन भी असगत है । क्‍यों ? 
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उसको यह पूछते है -जो प्रत्यक्ष ज्ञान होता है सो इन्द्रियजन्य ही 
होता है, इन्द्रियजन्य से भिन्न प्रत्यक्ष नहीं होता, ऐसा नियम है 
वा जो इन्द्रियजन्य ज्ञान होता है सो प्रत्यक्ष होता है। प्रत्यक्ष से 
भिन्न इच्द्रियजन्य नहीं होता यह नियम है । उनमे प्रथम पक्ष कहे 
तो असगत है, ईश्वर का ज्ञान प्रत्यक्ष है, इन्द्रियजन्य नहीं' है, 
न्यायमत में नित्य है और अद्व त सिद्धान्त मत में मायाजन्य है। 
ईद्वर के इन्द्रियों का अभाव है, इससे ईश्वर का ज्ञान इन्द्रियजन्य 
नही है।और “दशमस्त्वमसि” इस वाक्य से उत्पन्न हुआ ज्ञान 
प्रत्यक्ष है, इन्द्रियजन्य नही है। यदि ऐसे कहे दशम पुरुष को अपने 
शरीर मे दशमता का ज्ञान होता है, सो शरीर नेत्र के योग्य है, इससे 
दशम का ज्ञान भी नेत्र इन्द्रियजन्य है, सो सभव नहीं है। क्यो ” 
निमीलछित नयन को भी वाक्य सुनकर दहश्शम का ज्ञान होता है । 
यदि नेत्रजन्य हो तो नेन्न व्यापार बिना नहीं होना चाहिये । इससे 
दशम का ज्ञान नेत्रजन्य नहीं है। और यदि ऐसे कहे दशम का ज्ञान 
मनोजत्य है, इससे इन्द्रियजन्य है, सो भी सभव नही है। क्यो ? देवदत्त 
यज्ञवत्तादिक नाम आत्मा के नही है, किन्तु न्याय मत में स्थूल शरीर 
विशिष्ट आत्मा के और वेदात मत मे सूक्ष्म शरीर विशिष्ट स्थल 
शरीर के है, वसे त्वमू अहम यह व्यवहार भी सूक्ष्म शरीर विशिष्ट 
स्थल श्रीर मे होता है, उस स्थल शरीर का ज्ञान मन से सभव नही 
है। बाह्य पदाथ् के ज्ञान का मन में सामर्थ्य नही है । 

यदि ऐसे कहे मन का अवधान (एकाग्रता) हो तो वाक्य से 
दशम का ज्ञान होता है, विक्षिप्त मन वाले को नही होता । इससे अन्यय 
व्यतिरेक से दशम ज्ञान का हेतु मन होने से दशम का ज्ञान मानस है । 
इससे इन्द्रियजन्य है। सी भी सभव नही है। क्यो ? इस रीति के 
ग्न्वयव्यतिरेक से सकल ज्ञानो का हेतु मन है। विक्षिप्त मन वाले को 
किसी भी' प्रमाण से ज्ञान नंही होता | सावधान मन वाले को सकल 
ज्ञान होते है। इससे सब॑ ज्ञान मानस कहने चाहिये। इसलिये सर्व 
ज्ञान का साधारण कारण मन है, इन्द्रिय अनुमानादिक सकल प्रमाण 
का सहकारी है। मन संहित नेत्र से जो ज्ञान होता है उसको चारक्षुष 
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ज्ञान कहते है। मन सहित अनुमान प्रमाण से ज्ञान हो उसको अनुमिति 
ज्ञान कहते है । मन सहित शब्द प्रमाण से हो उसको शाब्द ज्ञान कहते 
हैं। अन्य प्रमाण बिता केवल मन से जो ज्ञात हो उसको मानस ज्ञान 
कहते है । सो केवल मन से आतर पदार्थे सुखादिको का ज्ञान होता है, 
इसलिये आतर पदार्थ का ज्ञान ही मानस होता है। ब्राह्म पदाथे का 
इन्द्रियानुमानादिक बिना केवल मन से ज्ञान नही होता । इससे दशम 
का ज्ञान मानस है, यह कहना सभव नही है। आतर पदार्थ का ज्ञान 
मानस होता है, यह भी तेयायिक रीति से कहा है, सिद्धान्त मे तो कोई 
भी ज्ञान मानस नही है। क्यो ? शुद्धात्मा तो स्वय प्रकाश है, उसके 
प्रकाश मे किसी भी प्रमाण की अपेक्षा नही है, इससे आत्मा का ज्ञान 
मानस नही है और सुखादिक साक्षीभास्य है । जिस काल मे इष्ट पदार्थ 
के सबन्ध से सुखाकार अन्त करण का परिणाम हो, अनिष्ठ पदार्थ के 
सबन्ध से दृ.खाकार अन्त करण का परिशाम हो, उसी समय सुख 
दु:ख को विषय करने वाला अन्त करण के सचक्तत गुण क्रा परिणाम 
वत्ति होती है। उस वृत्ति मे आरूढ साक्षी सुख द्वुःख को प्रकाशता है । 
सुख दू ख की उत्पत्ति मे इष्ट सबन्ध और अनिष्ट सबन्ध निमित्त 
है, उसी निमित्त से सुख ओर दुख को विषय करने वाली अन्त करण 
की वृत्ति होती है । उसकी उत्पत्ति मे किसी भी प्रमाण की अपेक्षा नही 
है । इससे सुख दु.ख साक्षीभास्य हे, यद्यपि घटादिको का प्रकाश भी 
केवल वृत्ति से नही होता किन्तु वृत्ति मे आरूढ' चेतन से ही सर्व का 
प्रकाश होता है। इससे स्व पदार्थ साक्षीभास्म कहने चाद़िये, तथापि 
घढादिको का ज्ञान रूप अंत करण की वृत्ति' उत्पन्न हो, उसमे इन्द्रिग्र 
अतुमानादिक प्रमाण क्री अपेक्षा है ओर सुख़ादिको के ज्ञान रूप वृतक्ति 
की उत्पत्ति से किसो' भी प्रमाण की अपेक्षा। मही है, इतन्ना श्रेद है। 
जिस वृत्ति मे आरूढ साक्षी विषय को प्रकाशता है, स्रो बृत्ति जहा 
इर्द्रिय अनुमानाद्विक प्रमाण से हो, ब्रह्म विध्रग्म को साक्षीभाश्य नहीं 
कहते है, किन्तु प्रसाणजन्य ज्ञानं क्रो विषय कहते हैं| जहां' प्रमाख 
के व्यापार बिना कंत्ति की उत्यज्षि हो, उस ब्रलि से आरूढ साक्षी 
जिसको प्रकाशतां है, उसको साक्षीभास्य क़हते हैं । घटादि गोत्र 
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अतं करण की वृत्ति इन्द्रिय अनुमानादिक प्रमाण से होती है, उस वृत्ति 
मे आरूढ साक्षी प्रंकागता है, तथापि घटादिक को प्रमाण गोचर कहंते 
हैं, साक्षी भार्य मही | सुखादि गोचर वृत्ति प्रमाशंजन्य नहीं है, किन्तु 
सुखांदि के जनक धर्मादि से जन्य है, इससे सुखादिक साक्षीभास्थ है। 
इस रीति से सुखांदिक और उनके ज्ञान समान सॉमग्री से होते है, 
इससे सुखादिक अज्ञात नही होतें, किन्तु ज्ञात हीं होते है। और सूखा- 
दिको के प्रत्यक्ष के हेतु सुखादिक नही है, यदि पूर्वकाल में सुखादिक 
हों, ती स्वज्ञान के हेतु हो | सुखादिक और उनका ज्ञान संमांत काल मे 
समान सामग्री से होते है, इससे परस्पर कोर्य कारण भाव तो नही है । 
और घटादिको के प्रत्यक्ष ज्ञानं मे घटादिक हेतु है। क्यो ? प्रत्यक्ष 
ज्ञान से प्रथम घटादिक उत्पन्न हीते है, इससे स्वगोचर प्रत्यक्ष के 
घंटादिक हेतु है । घटादिकों कैं जहा अनुमितिं आदि ज्ञान हीं, उनके 
हैतु घटादिक नही है | अनुमिंति ज्ञान में तथा वेसे ही शाब्द ज्ञान मे जी 
विषय भी करण हो तो अतीत अनागत पंदार्थ के अनुमिति आदिक ज्ञान 
नही होने चाहिये । इससे अनुमिति ज्ञान, शाब्द ज्ञानोंदिको मे विषय 
कारण नही होते । बसे सुखांदिक भी स्वभगोचर ज्ञान के कारण नही 
है | पूर्व प्रणा यह है -सुखादिकी का ज्ञान मौनस नहीं है किन्तु 
सूंखादिक साक्षी भास्य है । इससे मन का असाधारण विषय नहीं 
मिलता । इस कारण से संव ज्ञानी मे उपादान कारण रूप कारण तो 
अन्त करा है तंथांपि स्वतत्र करण नही है। और ज्ञान का स्वततन्र 
कश्शरूप इंच्द्रिय जों मन को नयायिक कंहंते है, सो अप्तगत है । इससे 
दर्शम का ज्ञान मानस नही है किन्तु वाक्यजन्य है और प्रत्यक्ष है। इस 
त॑ से जो प्रंत्यक्ष ज्ञान हों सो इन्द्रियजन्य हों, यह नियम सभव॑ नहीं 
है (और थंदिं ऐसे कहै -जी इच्द्रियजन्य ज्ञान होता है, सो प्रत्यक्ष 
होता है | इन्द्रियेजंन्य ज्ञान कोई भी अश्त्यक्ष नहीं होता हैं। इस नियम 
सै सिंद्धाप्त की हानि नही है। क्‍यों ? इन्द्रियजन्य ज्ञान को अपध्रत्यक्षता 
हम भी मेही कह सकते हैं, इच्रियजन्य ज्ञान तो सवेत्र प्रत्यक्ष है, कहीं 
शंब्दांदिकीं से भी प्रंत्येक्ष होता है, यह सिद्धान्त है। इससे उक्त नियम 
की क्रिध भेही है। 
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इस रीति से नेयायिकानुसारी धर्मराज के पुत्र की उक्ति असगत है। 
इससे अ्रभाव ज्ञान इन्द्रियजन्य नहीं है, किन्तु योग्यानुपलब्धि नाम पृथक 
प्रमाणजन्य है । जहा “प्रतियोगी होता है तो उसका उपलभ होता है” 
इस रीति से प्रतियोगी के आरोप से उफ्लभ का आरोप हो, वहा तो 
अभाव का ज्ञान योग्यानुपलब्धि प्रमाणजन्य है और अधकार में घटा 
भाव का ज्ञान अनुमानादिजन्य है। क्यो ? “अधकार में घट होता तो 
उसका उपलभ होता” इस रीति से घट रूप प्रतियोगी के आरोप से घट 
के उपलक्ष का आरोप सभव नहीं है। इस प्रकार अन्य (न्याय) मत 
में जितने अभावो के ज्ञान इन्द्रियजन्य है, उतने ही ज्ञान वेदान्त मत मे 
केवल अनुपलब्धिजन्य है । नेयायिक मत में इन्द्रिय करण है, अनुप 
लब्धि सहकारी कारण है, इससे इन्द्रिय मे प्रमाणता है, अ्नुपलब्धि मे 
प्रमाणता नही है | वेदान्त मत मे अनुपलब्धि में प्रमाणता अधिक 
मानी जाती है। स्वरूप से अनुपलब्धि दोनो मतो मे सिद्ध है, वसे 
न्यायमत मे विशेषणुता सबन्ध को ज्ञान की करणता अ्रधिक माननी 
पडती है । और विशेषणता सबनन्‍्ध स्वरूप से अधिकरण और अभाव 
का दोनो मतो मे सिद्ध है।इस रीति से वेदाती ने अनुपलब्धि मे 
प्रमाणता अधिक मानी है और नयायिक ने विशेषणता सबन्ध मे ज्ञान की 
कारणुता अधिक मानी है । इससे लाघव, गौरव किसी को भी नही है 
दोनो की समान कल्पना है, तथापि अभाव ज्ञान की करणता इन्द्रिय॑ 
में नेयायिक अधिक कहते है । यहु उनके मत मे गौरव है। और वायु 
में रूपाभाव का ज्ञान नेत्र व्यापार से बिना ही होता है। उसको नैयायिक 
चाक्षुष ज्ञान कहते है | वेसे परमाणु में महत्त्वाभाव का ज्ञान भी नेत्र- 
व्यापार से बिना ही होता है, उसको भी नैयायिक चाक्षष ज्ञान कहते है । 
इस रीति से अनेक स्थानों मे जिस इन्द्रिय के व्यापार बिना जो अभाव 
का ज्ञान हो, उसको उस इन्द्रियजन्य कहते है, सो अनुभव विरुद्ध है। 
जिस इन्द्रिय के व्यापार से जो ज्ञान हो, उस इन्द्रियज॑न्य वह ज्ञान होता 
है । जिस इन्द्रिय के व्यापार बिना जो ज्ञान हो, उस इन्द्रियजन्यत्ता उस 
ज्ञान को माने तो सकल ज्ञान सकल इन्द्रियजन्य होने चाहिये (इससे 
अश्नाव का ज्ञान इन्द्रियजन्य है, यह नेयायिक मत समीचीन नहीं है। 
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इस रीति से अश्ञाव का ज्ञान अनुपलब्धि प्रमाणजन्य है, परतु अभाव 
ज्ञान की उत्पत्ति मे व्यापार हीन असाधारण कारण अनुपलब्धि है। 
इससे अभाव ज्ञान की असाधारण कारणता अनुपलब्धि प्रमाण का 
लक्षण है । 

अनुपलब्धि प्रमाण के निरूपण का जिज्ञासु को उपयोग 


अनुपलब्धि निरूपण का जिज्ञासु को क्या उपयोग है ? यह उपयोग 
है --निह नानास्ति किचन” इत्यादिक श्र्‌ति प्रपच का त्र॑ंकालिक 
अभाव कहती है। अनुभवसिद्ध प्रप्च का त्र॑कालिक निषेध नही 
बनता । इससे प्रपच का स्वरूप से निषेध नहीं कहते है किन्तु प्रप्च 
पारमाथिक नही है, इससे पारमार्थिकत्व विशिष्ट प्रफ्च का त्रैकालछिक 
अभाव श्र्‌ति कहती है। इस रीति से पारमार्थिकत्व विशिष्ट प्रपच का 
ग्रभाव श्रूति सिद्ध है और अनुपलब्धि प्रमांण से भी सिद्ध है। यदि 
पारमार्थिकत्व विशिष्ट प्रपच होता तो ज॑ंसे प्रपच की स्वरूप से उप- 
लब्धि होती है, वसे पारमा्थिकत्व विशिष्ट प्रपच की भी उपलब्धि होती 
और स्वरूप से तो प्रपच की उपलब्धि होती है, पारमाथिकत्व विशिष्ट 
रूप से प्रपच की उपलब्धि नही होती । इससे पारमाथिकत्व विशिष्ट 
प्रपच का ग्रभाव है। इस रीति से प्रपचाभाव का ज्ञान अनुपलब्धि से 
होता है, और बधाभाव, कतृ त्वाभाव इत्यादि अनेक अभावो का ज्ञान 
जिज्ञासु को इष्ट है उनका हेतु अनुपलब्धि प्रमाण है। 
। इति श्री अनुपलब्धि प्रमाण निरूपण अश ८ समाप्त । 

ग्रथ सकारण, सभेद वृत्तिस्वरूप निरूपणा अ श ६ 

“अह ब्रह्मास्मि” इस वृत्ति से कार्य सहित अज्ञान की निवृत्ति और 
प्रमानन्द को प्राप्ति होती है । यह वेदान्त का सिद्धान्त है। सो कृपा 
करके बताइये वृत्ति किसको कहते है ? अन्त करण के और अज्ञान के 
परिणाम को वृत्ति कहते है । यद्यपि क्रोध सुखादिक भी अन्त.करण के 
परिणाम है और आकाशादिक अज्ञान के परिणाम है किन्तु उनको 


वृत्ति नही कहते है । विषय का प्रकाशक जो अन्त.करण और अज्ञान 
२४ 
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का परिणाम, उसको वृत्ति कहते है | क्रोध सुखादिक रूप जो अन्त - 
करण के परिणाम है, उनसे किसी भी पदार्थ का प्रकाश नहीं होता। 
वसे अज्ञान के परिणाम आकाशादिको से विपय का प्रकाश नही होता। 


इससे सो वृत्ति नही है । किन्तु ज्ञान रूप परिणाम से विषय का प्रकाश 
होता है, इसलिये उसी को वृत्ति कहते है | यद्यपि सुख, दु ख, काम, 
तृप्ति, क्रोध, क्षमा, धूति, अचुृति, लज्जा, भयादिक जितने अन्त करण 
के परिणाम है, उन सवका अनेक स्थानों मे बृत्ति शब्द से 
व्यवहार लिखा है । तथापि तत्वानुसधान, अद् त कौस्तुभादिक ग्र थो 
मे प्रकाशक परिणाम को ही वृत्ति कहा है। और कितने ही ग्र थो मे 
अज्ञान नाशक परिणाम को भी वृत्ति कहा है। और परोक्ष ज्ञान से भी 
असत्त्वापादक अज्ञानाश का नाश होता है। अथवा विषय चेतनस्थ 
अज्ञान का नाश तो अपरोक्ष ज्ञान बिना नही होता। प्रमातृ चेतनस्थ 
अज्नान का नाश परोक्ष ज्ञान से भी होता है । इससे परोक्ष ज्ञान मे उक्त 
लक्षण की अब्याप्ति नही है । तथापि सुख दुख के ज्ञानरूप वृत्ति मे 
और मायावृत्ति रूप ईश्वर के ज्ञान मे, शुक्ति रजतादिगोचर भ्रमरूप 
अविद्या वृत्ति मे, स्वप्नगोचर और सुषुप्तिगत सुख और अज्ञानगोचर 
विद्यावृत्ति मे' तथा प्रत्यभिज्ञा ज्ञानरूप वृत्ति में उक्त लक्षण की 
अवध्याप्ति होती है । क्यो ? प्रथम अज्ञात सुखादिक उत्पन्न होते है, पीछे 
उनका ज्ञान होता है। तो सुखादि ज्ञान से चेतन के अज्ञान का नाश 
सभव है । सो भज्ञात सुखादिक नही है किन्तु सुखादिक और उनका 
ज्ञान एक काल मे उत्पन्न होते है । इससे अज्ञात सुखादिको के अभाव से 
सुखादिगोचर वृत्ति से अज्ञान का नाश सभव नही है । 


वसे ईइ्वर को असाधारण रूप से सकर पदार्थ सदा प्रत्यक्ष प्रतीत 
होते है। इससे अज्ञान के अभाव से माया को वृत्तिरूप ज्ञान से भी 
अज्ञान का नाश सभव नहीं है। शुक्ति रजतादिक और स्वप्नगत मिथ्या 
पदार्थों की ओर उनके ज्ञान की भी एक काल मे उत्पत्ति होती है। 
इससे भ्रम वृत्ति से भी अज्ञान का नाश नहीं होता | बसे सुषुष्ति मे 
वृत्ति है, तो भी अपने विषयभूत स्वृपादान और स्वरूप सुख के 
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आवरण अज्ञान का नाश उससे नही होता और ज्ञानगोचर प्रतिभिन्ञा 
ज्ञान होता है। वहा भी आवरण के अभाव से उससे उसका नाश नहीं 
होता । जैसे “अह ब्रह्मास्मि” इस एक बार उदय हुये ज्ञान से स्वरूप के 
आवरण का नाथ हो जाता है । पीछे ग्रनेक बार विचार से विद्वान के 
अन्त करण मे “अह ब्रह्मास्मि” ऐसी वृत्ति उदय होती है । उससे प्रथम 
ही निरावृत्त ज्ञानी के स्वछूप का आवरण भग नही होता । वसे धारा- 
वाहिक वृत्ति हो वहा भी उक्त फल की द्वितीयादिक वृत्ति मे अव्याप्ति 
है। क्यो ? ज्ञान धारा होती है, वहा प्रथम ज्ञान से अज्ञान का नाश 
होने पर ह्वितीयादिक ज्ञान को अज्ञान की नाशकता सभव नहीं है । 
इससे प्रकाशक परिणाम को वृत्ति कहते हैं। इसका यह भाव है -- 
“अस्ति” व्यवहार का हेतु जो अविद्यो और अन्त करण का परिणाम 
उसको वृत्ति कहते है । प्रकाशक परिणाम को वृत्ति कहने से भी अज्ञात 
पदार्थगोचर वृत्ति मे ही अज्ञान नाशकता रूप' प्रकाशकता है और 
अनावृत्त पदार्थंगोचर वृत्ति में प्रकाशकता नहीं है। क्यो ? अनावृत 
चेतन के सबन्ध से ही विषय प्रकाश के सभव से वृत्ति में प्रकाशकता का 
कल्पन अयोग्य है। इससे वृत्ति मे अज्ञान नाशकता से बिना अन्य विध 
प्रकाशकता के असभव से द्वितीय लक्षण की भी प्रथम लक्षण के समान 
सुखादिगोचर वृत्ति मे अव्याप्ति होगी। इससे अस्तिव्यवहार के हेतु 
अविद्या और अत करण के परिणाम को वृत्ति कहते है । 
वृत्ति के भेद का निरूपण 

वृत्ति ज्ञान कितने प्रकार का है ” दो प्रकार का है । एक प्रमारूष 
है, दूसरा अप्रमारूप है। प्रमाणजन्य यथार्थ ज्ञान को प्रमा कहते है । 
वा अबाधित अर्थ को विषय करने वाले ज्ञान को प्रमा कहते है । वा 
अबाधित अथे को विषय करने वाले स्मृति से भिन्न ज्ञान को प्रमा कहते 
है । वा यथार्थ अनुभव को प्रमा कहते है, प्रथम लक्षण के अनुसार तो 
प्रत्यक्षादि भेद से प्रमाज्ञान घट प्रकार का है और उससे भिन्न ईश्वर 
जान, सुखादिगोचर ज्ञान, स्मृति ज्ञान और भ्रम ज्ञान अप्रमारूप है । 
उनमे ईह्वर ज्ञानादिक यथार्थ अप्रमा है और भ्रमज्ञान अयथार्थ अप्रमा 
है ।और किसी ग्र थकार के मत में तो यथार्थ ज्ञान प्रमा है और 


श्ष्य बेदान्त प्रश्नोत्तरी 


अयथाथ ज्ञान अप्रमा है। उसकी रीति से द्वितीय लक्षण है | उसके 
अनुसार तो ईश्वर ज्ञान, सुख-दू खादिगोचर ज्ञान ओर स्मृति ज्ञान भी 
प्रमा है। और अ्रमजञान अप्रमा है, शुक्ति रजतादिज्ञान स्मृति से भिन्न है 
अबाधित अथे को विषय नही करते किन्तु बाधित अथे को विषय करते 
है, इससे प्रमा नहीं है । अबाधित अर्थ को विषय करने वाला स्मृति 
ज्ञान भी है किन्तु स्मृति ज्ञान में प्रमा व्यवहार नहीं है। इससे बहत 
ग्रथो मे स्मृति से भिन्न अबाधित अथंगोचर ज्ञान को प्रमा कहते है । 
द्वितीय लक्षण की पद कृति यह है -यथार्थ तो स्प्रृति भी है, सो 
अनुभव रूप नहीं है| अनुभव तो अ्रमज्ञान भी है, सो यथार्थ 
नही है। इससे यथार्थ अनुभव प्रमा है। उससे भिन्न अप्रमा है | यह 
प्रभा का लक्षण भी स्मृति से व्यावत है । ईश्वर ज्ञान और सुखादि 
गोचर ज्ञान भी यथा अनुभव रूप है | इससे वे भी प्रत्यक्षादि घट 
अनुभव के समान प्रमा है। उनसे भिन्न स्मृति ज्ञान और भअ्रमज्ञान 
अप्रमा है । 
प्रमा अप्रमा की सख्या और कारण 


प्रमा, अप्रमा की सख्या और कारण का फ्रिचय दीजिये ? 
प्रत्यक्ष, अन मिति, शाब्दी, उफ्मिति, अर्थापत्ति, अभाव, ये षट 
प्रमाणाजन्य यथाथ्थे ज्ञान, ईश्वर ज्ञान और सुखादिगोचर ज्ञान । 
इस प्रकार अड्2विध प्रमाज्ञान है । प्रत्यक्षादि घट ज्ञान और प्रत्यक्ष के 
भेद सुखादिको को जीवाश्नित प्रमा कहते है | भूत, भावि, वर्त मान 
सकल पदार्थगोचर माया की वत्तिरूप ज्ञान को ईइवराश्रित प्रमा 
कहते है । उनमे प्रत्यक्ष प्रमा, और माया की वत्तिरूप ईश्वर का ज्ञान 
और प्रत्यक्ष प्रमा के अतगेत सुखादिगोचर ज्ञान, प्रत्यक्षरूप है। 
शाब्दी प्रमा, प्रत्यक्ष और परोक्ष भेद से दो प्रकार की है। अभाव 
प्रमा भी प्रत्यक्ष और परोक्ष भेद से दो प्रकार की है । अथवा अभाव 
विवाद का विषय होने से अक्षाव प्रमा परोक्ष ही है | अनुमिति, 
उपमिति और शअर्थापत्ति प्रमा परोक्ष ही है। प्राणियो के कर्मो के 
अनुसार सृष्टि के आदिकाल मे सर्व पदार्थों को विषय करने वाला 
ईद्वर का ज्ञान उत्पन्न होता है । सो भूत, भविष्यत्‌, वर्त्तमान सकल 
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पदार्थों के सामान्य विशेष्य को विषय करता है और प्रलय पर्य त 
स्थायी है। इससे उसे एक और नित्य कहते है| उसका उपादान 
कारण माया है ।और निमित्त कारण सर्व प्राणियों के अह्ृण्ा- 
दिक है । 


धर्मादिक निमित्त से अनुकूल प्रतिकूल पदार्थ के सबन्ध होने से 
अन्त:करण के सत्वगुण का और रजोगुण का परिणाम रूप सुख 
दूख होता है।जो सुख दु ख का निमित्त है, उसी निमित्त से सुख- 
दू ख को विषय करने वाली अन्त करण की वृत्ति होती है । उस वृत्ति 
मे आरूढ साक्षी सुख दुख को प्रकाशता है। उसका अन्त करण 
उपादान है और धर्मादिक निमित्त है। और प्रमाणुजन्य यथार्थ ज्ञान 
षड विध है, उसका उपादन कारण अत करण है और निमित्त कारण 
प्रत्यक्षादि प्रमाण तथा इन्द्रिय सयोगादिक है । अविद्या के परिणाम 
भ्रम ज्ञान का उपादान कारण अधविद्या है और निमित्त कारण सजातीय 
वस्तु के ज्ञानजन्य सस्कार, प्रमातृ दोष, प्रमाण दोष, प्रमेय दोष, 
अधिष्ठान के सामान्य अश का ज्ञान और तिमिरादिक है । 


इति श्री सकारण, सभेद वृत्ति स्वरूप निरूपण अश € समाप्त 
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अप्रमा के भेद का परिचय दीजिये ? अप्रमा वृत्ति दो प्रकार की 
है, एक यथार्थ, दूसरी अयथार्थ । स्मृति रूप अन्त करण की वृत्ति को 
यथार्थ अप्रमा कहते है। वह स्मृति भी यथार्थ, अयथार्थ भेद से दो 
प्रकार की है। यथाथ स्मृति भी दो प्रकार की है। एक आत्म स्मृति 
है और दूसरी अनात्म' स्मृति है। ततच्वमस्यादि वाक्य जन्य अ्रनुभव 
से आत्मतत्त की स्मृति यथार्थ आत्म स्मृति है | व्यावहारिक प्रपच 
का मिथ्यात्व अनुभव होने प्र, उसके सस्कार से मिथ्यात्व रूप से 
प्रपच की स्मृति यथार्थ अनात्म स्मृति है। बसे ही अयथार्थ स्मृति भी 
दो प्रकार की है। एक आत्मगोचर, दूसरी अनात्म गोचर । अहकारा- 
दिकों सें आत्मत्व भश्रमरूप अनुभव के सस्कार से अहकारादिको मे 
आत्मत्व को स्मृति, और आत्मा में कतृ त्व अनुभव के सस्कार से 
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“आत्मा कर्ता है” यह स्मृति | दोनो आत्मगोचर अयथाथर्थे स्मृति है। 
प्रपच में सत्यत्व भ्रम के सस्कार से “प्रपच्त सत्य है” यह स्मृति 
अनात्म गोचर अयथार्थ स्मृति है। यद्यपि ससार दशा मे जिस ज्ञान 
के विषय का बाध न हो वा प्रमाता के होते जिस ज्ञान के विषय का 
बाध नही हो, उसको यथार्थ ज्ञान कहते है | इससे उक्त स्मृति अप्रमा 
है, तो भी यथार्थ ही कही गई है, फिर उसी को अयथार्थ कहना अ्रसभव 
है। तथापि यहा उक्त स्मृति को परमार्थ दृष्टि से तो अयथार्थता है 
और उक्त लक्षण के अनुसार ससार दृष्टि से यथार्थता होने से आपे- 
क्षिक यथाथता भी है। इससे उक्त स्मृति को यथार्थ अप्रमा कहने मे 
असभव दोष नही है । इस रीति से यथार्थ अप्रमा कही गई है। 


ग्रयथाथ अप्रमा के भेद, सशय और भ्रम का निर्धार 


अयथाथ्े प्रमा भी दो प्रकार की है। एक स्मति रूप अविद्या की 
वृत्ति है और दूसरी अनुभव रूप है। उद्भूत सस्कार मात्र जन्य ज्ञान 
को स्मति कहते है । ज्ञान तो अन्य भी है, वह सस्कारजन्य नही है| 
सस्क्रारजन्य तो प्रत्यभिज्ञा प्रत्यक्ष भी है। वह सस्कार मात्र जन्य 
नहीं है । अनुभव के बाध होने पर उत्पन्न जो स्मृति का हेतु भावना 
नाम सस्कार, वह तो निरतर रहता है। इससे सदा स्मति होनी 
चाहिये | परन्तु वह सस्कार उदभूत नही है किन्तु अनुद्‌ भूत है। इससे 
कही भी अतिव्याप्ति नहीं है। वह स्म॒ति यथार्थ, अयथार्थ भेद से 
दो प्रकार की है। यथार्थ अनुभव जन्य स्मृति यथार्थ है। सो पूर्व 
ही कही गई है | अयथार्थ अनुभव जन्य स्मति अयथार्थ है।सो 
अयथार्थ अप्रमा के अतभूत है। अनुभव में यथार्थता अबाधित अर्थ- 
कृत है। अबाधित अर्थ विषयक अनुभव को यथार्थ कहते है, प्रमा 
कहते है । इससे अबाधित अर्थ के अधीन अनभव में यथार्थता है और 
स्मृति में यथार्थता और अयथार्थता अनुभव के अधीन है । स्मति से 
भिन्न ज्ञान को अनुभव कहते है। वह भी यथार्थ, अयथार्थ भेद से दो 
प्रकार का है। यथार्थानुभव पूर्व कहा गया है। 


अयथार्थ अनुभव भी सशय, निश्चय और तक भेद से तीन प्रकार 
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का है | अयथार्थ को ही श्रम, भ्राति और प्रध्यास कहते है | सगय 
और निश्चयरूप भ्रम अनर्थ का हेतु है। इससे निवर्ननीय है। 
जिज्ञासु को निरवेतनीय जो भ्रम, उसको भेद कहते है -एक धर्मी 
में विरुद्ध नाना धर्म के ज्ञान को सशय कहते है। वह सशय दा प्रकार 
का है । एक प्रमाण सशय है और दूसरा प्रमेय सशय है। अमागासाचर 
सदेह को प्रमाण सशय कहते है और प्रमाणगत असभावना भी कहते 
है । “वेदान्त वाक्य अद्वितीय ब्रह्म में प्रमाण है वा नहीं! यह 
प्रमाण सशय है । इसकी निवृत्ति शारीरक के प्रथमाध्याय के पठन 
से वा श्रवण से होती है। प्रमेथ' सशय भी आत्म सगय और अनात्म 
सशय भेद से दो प्रकार का है। अनात्म सशय अनन्त प्रकार का होता है | 
उसके कथन से उपयोग नहीं है। आत्म सगय भी अनेक प्रकार का 
होता है । १-आत्मा ब्रह्म से अभिन्न है वा भिन्न है। २- अभिन्न है तो 
क्षी सवंदा अभिन्न है वा मोक्ष काल में ही अभिन्न होता है, सर्बदा 
अभिन्न नहीं है? ३--सब्वंदा अ्रभिन्न हो तो भी आनन्दादिक ऐेश्वर्य - 
वान्‌ है वा आनन्दादिक रहित है ” ४-आनन्दादिक ऐश्वर्यवान्‌ है तो 
भी आनन्दादिक गुण है वा ब्रह्मात्मा का स्वरूप है ?। इससे आदि 
“ततृ” पदार्थान्िन्न त्व” पदार्थ मे अनेक प्रकार का संशय है। 
बसे केवल 'त्व” पदार्थगोचर सशय भी आ्रात्ममोचर सशय है । 
१-आत्मा देहादिको से भिन्न है वा नही ? २--भिन्‍न कहै तो भी 
प्रणुरूप है वा मध्यमपरिणाम' है वा विभ्ुपरिणाम है ? ३--यदि 
विभु कहे तो भी कर्ता है वा अकर्ता है ? ४-अकर्ता कहै तो भी परस्पर 
भिन्न अनेक हैवा एक है ? इस रीति से अनेक सशय केबल “त्व” 
प्रदार्थ गोचर है। बसे केवछ “तत्‌” पदार्थ गोचर भी अनेक प्रकार 
के सशय है । १-वंकु ठादि लोक विशेष निवासी ईश्वर परिच्छिस्त 
हस्त पादादिक अवयव सहित शरीरी है वा शरीर रहित विभु है ? 
स्यदि शरीर रहित विभु कहै तो भी परमाणु आदिक सापेक्ष जगम 
का कर्ता हवा निरपेक्ष कर्ता है ? । ३-परमाणु आदिक का निरपेक्ष 
कर्ता कहे तो भो केवल कर्ता है वा अभिन्न निमित्तोपादान रूप कर्ता 
है ? ४-यदि अभिन्न निमित्त उपादान कहै तो भी प्राणिकर्म निरपेक्ष 
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कर्ता होने से विषम कारितादिक दोषवाला है वा प्राणि कर्म सापेक्ष 
कर्ता होने से विषम कारितादिक दोष रहित है ? इससे आदि अनेक 
प्रकार के “तत” पदार्थ गोचर सशय है, उन सबको प्रमेय सशय 
कहते है । उनकी निवृत्ति मन से होती है। शारीरक के द्वितीयाध्याय 
के अध्ययन से वा श्रवण से मनन सिद्ध होता है | उससे प्रमेय सशय की 
निवत्ति होती है | ज्ञान साधन का सशय और मोक्ष साधन का 
सशय भी प्रमेय सशय को कहते है । क्यो ? प्रमा के विषय को प्रमेय 
कहते है । ज्ञान साधन, मोक्ष साधन भी प्रमा के विषय होने से 
प्रमेय है। इससे ज्ञान साधन का सशय और मोक्ष साधन का सशय 
भी प्रमेय. सशय है। उसकी निवत्ति शारीरक के तृतीय अध्याय से 
होती है । वसे मोक्ष के स्वरूप का सशय भी प्रमेय सशय है। 
उसकी निवृत्ति शारीरक के चतुर्थ अध्याय से होती है। 

यद्यपि शारीरक के चतुर्थ अध्याय मे प्रथम साधन विचार ही है। 
उत्तर फलविचार है । मोक्ष को फल कहते है। तथापि जितने 
चतुर्थाध्याय में साधन विचार है, उतने चतुर्थाध्याय सहित तृतीया- 
ध्याय से साधन सशय की निवृत्ति होती है। शिष्ट चतुर्थाध्याय से 
फल संशय की निवृत्ति होती है । इस रीति से यह सशय रूप भ्रम का 
निरूपण हुआ | 

अयथार्थ अप्रमा के भेद निश्चय रूप अम का निर्धार 

निश्चय रूप अ्रम भी कहिये ? सशय भिन्न ज्ञान को निश्चय कहते 
है | शुक्ति का शुक्तित्वरूप स यथार्थ ज्ञान और शुक्ति का रजतत्व रूप 
से अ्रमज्ञान, दोनो सशय से भिन्न ज्ञान होने से निश्चय रूप है । 
स्वभावाधिकरणावभास को भ्रम कहते है । कैसे ? जसे शुक्ति मे रजत 
भ्रम हो, वहा स्व॒अर्थात्‌ रजत और उसका ज्ञान, उसका पारमाथिक 
ओर व्यावहारिक जो अभाव, उसका अधिकरणा अर्थात्‌ अधिष्ठान 
जो रज्जु वा रज्जु विशिष्ठ चेतन वा रज्जु उपहित चेतन वा इदमाकार 
वृत्ति उपहित चेतन | उसमे अवभास जो रजत और उसका ज्ञान, 
उसको भ्रम कहते है । अथवा अधिष्ठान से विषम सत्तावाले अवभास 
को भ्रम और अध्यास कहते है | व्याकरण की रीति से श्रध्यास 
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पद के और अवभास पद के विषय और ज्ञान, दोनो वाच्य है । इससे 
श्र्थाध्यास और ज्ञानाध्यास भेद से अध्यास दो प्रकार का है । 
अर्थाध्यास अनेक प्रकार का है। कही केवल सबन्ध मात्र का अध्यास 
है। कही सबन्ध विशिश्ट सबन्धी का अध्यास है। कही केवल धर्म 
का अध्यास हैं। कही धर्म विशिष्ठ धर्मी का अध्यास है। 
कही अ्न्योन्याध्यास हैं। कही. अन्यतराध्यास है। अन्यतराध्यास 
भी दो प्रकार का है। एक आत्मा में अनात्म श्रध्यास, दूसरा 
अनात्मा में आत्माध्यास है। इस रीति से अर्थाध्यास अनेक 
प्रकार का है | उक्त लक्षण का सवबंत्र समन्वय है। तथाहि मुख्य 
सिद्धान्त मे तो सकल अध्यास का अधिष्ठान चेतन है। रज्जु मे सर्प 
प्रतीत हो वहा भी इृदमाकार वृत्यवच्छिन्न चेतन से अभिन्न रज्जु 
अवच्छिन्न चेतन ही सर्प का अ्रधिष्ठान है । रज्जु अधिष्ठान नही । 
यह विचारसागर मे स्पश्ट है । 


वहा चेतन की परमार्थ सत्ता है अथवा उसकी उपाधि रज्जुं 
व्यावहारिक होने से रज्जु अवच्छिन्न चेतन की व्यावहारिक सत्ता है। 
दोनो प्रकार से सर्प और उसके ज्ञान की प्रातिभासिक सत्ता होने से 
अधिष्ठान की सत्ता से विषम सत्तावाला अवभास सर्प और उसका 
जान है । इससे दोनो को अध्यास और अवभास कहते है । सत्ता के 
तीन भेद है --एक प्रातिभासिक, दूसरी व्यावहारिक, तीसरी पारमा- 
थिक । जिसका ब्रह्माज्ञान बिता रज्जु आदि अवच्छिन्न चेतन के ज्ञान 
से बाध हो, उसकी प्रातिभासिक सत्ता होती है। ऐसे रज्जुसर्पादिक 
है । और ब्रह्मश्षान बिना जिसका बाध नहीं हो और ब्रह्माज्ञान होने 
पर जिसकी अधिष्ठान से भिन्न सत्ता स्फूति नही रहे, उसकी व्याव- 
हारिक सत्ता होती है । ऐसे अविद्या और ग्राकाशादिक है । और 
जिसका बाध तीन काल मे नही हो, उसकी पारमा्थिकसत्ता होती है । 
ऐसा चेतन है। इस रीति से सव्वे अध्यासो मे आरोपित से अधिष्ठान॑ 
की विषम सत्ता है । 


ज़िस पदार्थ में आधारता प्रतीत हो उसको अधिष्ठान कहते है। 
२५५ 
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बह आधारता परमार्थ से हो वा आरोपित हो, उसका परमार्थ मे 
झ्राग्रह इस प्रसंग में नहीं है। क्यो ? जसे आत्मा में अनात्मा का अध्यास 
है, वसे अनात्मा मे' आत्मा का अध्यास है। और अनात्मा में परमार्थ से 
आत्मा की आधारता नही है किन्तु आरोपित आधारता है। इससे आधार 
को ही इस प्रसंग मे अधिष्ठान कहते है | यद्यपि आत्मा का अ्रधिष्ठान 
अनात्मा है। इस कथन से आत्मा भी आरोपित होने से कल्पित होगा । 
तथापि भाष्यकार ने शारीरक के आरभ में आत्मा-अनात्मा का अन्यो- 
न्याध्यास कहा है। इससे अनात्मा मे आत्मा के अध्यास का निषेध तो 
मही. बनता। परस्पर अध्यास को शअन्योन्याध्यास कहते है। इससे 
अनात्मा मे आत्मा का अध्यास मानकर उक्त शका का समाधान करना 
चाहिये | सो समाधान इस प्रकार है --अ्रध्यास दो प्रकार का होता 
है । एक तो स्वरूपाध्यास होता है। दूसरा ससर्गाध्यास होता है। जिस 
पदार्थ का स्व॒रूप अनिर्वंचनीय उत्पन्न हों, उसको स्वरूपाध्यास कहते 
है। कसे ? जेसे शुक्ति मे रजत का स्परूपाध्यास है। आत्मा मे अह- 
कारादिक अनात्मा का स्वरूपाध्यास है । वेसे जिस फ्दार्थ का स्वरूप तो 
व्यावहारिक वा प्रारमाथिक प्रथम सिद्ध हो और अनिर्वेचनीय सबन्ध 
उत्पन्न हो उसको ससर्गाध्यास कहते है। केसे ? जंसे मुख में दर्पण का 
कोई सबंन्ध नहीं है और दोनों पदार्थ व्यावहारिक है। वहा दर्पण में 
मुख का संबन्ध प्रतीत होता है। इससे ग्रनिरवंचनीय सबन्ध उत्पन्न होता 
है । इंस रीति से अनेक स्थानों में सबन्धी तो व्यावहारिक है, उनके 
सेंबन्ध और सब्रम्धी के ज्ञान अनिर्वेचनीय उत्पन्न होते है। उनको' 
संसंगध्यास कहते हैं । 

बसे चेतत, का अहंकार में अध्यास नही है। कारण ? चेतन तो 
प्रारमार्थिक है किल्तु उंसके सबन्ध का अहंकार मै अध्यांस है। आत्मता 
चेतन में हैं और हक कार मे प्रतीत होती है। इससे आत्मा का 
तांदात्म्यं चेतन है अहकार मे प्रतीत होता है। इससे आत्म- 
चेतन का तांदात्म्य सबन्ध अहकार में भ्रनिवंचनीय' है। अथवा आत्म- 
बृत्ति तादात्म का अहकार मे अनिर्वेचनीय सबन्ध है । इससे चेतन 
कल्पित नही है किन्तु चेतन का अहकार मे तादात्म्य सबन्ध अथवा 
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आत्मचेतन के तादात्म्य का सबन्ध कल्पित है। इस रीति से जहा 
पारमा्थिक पदार्थ का अभाव होने पर भी उसकी जहा प्रतीति हो, 
बहा पारमाथिक पदार्थ का व्यावहारिक पदार्थ मे अनिर्वंचनीय सबसन्‍्ध 
उत्पन्न होता है और उसका ज्ञान भी अनिवचनीय ही उत्पन्न होता है । 
और व्यावहारिक प्रदार्थ का अभाव होने पर भी जहा प्रतीति हो, वहां 
अनिवंचनीय ही सबन्धी उत्पन्न होता है और सबन्धी का ज्ञान भी 
अनिवंचनीय ही उत्पन्न होता है। और कही सबन्धमात्र और सबत्ध 
का अनिवंचनीय ज्ञान उत्पन्न होता है। सर्वत्र अधिष्ठान से अध्यस्त की 
विषम सत्ता ही अनिवेचनीय सत्ता है । जहा आत्मा का अनात्मा में 
अध्यास होता है, वहाँ भी अधिष्ठान अनात्मा व्यावहारिक है और 
आत्मा अध्यस्त नही है किन्तु आत्मा का सबन्ध अनात्मा में अध्यस्त है । 
इससे अनिवंचनीय है । सत्‌ असत्‌ से विलक्षण को अनिर्वेंचनीय' कहते 
है। इस प्रसग मे चार शका है। प्रसंग प्राप्त शका समाधाव आदिक 
अर्थ का कथन -प्रथम शंका यह है -- 'स्वप्न प्रपच का अधिष्ठान 
साक्षी है ”“ । यह कहा है, सो सभव नहीं हैं। क्यो ? जिस अधिष्ठान 
मे जो आरोपित हो, उस अ्रधिष्ठान से सो सबद्ध प्रतीत होंता है । कसे ९ 
जैसे शुक्ति मे आरोपित रजत है सो “इद रजत” इस रीति से शुक्ति की इदता 
से सबद्ध प्रतीत होता है। आत्मा मे कतृ त्वादिक आरोपित हैं । सो “अह- 
कर्त्ता' इस रीति से सबद्ध प्रतीत होता है । वसे स्वप्न के गजोदिक साक्षी में 
ग्रारापित हो तो “अहगज ” “सयिगज़'” इस 'रीति से साक्षी से सब 
ग़जादिक प्रतीत होने चाहिये | दूसरी शका यह है :--“शुक्ति मे रजता- 
भाव व्यावहारिक है और परारमाथिक है।” यह प्‌व॑'कहां है। यो 
सभव नही है। क्यो ? अद्व तवाद मे एक चेतन ही पारमाथिक है। 
उससे भिन्न को पारमार्थिक माने तो अद्वतत्वाद की हानि होगी । रजत 
पौरमाथिक नहीं है। इससे पारमाथिक रजत का शअ्रभाव है, यह्‌ 
कहना तो सभव है। और पारमाथिक अभाव है; यह कहना क्षभव नही है । 

तृतीय शका यह है :--शुक्ति में अनिर्वश्ननीय रज़त।के उत्पत्ति 
नाश होते है ।” यह पूष कहा है। सो सभव नही है | क्यो ? यदि रजतेँ 
के उत्पत्ति नाश हो, तो घट के उत्पत्ति नाश के समान रजत के उत्पत्ति 
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नाश प्रतीत होने चाहिये । जसे घट की उत्पत्ति होती है तब “घट 
उत्पन्न होता है।” इस रीति से घट की उत्पत्ति प्रतीत होती है। और 
घट का नाश होता है, तब “घट का नाश हुआ” इस रीति से घट का 
नाग प्रतीत होता है। वंसे शुक्ति मे रजत की उत्पत्ति हो तब “रजत 
की उत्पत्ति हुई है”। इस रीति से उत्पत्ति प्रतीत होनी चाहिये । और 
रजत का ज्ञान से नाश होता है तब “रजत का शुक्ति देश मे नाश हुआ” | 
इस रीति से नाश प्रतीत होना चाहिये। और शुक्ति मे केवल रजत 
प्रतीत होती है । उसके उत्पत्ति नाश प्रतीत नही होते । इससे शास्त्रातर 
की रीति से अन्यथाख्याति ही समीचीन है। अनिवंचनीय ख्याति 
सभव नहीं है । 


चतुर्थ शंका यह है --'सत्‌ असत्‌ से विलक्षण अनिवंचनीय रज- 
तादिक उत्पन्न होते है ।” यह पूर्व कहा है। सो सर्वथा असगत है। सत्‌ 
से विलक्षण श्रसत्‌ होता है। और असत्‌ से विलक्षण सत्‌ होता है । 
“सत्‌ से विलक्षण तो है और अ्रसत्‌ नही है ।” यह कथन विरुद्ध है। 
बसे “असत्‌ से विलक्षण है और सत्‌ नही है।” यह कथन भी 
विरुद्ध है । 


चार दशका के क्रम से ये समाधान है -प्रथम शका का 
समाधान --साक्षी में स्वप्न अध्यास हो तो “अहगज ” “मयिगज 
ऐसी प्रतीति होनी चाहिये। इस शका का यह समाधान है .-पुर्वे अनुभव 
जनित सस्कार से अध्यास होता है। जसा पूर्व अनुभव होता है, वसा 
ही सस्कार होता है और सस्कार के समान अध्यास होता है। सर्व 
अध्यासो का उपादान कारण अविद्या तो समान है, परन्तु निमित्त 
काररा पूर्वानुभवजन्य सस्कार है, सो विलक्षण है। जंसा अनुभवजन्य 
सस्कार हो वैसा ही अविद्या का परिणाम होता है । जिस पदार्थ की 
अहमाकार ज्ञानजन्य सस्कार सहित अविद्या हो, उस पदार्थ का अहमा- 
कार अविद्या का परिणामरूप अध्यास होता है। जिसकी ममताकार 
अनुभवजन्य संस्कार सहित अविद्या हो, उस पदार्थ का ममताकार 
अविद्या का परिणाम रूप अध्यास होता है। जिस पदार्थ की इदमाकार 
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अनुभवजन्य सस्कार सहित अविद्या हो, उस पदार्थ का इदमाकार 
अविद्या का परिणाम रूप अध्यास होता है। 

स्वप्न के गजादिको का पूर्व अनुभव इृदमाकार ही हुआ है। 
ग्रहमाकारादिक अनुभव नही हुआ है। इससे अनुभवजन्य सस्कार भी 
गजादिगोचर इदमाकार ही होता है । इससे “'अय गज'” ऐसी प्रतीति 
होती है । “मयिगज ” “अह गज ” ऐसी प्रतीति नहीं होती । सस्कार 
अनुमेय है। कार्य के अनुकूल सस्कार की अनुमिति होती है। सस्कार 
जनक पुर्व अनुभव भी अध्यासरूप है । उसका जनक सस्कार भी इंदमा- 
कार ही होता है। अध्यास प्रवाह अनादि है। इससे प्रथम अनुभव की 
इदमाकारता में कोई हेतु नही है। इससे यह शका सभव नहीं है। 
क्यों ? अनादि पक्ष में कोई भी अनुभव प्रथम नही है । पूर्व पूर्व से 
उत्तर सब अनुभव है । द्वितीय शका का समाधान .-- अभाव को 
परमा्थिक माने तो अद्व त की हानि होगी” इस द्वितीय शका का यह 
समाधान है -सकल पदार्थ सिद्धान्त मे कल्पित है। उनका अभाव 
पारमा्थिक है, सो ब्रह्मरूप है। यह भाष्यकार को समत है। क्यो ? 
कल्पित की निवृत्ति अधिष्ठान रूप होती है। इससे अद्वत की हावि 
नही होती है। 

तृतीय शका का समाधान --शुक्ति रजत की उत्पत्ति माने तो 
उत्पत्ति की प्रतीति होनी चाहिये” इस शका का यह समाधान 
है -शुक्ति मे तादात्म्य सबन्ध से रजत अध्यस्त है और शुक्ति की 
इदता का सबन्ध रजत मे अध्यस्त है । इससे “इद रजत” इस रीति 
से रजत प्रतीत होती है। जेसे शुक्ति के इदता का सबन्ध रजत मे 
अध्यस्त है, वसे शुक्ति ' मे प्राक्‌ सिद्धत्व धर्म है। रजत प्रतीति काल से 
प्रथम सिद्ध को प्राक्‌ सिद्ध कहते है । रजत प्रतीति काल से प्रथम सिद्ध 
शुक्ति है। इस रीति से शुक्ति मे प्राक सिद्धत्व धर्म है। उसके सबन्ध 
का अध्यास भो रजत में होता है । इसीलिये “इदानी' रजत” यह 
प्रतीति नहीं होती है । “प्राग्जातं रजत पश्यामि” यह प्रतीति होती है। 
इस प्रतीति का विषय प्राग्जातत्व है। सो रजत मे नही है किन्तु रजत 
में “इदानी ज़ातत्व” है। और “प्राग्जातत्व” रजत मे प्रतीत होता 


१६८ वेदान्त प्रदनीत्तरी 


है । वहा रजत में अनिवंचनीय प्राग्जातत्व की उत्पत्ति मानें तो गौरव 
होता है। शुक्ति के प्राग्जातत्व की रजत मे प्रतीति माने तो अन्यथा 
ख्याति मानती होती है । और ऐसे स्थान में अन्यथा ख्याति को 
मानते भी है। तथापि शुक्ति के प्राक्‌ सिद्धत्व धर्म का अनिवंचनीय 
सबन्ध रजत मे उत्पन्न होता है। यह पक्ष समीचीन है । इस रीति से 
शुक्ति के प्राक सिद्धत्व के सबन्ध की प्रतीति से उत्पत्ति प्रतीति का प्रति- 
बन्ध होता है। क्यो ? प्राक्‌ सिद्धता और बत्तेमान उत्पत्ति, दोनो 
परस्पर विरोधी है। जहा प्राक्‌ सिद्धता हो, वहा अतीत उत्पत्ति 
होती है। जहा वत्त मान उत्पत्ति हो, बहा प्राक सिद्धता नही होती । 
इस रीति से शुक्ति वृत्ति प्राक सिद्धृत्व के सबन्ध की प्रतीति से उत्पत्ति 
प्रतीति का प्रतिबन्ध होने से रजत की उत्पत्ति होने पर भी उत्पत्ति 
'की प्रतीति नहीं होती है । और जो कहा । “रजत का नाश हो तो 
उसकी प्रतीति होनी चाहिये” उसका यह समाधान है .-अधिष्ठान 
का ज्ञान हो तब रजत का नाश होता है और अधिष्ठान ज्ञान से 
अनन्तर रजत का बाघ निश्चय होता है । शुक्ति मे कालत्रय मे रजत 
नही है । इस निरच्नय को बाघ्च कहते है। ऐसा निश्चय नाश प्रतीति 
का विरोधी है। क्यो ? नाश मे प्रतियोगी कारण होता है और 
बाध से प्रतियोगी का स्वंदा अभाव भासता है। जिसका “सवंदा 
अभाव है” ऐसा ज्ञान हो, उसकी नाश बुद्धि सभव नहीं होती। 
किवा जसा घटांदिकों का मुद्गरादिको से चूररमिवरूप नाश होता है, 
वसा कल्पित का नाश नही होता है । किन्तु अधिष्ठान के ज्ञान सें अज्ञान 
रूप उपादान सहित कल्पित की निवृत्ति होती है। अधिष्ठानमात्र 
का अवशेष ही अज्ञान सहित क़ल्पित की निवृत्ति होती है। सो 
अधिष्ठान शुक्ति है। उसका अवशेष रूप रजत का नाश अनुभव 
सिद्ध है। इससे रजत के नाश की प्रतीति नही होती है, यह कथन 
साहस से ही है । चल्बुथें शंका का ससाधांव .--“सत्‌ असत्‌ से 
विलक्षण कथन विरुद्ध है ।॥' इस चतुर्थ शंका का समाधान यह 


हि 
लीन बमय, 


जो स्वरूप रहित 'को खसद्दिलक्षणा कहै और विद्यमान स्वरूप को 
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असद्विलक्षण कहे तो विरोध होता है। क्यो ? एक ही पदार्थ में 
स्वरूपराहित्य और स्वरूपसाहित्य नहीं होता। इससे सदसद्विलक्षण 
का उक्त अर्थ नही है किन्तु कालत्रय में जिसका बाध नही हो 
उसको सत्‌ कहते है । जिसका बाध हो, उसको सहिलक्षण कहते है । 
शशशुग वध्यापुत्र के समान स्वरूप हीन की असत्‌ कहते है । उससे 
विलक्षण स्वरूपवान्‌ होता है। इस रीति से बाध योग्य स्वरूपवाला 
सदसप्ठटिलक्षण शब्द का अर्थ है ।सहिलक्षण शब्द का श्रर्थ ब्रा 
योग्य होता है । स्वरूपवाला इतना असह्विलक्षण शब्द का अथे है। 


इस रीति से जहा अ्रमज्ञान है वहां सवेत्र अनिवंचनीय पदार्थ 
की उत्पत्ति होती है। कही सबन्‍्धी की उत्पत्ति होती है | कंसे ? 
जैसे शुक्ति में रजत की उत्पत्ति होती है श्रोर रजत मे शुक्ति वृत्ति 
तादात्म्य के सबन्ध की उत्पत्ति होती है। शुक्ति धृत्ति तादात्म्य की 
रजत मे अन्यथा ख्याति नहीं है। वेसे शुक्ति में प्राक सिद्धत्व धर्म 
है। उसके अनिवंचनीय सबन्धी की रजत मे उत्पत्ति होती है । उसकी 
भी अन्यथा ख्याति नही है। इस रीति से ग्न्योन्याध्यास का भी यह 
उदाहरण है। और संबन्धाध्यास का यह उदाहरण है ही । सबन्धी 
अध्यांस का भी यही उदाहरण है। अनिव॑चनीय वस्तु की प्रतीति' को 
ज्ञानाध्यास कहते हे और ज्ञान के अनिवंचमीय विषय को अर्थाध्यास 
कहते है । ज्ञानाध्यास, अर्थाध्यास का भी यह उदाहरण है । रजतत्व 
धर्म विशिष्ट रजत का शुक्ति मे अध्यास है । इससे धर्मी अध्यास का भी 
यह उदाहरण है । जहा अन्योव्याध्यार्स हो, बहा दोनो का परस्पर स्वरूप 
से अध्यास नहीं होता है, किन्तु आरोपित का स्वरूंप' से ग्रध्यास 
हीताहै ओर सत्य वस्तु का धर्म अथवा संबन्ध अध्यर्त होता है। 
संबन्धाध्यास भी दो प्रकार का होता है । कहीं धर्म के सबन्ध की अध्यास 
होता है। केसे ? जैसे उक्त उदाहरण मे शुक्ति वृत्ति इदसा रूप धर्म 
के ख़बत्ध का रजत में अध्यास है। और “रक्तः पंट:” इस स्थान मे 
कुसु भवृत्ति रक्त रूप धर्म क्रे सबम्ध का पढे में अध्यास हैं। और 
द्रपंण में मुख के सब्रन्ध का अध्यास होता है। अस्तःकरण का जात्मा 
में स्वरूप से अध्यास हैं। और अन्तःकरए[' में आत्मा का! स्वरूप से 
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अध्यास नही है किन्तु आत्मसबन्ध का अध्यास होने से आत्मा का 
ससर्गाध्यास है। शान स्वरूप आत्मा है, अन्त करण नहीं है। ज्ञान 
का सबन्ध अन्त करण मे प्रतीत होता है। इससे आत्मा के सबन्ध 
का अन्त.करण में अध्यास है । वेसे “घट स्फुरति” “प्रट स्कुरति” 
इस रीति से स्फुरण सबन्ध सर्व पदार्थों मे प्रतीत होता है । इस आत्म 
सबन्ध का निखिल पदार्थों मे अध्यास है। आत्मा में काणत्वादिक 
इन्द्रिय धर्म प्रतीत होते है । इससे कारणत्वादिक धर्मों का आत्मा मे 
अध्यास होता है। इच्द्रियों का आत्मा मे तादात्म्य अध्यास नहीं है। 
क्यो ? “अहकाण.” ऐसी प्रतीति होती है और “अहनेन्न ”' ऐसी प्रतीति 
नहीं होती | इससे नेत्रधर्म काशत्व का आत्मा में अध्यास है, नेत्र का 
अध्यास नहीं है। यद्यपि नेत्रादि निखिल प्रपच श्रध्यास आत्मा मे 
प्रतीत होता है। तथापि ब्रह्म चेतन में समग्र प्रपच का अध्यास है। 
“त्व” पदार्थ में निखिल प्रपच का अध्यास नही है। अविद्या की 
ऐसी अद्भुत महिमा है। एक पदार्थ की एक धर्म विशिष्टता का अध्यास 
होता है । अपर धर्म विशिष्टता का अध्यास नही होता । कंसे ? जंसे 
ब्राह्मर॒त्वादि धर्म विशिष्ट शरीर का आत्मा मे तादात्म्याध्यास 
होता है । शरीरत्व विशिष्ट शरीर का अध्यास नहीं होता । इसी 
लिये विवेकी भी “ब्राह्मणो 5ह' “मनुष्यों 5ह” ऐसा व्यवहार करता है । 
“शरीरमह” ऐसा व्यवहार विवेकी का नही होता। इससे अविद्या 
की अदभुत महिमा होने से इन्द्रिय के अ्रध्यास बिना भी आत्मा 
में काणत्वादिक धर्मों का अध्यास सभव है।यह धर्माध्यास का 
उदाहरण है । 

उक्त रीति से. सकल भ्रम मे पूर्व उक्त दोनो लक्षण सभत्न है, 
परन्तु परोक्ष अपरोक्ष, भेद से,भ्रम दो प्रकार का है | उनमे अपरोक्ष 
भ्रम के उदाहरण तो कथन कर दिये, अब परोक्ष भ्रम के कहते है । 
जहा वह्निशून्य देश मे महानसत्वरूप हेतु से वह्नि का अ्रनुमिति ज्ञान 
होता है वा विप्रलंभक. के वाक्य से वह्नचि का शब्द भ्रम होता है, वे 
दोनो परोक्ष भ्रम है। जहा परोक्ष भ्रम हो, वहा नेयायिकादिक अन्यथा 
ख्याति आदिको से. निर्वाह करते है । उससे विलक्षण कथन ,मे अद्दे त- 


श्रप्रमा वृत्तिभेद अनिर्वंचतीय ख्याति निरूपण अश १० २०१ 


वादी का आग्रह नहीं है । अपरोक्ष अध्यास में ही पारिभाषिक 
अध्यास विलक्षण मानते है | क्यो ? कतृ त्वादिक अनर्थ भ्रम अपरोक्ष 
है। उसके स्वरूप में ज्ञान निवर्त्यता के श्रथ अध्यास का निरूपण 
है । इससे अपरोक्ष भ्रम को ही दृष्टातता के अर्य ग्रध्यासता प्रतिपादन 
में आग्रह है । परोक्ष श्रम मे शास्त्रातर से विलक्षणता कथन 
में प्रयोजन नही है। अपरोक्ष भ्रम में उक्त रीति से लक्षण का 
समन्वय होता है । 
सिद्धात में स्वीकृत ग्रनिर्वचनीय ख्याति का निर्धार 

सिद्धान्त मे' अनिवेचनीय ख्याति है । उसकी रीति यह है --जहा 
रज्जु आदिको में सर्पादिक भ्रम हो, वहा प्रथम क्षण में तो सर्पादिक 
सस्कार सहित पुरुष के तिमिरादि दोष सहित नेत्र का रज्जु आदिक से 
सबंध होता है । तब रज्जु का विशेषधर्म रज्जुत्व नही भासता और रज्जु 
में जो मु जरूप अवयबव है वे भी नही भासते। तब द्वितीय क्षण मे रज्जु 
में सामान्य धर्म इदता भासती है । वत्त मान काल ओर पुरोदेश के सबन्ध 
को इदता कहते है ।उसीकों सामान्य अश और आधार भी कहते है । 
ओर मु जरूप त्रिवलयाकार रज्जुत्वधर्म विशिश्ठ रज्जु को विज्येष अश 
कहते है । उसी को अधिष्ठान भी कहते है । सो अधिष्ठान का सामान्य 
ज्ञान भी अध्यास का हेतु है। वह सामान्य ज्ञान दोष सहित नेत्र 
रूप प्रमाण से उत्पन्न होता है। इससे प्रमा है । इससे नेत्र द्वारा अत - 
करण रज्जु को प्राप्त होकर इदमाकार परिणाम को प्राप्त होता है। 
तदनन्तर तुतीयक्षण मे उस दोषजन्य इदमाकार वृत्ति उपहित चेतनस्थ 
अविद्या में क्षोभ होता है । उपादान की कार्याभिमुखता को क्षोभ कहते 
हैं। चतुर्थक्षण मे उस अविद्या का तमोगुण का अश और सत्वगुण 
का अश दोनो सर्पादि विषयांकार और ज्ञानाकार परिणाम को प्राप्त 
होते है | वे सर्पादि और उनका ज्ञान अविद्या के परिणाम और चेतन 
के विवत्त है। इससे एक सर्पादिक और ज्ञान रूप, धर्म मे दो धर्मी रहते 
है । कंसे ? जंसे एक ही पुरुष रूप धर्मी में स्वपिता की अपेक्षा से पृत्रत्व 
और पितामह की अपेक्षा से पोत्रत्व ये दो धर्म रहते है। बसे यहा सर्प 
२६ 
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से आंदिक आकांशादिक सकल प्रपच मे विकारी अविद्या की अपेक्षा से 
परिणमत्व और रज्जु आदि उपहित वा माया उपहित चेतन रूप 
अधिष्ठान की अपेक्षा से विवत्त त्व ये दो धर्म रहते है। उपादान के 
समान सत्ता वाले और अन्यथा स्वरूप को परिणाम कहते है । कंसे ? 
जसे अपने उपादान दुग्ध के समान सत्ता वाला श्रर्थात्‌ व्यावहारिक सत्ता 
वाला ओर मिष्ठत्व दुग्धता से आम्ल होने से अन्यथा अर्थात्‌ और 
स्वरूप दधि है। इससे दग्ध का परिणाम है । बसे उक्त प्रपच भी अविद्या 
के समान प्रातिभासिक वा व्यावहारिक सत्ता वाला और अरूप अविदया 
से रूपवाला होने से अन्यथा अर्थात्‌ और स्वरूप है। इससे अविद्या 
का परिणाम है। अधिष्ठान से विषम सत्ता वाले अन्यथा स्वरूप को 
विवरत्ता कहते है। कंसे ? जसे व्यावहारिक और पारमा्थिक सत्ता 
वाला रज्जु उपहिंत और माया उपहित चेतन है। उससे विषम 
अर्थात्‌ विलक्षण जो प्रातिभासिक और व्यावहारिक सत्तावाला और 
ससारदशा मे अ्रबाधित उभय चेतन से बाधित होने से अन्यथा अर्थात्‌ 
और स्वरूप होने से सर्पादिक प्रपच चेतन का विवत्त है। 


इस रीति से सर्प, दंड, माला, जलधारा और पृथ्वी की दरार 
इत्यादिक दशपदार्थों में से जिस-जिस सस्कार सहित पुरुष के दोष 
सहित नेत्र का रज्जु से संबन्ध होकर जिसके इदमाकार वृत्ति हो, 
उसकी वृत्ति उपहित चेतन मे स्थित अविद्या का सो सो पदार्थ और 
उस उस का ज्ञान रूप परिणाम साथ होता है । और जहा एक रज्जु 
में सर्पादिक में से एक ही पदार्थ के सस्क्रार सहित दश पुरुषों के सदोष 
नेत्र का रज्जु से सबन्ध होकर जिसके इदमाकार वृत्ति हो, उसकी 
वृत्ति उपहित चेतन में स्थित अविद्या का वह वह पदार्थ और उस 
उसका ज्ञान रूप परिणाम साथ ही होता है।और जहा एक रज्जु 
में दश पुरुषों के सदोष नेत्र का रज्जु से सबन्ध होकर सर्प, दड, 
माला आदिक एक एक का उनको भ्रम हो, वहा जिसकी वृत्ति उपहित 
में जी विषय उत्पन्न हुआ हैं सी उसी को प्रतीत होता है, अन्य को 
मही । इस रोति से उक्त जो भ्रम ज्ञान सो इन्द्रियजन्य नही है 
किन्तु अविद्या की वृत्ति रूप है। परन्तु जिस वृत्ति उपहित चेतन मे 
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स्थित अविद्या का परिणाम भ्रम है, सो इदमाकार वृत्ति नेत्र से 
रज्जु आदिक विषय के सबन्ध से होती है। इससे भ्रम ज्ञान मे 
इन्द्रियजन्यता की प्रतीति होने से नेयाथिको को इन्द्रियजन्यता की 
आति होती है और कोई वेदाती भी ऐसे अगीकार करता है। 
परन्तु उसकी उक्ति, युक्ति और अनुभव से विरुद्ध है। इससे समीचीन 
नही है । इस रीति से सिद्धान्त मे अगीकारणीय अनिरवंचनीय ख्याति 
की रीति सक्षेप से कथन की है । 


इति श्री अप्रमा वृत्तिभेद भ्रतिवंचनीय ख्याति निरूपण अद १० समाप्त । 





अ्रथ अप्रमा वृत्तिभेद श्रन्य पच ख्याति निरूपण अ्रद्म ११ 
सिद्धान्त से भिन्‍न अन्य पचस्याति के नाम सहित सत्ख्यातिवाद 
के कथन पूर्वक उसके निराकरण की योग्यता 

अन्य पफच ख्याति भी समझाने की कृपा करिये ? शुक्ति आदि 
मे रजतादि भ्रम होता है, वहा सिद्धान्त पक्ष से अन्य 
ये पाच मत और है -सतृख्याति, असत्‌-ख्याति, आत्मख्याति, 
अन्यथाख्याति और अख्याति । ये भ्रम के नाम कहे गये 
है । सर्वे के मत में अन्यतम भ्रम का नाम प्रसिद्ध है। उससे 
भिन्न हो उसको अन्यतम कहते है। उनमे सतृर्यातिवादी का यह 
सिद्धान्त है --शुक्ति के अवयवो के साथ रजत के अवयब सदा रहते 
है । जैसे शुक्ति के अवयव सत्य है, वसे रजत के अवयव भी सत्य है, 
मिथ्या नही है । जैसे दोष सहित नेत्र सबन्ध से सिद्धान्त मे अविद्या का 
परिणाम अनिर्वंचतीय रजत उत्पन्न होता है, बसे दोष सहित नेत्र 
सबन्ध से रजतावयवो से सत्यरजत उत्पन्न होता है। अधिष्ठानज्ञान से 
जसे भ्रतिवंचनीय रजत की निवृत्ति सिद्धान्त में होती है, बसे शुक्ति 
ज्ञान से सत्यरजत का अपने अवयवो मे ध्वस होता है। यह सत्य 
ज्यातिबादी का मत है। सो सत्‌ ख्यातिवादी का मत निराकरणीय है। 
क्यो ? शुक्ति रजत दृष्टात से प्रपच के, मिथ्यात्व की अनुमिति होती 
है । सतृख्यातिवाद से शुक्ति मे रजत सत्य है। उसके हृष्टात से प्रपंच्‌ 
में मिथ्यात्व की सिद्धि नही होती | इससे यह पक्ष निराकरणीय है। 


२०४ बेदान्त प्रश्योत्तरी 


सतख्यातिवाद का खडन 


इस पक्ष मे यह दोष है --शुक्ति ज्ञान से अनन्तर तीन कान मे भी 
रजत नही है । इस रीति से शुक्ति मे त्रकालिक रजताभाव प्रतीत होता 
है। सिद्धान्त मे तो अनिवेचनीय रजत मध्यकाल में होता है। और 
व्यावहारिक रजताभाव त्रकालिक है। सत्ख्यातिवादी के मत मे 
व्यावहारिक रजत होती है, उस काल मे व्यावहारिक रजताभाव सभव 
नही हैं। इससे त्रकालिक रजताभाव की प्रतीति से व्यावहारिक रजत 
का कथन विरुद्ध है। और अनिवंचनीय रजत की उत्पत्ति मे तो प्रसिद्ध 
रजत की सामग्री नही चाहिये । दोष सहित अ्रविद्या से उसकी 
उत्पत्ति सभव है। और व्यावहारिक रजत तो रजत की प्रसिद्ध सामग्री 
बिना सभव नही है। शक्ति देश मे रजत की प्रसिद्ध सामग्री नही है। 
इससे सत्यरजत की उत्पत्ति शुक्ति देश मे सभव नहीं है। और यदि 
ऐसे कहे शक्ति देश मे रजत के अवयव है, सोई सत्यरजत की सामग्री 


है । उसको यह पूछते है --रजतावयवो का उद्भूत रूप है वा अनुद्‌ भूत 
रूप है ? उद्भूत कहे तो रजतावयवों का भी रजत की उत्पत्ति से प्रथम 
प्रत्यक्ष होता चाहिये। और अनुद्भूत कहे तो अनुद भूतरूप वाले अवयवो 
से रजत भी अनुद्भूत रूप. वाला होगा । इससे रजत का प््त्यक्ष नहीं 
होगा । और जहा एक रज्जु में दशपुरुषो को भिन्न-भिन्न पदार्थों का 
अ्म हो । किसी को दड का, किसी को माला का, किसी को सपं का 
तथा जलधारा का इत्यादिक पदार्थो के अवयव स्वल्प रज्जु देश में 
सभव नही है। क्यो ? मूर्तेद्र॒व्य स्थान का निरोध करते है। और 
सिद्धान्त मे तो अनिर्वचनीय दडादिक है। वे व्यावहारिक देश का 
निरोध नहीं करते । और उन दडादिको मे स्थान निरोधादिक फल नही 
माने तो दडादिको को सत्‌ कहना विरुद्ध है और निष्फल है। दडादिको 
की प्रतीतिमात्र होती है, अन्य कार्य उनसे नही होता । ऐसा कहै तो 
अनिर्वचनीयवाद सिद्ध होता है । भ्रमस्थल मे सत्पदार्थ की उत्पत्ति 
मानें तो अगार सहित ऊषर भूमि मे जल भ्रम हो, वहा जल से अगार 
शात होना चाहिये। और तूल के ऊपर धरे गुजा पुज मे अग्निश्रम 
हो, वहा तूल का दाह होना चाहिये । इससे अवयव तो स्थान निरोधा- 
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दिक के हेतु नहीं है। और अवयवी से कोई कार्य होता नही है । ऐसे 
पदार्थ को सत्‌ कहना सुनकर बुद्धिमानों को हास्य ही होता है। इससे 
सर्वथा नियु क्तिक होने से यह पक्ष असभावित है। 


असत्ख्याति का प्रदर्शन पूर्वक खडन 


द्विविध असत्ख्यातिवाद के कथन पृवक असतख्यातिवांदी से 
प्रशन । असत्‌ ख्याति दो प्रकार की मानते है । एक तो शुक्ति अधिष्ठान 
मे असत्‌ रजत की प्रतीति रूप है । और दूसरी असत्‌ रजतत्व समवाय 
की प्रतीति रूप है। दोनो असगत है। क्यो ? जो असत्‌ माने उसको 
यह पूछते हैं -“असत्‌ ख्याति, इस वाक्य में नि स्वरूप असत्‌ शब्द का 
अथ है ? अथवा असत्‌ शब्द का अर्थ अबाध्य विलक्षण है ? यदि वह 
कहै--असत्‌ शब्द का अथ नि स्वरूप है । तब तो “मुखे मे जिह्ना नास्ति” 
इस वाक्य के समान असत्‌ ख्यातिवाद का अगीकार निर्लंज्जता है । 
क्यो ? सत्ता स्फूरति रहित को नि स्वरूप कहते है। इससे “सत्ता स्फ़ूतिशून्य 
भी प्रतीत होता है ।”” यह असत्‌ख्यातिवादी कहता है, वसे ही सिद्ध 
होता है। सत्ता स्फूर्तिशन्य की प्रतीति कहना विरुद्ध है। इससे अबाध्य 
विलक्षण असत्‌ दब्द का अर्थ कह तो अबाध्य विलक्षण बाध्य होता 
है । बाध के योग्य को बाध्य कहते है। इस रीति से बाघ के योग्य की 
प्रतीति को असत॒ख्याति कहते है । यह सिद्ध हुआ। सोई सिद्धान्ती का 
मत है। क्यो ? अनिवंचनीय स्याति सिद्धान्त मे है और बाध्य योग्य 
ही अनिवंचनीय होती है। इस रीति से सिद्धान्त से विलक्षण असत्‌ 
ख्यातिवाद है । यह कहना सभव नही है । 


आत्मख्यातिवाद का अनुवाद पूर्वक खडन 


ग्रात्मख्यातिवाद 'भी ग्रसगत है। क्यो ? विज्ञानवादी के मत में 
आत्मख्याति है। क्षणिक विज्ञान रूप बुद्धि को विज्ञानवादी आत्मा 
कहते है। उनके मत मे बाह्य रजत नही है किन्तु आतर विज्ञानरूप 
आत्मा का धर्म रजत सत्य है। उसको दोष के बल से बाह्य देश में 
प्रतीति श्रम है। इससे रजत ज्ञान मे रजतगोच्रत्व अश भ्रम नहीं है 
किन्तु रजत का बाह्य देशस्थत्व प्रतीत अश मे अ्रम हैं। यदि रजत की 
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बाह्य देश में उत्पत्ति माने तो बाच्य देश मे सत्यरजत तो सभव नही है । 
अनिवंचनीय ही मानना होगा । सो अनिवंचनीय वस्तु लोक मे अप्रसिद्ध 
है। इससे अप्रसिद्ध कल्फ्ता दोष होगा । इससे झ्रातर रजत उत्पन्न होता 
हैं। ऐसे मानने से कोई दोष नहीं है। यह विज्ञानवादी का अभिप्राय॑ 
है। यह मत भी समीचीन नही है । रजत आतर है, ऐसा अनुभव किसी 
को भी नही है। भ्रमस्थल में वा यथार्थस्थल में रजतादिको की आत्त- 
रता किसी भी प्रमाण से सिद्ध नही होती है । सुखादिक आतर है और 
रजतादिक बाह्य है। यह अनुभव सर्व को होत। है। रजत को आतर 
मानने से अनुभव से विरोध होगा। और आतरता के साधक प्रमाण, 
युक्ति भी नही है। इससे रजतादिक पदार्थ स्वप्न बिना जागरण मे 
आतर अप्रसिद्ध है। वाह्य स्वभाव को भ्रमस्थल मे आतर कल्पना 
अप्रसिद्ध कल्पना है। और आतर हो तो “मयि रजत” । “अह रजत” 
ऐसी प्रतीति होनी चाहिये। “इद रजत” इस रीति से रजत की बाह्य 
प्रतीति नही होनी चाहिये। इससे आतर रजत का असभव है । उसकी 
बाह्य देश मे प्रतीति नहीं बनती। किन्तु बाह्य देश मे अनिर्वंचनीय 
रजत उत्पन्न होता है। यह सिद्धान्त की रोति ही समीचीन है । और 
अनिरवंचनीय वस्तु की अप्रसिद्ध कल्पना दोष कहा है, सो भी अज्ञान से 
कहा है। क्‍यों ? अद्व तवाद का मुख्य सिद्धान्त यह है '-चेतन सत्य है। 
उससे भिन्न सब मिथ्या है। अनिवर्चेनीय को मिथ्या कहते है। इससे 
चेतन से भिन्न पदार्थ को सत्य कथन मे ही अप्रसिद्ध कल्पना है। चेतन 
से भिन्न पदार्थों मे अनिरवंचनीयता तो अतिप्रसिद्ध है। युक्ति से विचार 
कर तब किसी भी अनात्म पदार्थ का स्वरूप सिद्ध नही होता और 
प्रतीति होती है। इससे सकछ अनात्म पदार्थ अनिर्बंचनीय है। सिद्धान्त 
में अनिरवेचतीय फ्दार्थ कोई भी सत्य नही है। १धर्वनंगर के समान 
सर्व प्रपच दृष्ट नष्ट स्वभाव है । 


अनिर्वेचनीय ख्याति की सौति पूर्वक अद्वेतवादी को अनिर्वेचनीय 
पदार्थ की प्रसिद्धि 


स्वप्न से जाग्रत पदार्थ मे किचिद्विलक्षणुता नही है। और शुक्ति 
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रजत प्रातिभासिक है काताकरादिको में रजत व्यावहारिक है । इस 
रीति से अनात्म पदार्थों मे मिथ्यात्व, सत्यत्व विलक्षणता परस्पर कही 
है। सो स्थूल बुद्धि वाले के अद्वत बोध मे प्रवेश के लिये अरु धती 
स्थाय से कही है। स्थूछ बुद्धि पुरुष को प्रथम ही मुख्य सिद्धाव्व की 
रीति कहने से अद्भुत अथ को सुनकर अनात्म सत्यत्व भावना वाला 
पुरुष शास्त्र से विमुख होकर पुरुषार्थ से भ्रष्ट हो जायगा। इसीलिये 
अनात्म पदार्थों की व्यावहारिक, प्रातिभासिक भेद से द्विविध सत्ता कही 
है। और चेतन की पारमाथिक सत्ता कही है। चेतन से प्रपच की न्यून 
सत्ता बुद्धि मे आरूढ होने पर सकल अनात्म पदार्थो को स्पप्नादि हृष्टात 
ते प्रातिभासिक जानकर निषेध वाक्‍्यों से सर्व अनात्म को सत्ता स्कूरति 
शून्य जान ले, इसीलिये सत्ता भेद कहा है। और अनात्म' पदार्थों का 
प्रसस्पर सत्ता भेद मे अद्व त शास्त्र का तात्पर्य नही है । इससे अद्ठ तवादी 
को अनिर्वचनीय पदाथ अप्रसिद्ध है । यहु कथन पिरुद् है। इस रीति से 
ग्रात्मख्यातिवादी का मत असगत है । 


अन्यथा ख्यातिवाद का कथन पूर्वक खडन 


नेयायिक अन्यथाख्याति मानते है। उसकी यह रीति है --दोष 
पहित नेत्र का संयोग रज्जु से जब हो, तब रज्जुत्व धर्म से नेत्र का 
सयुक्त समवाय संबन्ध तो है। परन्तु दोष के बल से रज्जुत्व नही 
भासता किन्तु रज्जु मे सपेत्व भासता है । सी सर्पत्व का ज्ञान नेत्रजन्य 
है। उसमे पूर्व दृष्ट सर्प का उद्बुद्ध सस्क्रार भी सहकारी है। इस मत 
में धर्मी जो सपे, उसका अध्यास नही है। किन्तु सर्पत्वः रूप धर्ममात्र 
का अध्यास है। यह नवीन नेथायिको का मत है। सो समीचीन नही 
है। क्यो ? नेत्र से अतराय सहित सर्प का रज्जु मे ज्ञान सभव नही है। 
यदि रज्जु के समीप सप हो तो दोनो से.नेत्र का सयोग होकर सर्पवृत्ति 
सपंत्व की रज्जु में नेत्रजन्य भ्रम प्रतीति सभव है । और जहा रज्जु के 
समीप सप॑ नहीं है, वहा रज्जु मे सर्पत्व भ्रम नेत्रजन्य संभव नहीं हैं। 
ग्रह सर्प व्यक्ति से नेत्र सयोग के अभाव से सर्पत्व से नेत्र संयुक्त समवाय 
का अभाव है । इससे सर्पत्व विशिष्ट रज्जु का ज्ञान सभव नही है। 


र्ण्प वेदान्त प्रश्नोत्तरी 


इस रीति से अन्यथाख्याति असगत है। 
अख्यातिवाद का अनुवाद पूर्वक खडन 


साख्य प्रभाकर मत मे अख्याति मानते है । उसकी रीति यह है -- 
जहा शुक्ति तथा रज्जु मे दोष सहित नेत्र का सबन्ध होता है, वहा शुक्ति 
का तथा रज्जु का विशेषरूप नहीं भासता किन्तु सामान्यरूप इदता 
भासता है। और शुक्ति से नेत्र के सबन्धजन्य ज्ञान होने पर रजत के 
संस्कार उड्बुद्ध होकर शुक्ति के सामान्य ज्ञान के उत्तरक्षण मे रजत 
की स्मृति होती है। वंसे रज्जु के सामान्य ज्ञान के उत्तर क्षण मे सर्प 
की स्मृति होती है। यद्यपि सकल स्मृति ज्ञान में पदार्थ की सत्ता भी 
भासती है। तथापि दोष सहित नेत्र के सबन्ध से सस्क्रार उद्बुद्ध होता 
है, वहा दोष के माहात्म्य से तत्ता अश का प्रमोष होता है। इससे 
प्रमुष् तत्ताक स्पृति होती है। प्रमुष्ट अर्थात्‌ लुप्त हो गई है तत्ता 
जिसकी सो प्रमुष्ट तत्ताक शब्द का अर्थ है । इस रीति से “इद रजत” 
“अय सर्प ” इत्यादिक स्थल मे दो ज्ञान है। वहा शुक्ति का और रज्जु 
का सामान्‍य इद रूप का प्रत्यक्ष ज्ञान यथार्थ है। और रजत का तथा 
सर्प का स्मृति ज्ञान भी यथाथे है । इस रीतिसे भ्रम ज्ञान अप्रसिद्ध है। 
यद्यपि जिस पदार्थ मे इष्ट साधनता का ज्ञान हो उसमे प्रवृत्ति होती है 
ओर जिसमे अनिष्ट साधनता का ज्ञान हो उससे निवत्ति होती है | इस 
मत मे शुक्ति मे इष्ट साधनता ज्ञान और रज्जु मे अनिष्ट साधनता 
कहे तो भ्रम का अगीकार होता है। इससे इष्ट साधनता ज्ञान के और 
अनिष्ट साधनता ज्ञान के अभाव से शुक्ति मे रजतार्थी की प्रवृत्ति और 
रज्जु मे निवृत्ति नही होनी चाहिये और होती है, इससे भ्रम ज्ञान 
आवश्यक है । तथापि जिस पदार्थ में पुरुष की प्रवृत्ति हो, उस पदार्थ 
का सामान्य रुप से प्रत्यक्ष ज्ञान और इष्ट पदार्थ की स्मृति तथा स्मृति 
के विषय से पुरोवर्ति पदार्थ का भेद ज्ञानाभाव, बसे स्मृति ज्ञान का 
पुरोवर्ति के ज्ञान से भेद ज्ञानाभाव | इतनी सामग्री प्रवृत्ति की है | रज्जु 
में संज्ञान से जी निवृत्ति होती है, सो भी विमुख प्रवृत्ति ही है। इससे 
अ्रम ज्ञान बिना प्रवृत्ति सभव है। यह अख्यातिवादी का अभिप्राय है। 


अ्प्रमा वत्तिभेद अन्य पच झु्याति तिरूपणा अ्रश ११ २०६ 


ज्ञान हय का विवेकाभाव और उभय विषय का विवेकाभाव अख्यातिं 
पद का पारिभाषिक अर्थ है। यह अख्यातिवादी का मत भी समीचीन 
नही है । 

क्यो ? शुक्ति मे रजत भ्रम से प्रवृत्त हुये पुरुष को रजत का लाक्षे 
नही हो, तब पुरुष यह कहता है .--“रजतशून्य देश में रजत ज्ञान से 
मेरी निष्फल ही प्रवृत्ति हुई है।” इस रीति से भ्रम ज्ञान अनुभव सिद्ध 
है। उसका लोप सभव नही है। और मरुभूमि मे जरू का बाध होता 
है । तब यह कहता है +--“मरुभूमि' मे मिथ्या जल की प्रतीति 
मेरे को हुई ।” इस बाध से भी मिथ्या जल और उसकी प्रतीति होती 
है । अख्यातिवादी की रीति से तो “रजत की स्मृति और शुक्ति ज्ञान 
के भेद के अग्रहणा से मेरी शुक्ति मे प्रवृत्ति हुई है ।” ऐसा बाध होना 
चाहिये। और “मरुभ्ूमि के प्रत्यक्ष से और जल की स्मृति से मेरी 
प्रवत्ति हुई है । ऐसा बाघ होना चाहिये । और विषय तथा भअ्रमज्ञानं 
दोनो को त्याग कर अनेक प्रकार की विरुद्ध कल्पना अख्यातिवाद 
में है। तथाहि नेत्र सयोग होने पर दोष के माहात्म्य से शुक्ति का 
विशेषरूप से ज्ञान नहीं होता। यह कल्पना, वंसे तत्ताश के प्रमोष 
से स्मृति कल्पना और विषयो का भेद है और भासता नहीं है । 
वेसे ज्ञानो का भेद है और कभी भी भासता नहीं है । इत्यादिक सर्वे 
कल्पना विरुद्ध है। और रजत की प्रतीति काल मे अभिमुख देश 
मे रजत प्रतीत होता है | इससे अ्रब्यातिवाद भी अनुभव विरुद्ध है। 
इस रोति से यह पच ख्यातियो का सक्षिप्त निरूपण किया गया है। 


तके भ्रम के निरणंय पूर्वक ख्याति निरूपण और खडन के 
उपसहार सहित चतुर्दश ज्ञानो का कथन 


यद्यपि अनिर्वेंचनीय ख्याति का मडन और अन्य ख्यातियों का 
प्रंतिपादन और खडन श्रन्य ग्रथो मे विस्तार से लिखा है तथापि कठिन 
प्रसग होने से स्वल्पमतिमान्‌ आस्तिक अधिकारी को अनुपयोगी जान 
कर यहा सक्षेप से रीति मात्र बताई गई है | इस प्रकार सशय और 
३५. 
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निश्चय रूप भ्रम कहा गया है। वसे तीसरा तर्क भी भ्रम ही है | क्यो ? 
व्याप्य के आरोप से व्यापक के आरोप को तक॑ कहते है। कंसे ? जैसे 
“यदि वह्निने स्थात्तदा धुमो5पिनस्थात्‌” ऐसा ज्ञान धुम' वक्ति सहित 
देश मे होता है, सो तके है। वहा वह्लनि का अभाव व्याप्य है। धूम 
का अभाव व्यापक है।वज्नचि के अभाव के आरोप से घृमाभाव का 
आरोप होता है ।वह्नि धरम के होने पर भी वह्तकि अभाव का और 
धूमाभाव का ज्ञान है, इससे भ्रम है। बाध होने पर भी भ्रम हो, 
उसको आरोप कहते है । इस रीति से तीसरा तक॑ भी भ्रम है। 

यद्यपि तक ज्ञान भी भ्रम निश्चय के अतभूत है, तथापि यहा 
ध्रूम वत्नचि का सदभाव है। इससे उनके अभाव का बाध है। उसके 
होने पर भी पुरुष की इच्छा से वज्नि के अभाव का और धृमाभाव 
का भ्रम ज्ञान होता है | इसलिये आरोपरूप विलक्षण॒ता होने से 
पृथक कहा है । इस प्रकार प्रमा अप्रमा भेद से वत्ति ज्ञान त्रयोदश है। 
यद्यपि वृत्ति ज्ञान के प्रसिद्ध भेद त्रयोदश ही है और आवातर भेद 
अनन्त है । तथापि स्वप्न के प्रातिभासिक, रज्जु आदि अवच्छिन्न 
चेतन में अध्यस्त सर्पादिको का ज्ञान मिलकर चतुर्थदश ज्ञान है । 
इस रीति से चतु्दश वृत्ति ज्ञान का स्वरूप और कारण तथा लक्षण 
पुर्वक सक्षेप से निरूपणा किया है । 

इति श्री अप्रमा वृत्ति भेद अ्रन्य पंच ख्याति निरूपण अश ११ समाप्त । 


अथ जीवेश्वर स्वरूप निरूपण अश १२ 


अज्ञान सबन्धी विचार और वृत्ति के प्रयोजन का वर्णात करिये ? 
अज्ञान की निवृत्ति वृत्ति का मुख्य प्रयोजन है। घटादिक अनात्माकार 
बृत्ति से घटादिक अवच्छिन्न चेतनस्थ तूला अज्ञान की निवच्ति होती है, 
अखड ब्रह्माकार वुत्ति से निरवच्छिन्न चेतनस्थ मूला अज्ञान की निव॒त्ति 
होती है । 

अज्ञान का आश्रय और विषय 

भामतोकार वाचस्पति के मत में व॒त्ति से नाइ्य अज्ञान का आश्नय 

जीव है ओर विषय ब्रह्म है। प्रकाशात्म श्रीचरण विव रणकार आदिको 
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के मत में अज्ञान का आश्रय और विषय शुद्ध चेतन है। जसे ज्ञानकृत 
घटादिको का प्रकाग ज्ञान की विषयता है, वसे अज्ञानकृत स्त्ररूप का 
आच्छादन ही अज्ञान की विषयता है। जीवभाव, ईशभाव अज्ञानाधीन 
है । इससे अज्ञानकृत जीव अज्ञान का आश्रय सभव नहीं है। इस 
अर्थ के ज्ञान मे उपयोगी जीव, ईश्वर का स्वरूप निरूपण करेगे । 
जीव ईश्वर के निरूपण में उपयोगी अज्ञान का निरूपण प्रथम 
करते है । 


अज्ञान का निरूपण 


अज्ञान, अविद्या, प्रकृति, माया, शक्ति ये नाम एक पदार्थ के हैं । 
माया अविद्या का भेदवाद एक देशी का है | नेयायिकादिक जानाभाव॑ 
को ही अज्ञान कहते है।सिद्धात मत में आवरण विक्षेप शक्तिवाला 
अनादि भाव रूप अज्ञान पदार्थ है। विद्या से नाथ्य होने से अविद्या 
कहते है। प्रपच का उपादान होने से प्रकृति कहते है | दु्घेट को भीं 
सपादन करता है, इससे माया कहते है । स्वतत्रता के अभाव से शक्ति 
कहते है । 

ग्रज्ञान की अ्रनादि भावरूपता मे शका 


अज्ञान को अनादि भावरूपता कथन सभव नही है। क्यो ? ये 
अद्वत ग्रथो का लेख है .-चेतन से भिन्न वा अभिन्न अज्ञान है, ये 
दोनो पक्ष सभव नही है | क्यो ? ब्रह्म से भिन्न सर्व मिथ्यात्व प्रतिपादक 
“नेह नानास्तिकिचन” इत्यादिक श्रति वचन से चेतन से भिन्न का 
निषेध है । और जड चेतन का अभेद भी सभव नहीं है। तथा 
भिन्नत्व अभिन्नत्व का परस्पर विरोध होने से चेतन से भिन्नाभिन्न 
अज्ञान है, यह कथन भी सभव नहीं है । वसे अद्व त प्रतिपादक श्र ति 
विरोध से अज्ञान को सत्स्वरूपता सभव नही है। परस्पर विरोधी 
धर्म एक मे सभव नही हैं। इससे सत्‌ असत उभय रूप कहना सभव 
नही है । वसे अज्ञान को सावयव मानें तो न्याय मत मे तो द्रव्य 
आरभक उपादान को अवयव कहते है | 


साख्यादिक मत मे द्रव्यरूप प्ररिणाम वाले उपादान,कों अवयव 
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कहते है । उपादान को ही अवयव कहे तो शब्द का उपादान आकाश 
भी शब्द का अवयव होगा। बसे अपने गुण, क्रिया के उपादान कारण 
घटादिक भी रूपादि गुणों के और चलन रूप क्रिया के अवयव होगे । 
इससे द्रव्य के उपादान कारण को अवयव कहते है, अन्य के उपादान 
को अवयव नहीं कहते है । अवयवजन्य को सावयव कहते है । यदि 
अविद्याजन्य द्रव्य हो तो सावयत्रता सभव है, अविद्या मे द्रव्यत्व 
संभव नही है। क्यो ? नित्य अनित्य भेद से द्रव्य दो प्रकार का 
होता है । यदि अविद्या को नित्य द्रव्य रूप मानें तो सावयवत्व कथन 
असगत है। वसे ज्ञान से अविद्या को नाश नहीं होना चाहिये। 
अनित्य द्रव्य रूप मानें तो उसके अवयवी आत्मा से भिन्न होने से 
अनित्य ही होगे । और अवयव के अवयव भी अनित्य होने से 
अनवस्था होगी । और अत्य अवयवब को परमाणु के और प्रधान के 
समान नित्य मानें तो अद् ते प्रतिपादक श्रति वचन का विरोध 
होगा । न्याय मत में नित्य परमाणु का और साख्य मत मे नित्य 
प्रधान का अगीकार श्रति विरुद्ध है। इस रीति से द्रव्यत्व के अभाव 
से अज्ञान में सावयवत्व सभव नहीं है। वसे उपादानता के असभव 
से निरवयव अज्ञान है, यह कथन श्री सभव नहीं है, सावयव ही 
उपादान कारण होता है।और न्याय मत में शब्द का उपादान 
कारण आकाश निरवयव माना है, सो भी “तस्माद्वा एतस्मादात्मन 
आकाश: सभूत ” इस श्र॒ति से विरुद्ध है। वसे दृद्य णुक का उपादान 
कारण परमाणु निरवयव माना है, सो भी निरवयव परमाणु के 
योग असभवादि दोष से सूत्रकार ने शारीरक शास्त्र के ट्वितीयाध्यायस्थ 
द्वितीयपांद में निषेध करा है। इससे प्रपंच के उपादान अज्ञान को 
निरवयव॒ता सभ्नव नहीं है। और अज्ञान को प्रपच की उपादानता 
“मायातु प्रकृति विद्यात्‌” इस श्र्‌ति मे प्रसिद्ध है। माया और भअज्ञान 
का भेद नही है । 
इस रीति से अज्ञान में सावयवता अथवा निरवयव॒ता सभव नही 
है। वेसे परस्पर विरुद्ध उभयरूपता भी सभव नही है । इस रीति से 


क्रिसी भी धर्म से अज्ञान का निरूपण अशक्य होने से उसको अनिर्वच- 
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नीय कहते है । इस प्रकार का लेख बहत ग्र थो मे है | इसलिये 
अनिरवंचनीय अज्ञान को अनादिभावरूपता कथन सभव नही है। 
भावरूपता कहने से सत्रूपता सिद्ध होती है और सत्रूपता का 
निषेध किया है। उक्त शका का समाधान यह है '--जेसे सत्‌ विल- 
क्षण अज्ञान है, वसे असत्‌विलक्षण भी है । इससे अबाध्यत्व रूप सत्त्व 
तो अज्ञान में नहीं है, परन्तु तुच्छछूप असत्‌ से विलक्षणुता रूप सब्त्व 
का अज्ञान में भ्रगीकार है। इसी लिये सत्‌ असत्‌ से विलक्षण अनिर्वेच- 
नीय अज्ञान है। स्वेथा वचन के अगोचर को अनिर्वंचनीय नही 
कहते है, किन्तु पारमाथिक सत्स्वरूप ब्रह्म से विलक्षण और स्वंथा 
सत्ता स्फूतिशन्य शशशु गादिक असत्‌ से विलक्षण ही अनिवेंचनीय 
शब्द का पारिभाषिक अथ है । इससे अ्रनादिभ्नावरूपता कथन सभव 
है भौर नयायिकादिको के मत मे जेसे निषेध मुख प्रतीति का 
विषय ज्ञानाभावरूप अज्ञान है, वसा अद्व त ग्र थो मे अज्ञान शब्द का 
अथ्थ नही है, किन्तु ज्ञान बाध्य रज्जु सर्पादिक जसे विधि-मुख प्रतीति 
के विषय है, वसे ज्ञान से निवरतेनीय विधि मुख प्रतीति का गोचर 
अज्ञान है| अज्ञान शब्द मे ग्रकार का विरोधी अर्थ है । इससे अज्ञान 
में भावरूपता कथन सभव है। और प्राचीन आचार्य विवरण कारा- 
दिको ने अत्यन्त उद्घोष से प्रकाश विरोधी अधकार को भावरूपता 
प्रतिपधादन करके ज्ञान विरोधी अज्ञान को भावरूपता ही प्रतिपादन 
करी है । इससे अज्ञान को भावरूपता श्रवण करके जो उत्कर्ण होते 
है वे अल्पश्नत है। इस रीति से भाव रूप अज्ञान है, उत्पत्ति रहित 
होने से अनादि है और घट के समान अवयव समवेत रूप सावयव 
तो नही है, तथापि अधकार के समान साश है । 
जीव और ईश्वर सबन्धी विचार 

जीव और ईश्वर रूप सबन्धी विचार भी समझाने की कृपा 
करिये ? माया, अविद्या पूर्वक जीव, ईश्वर के रूप में चार पक्ष 
है .-- शुद्ध चेतन के आश्रित मूल प्रकृति मे चेतन का प्रतिबिब ईश्वर 
है। आवरण शक्ति विशिद्ठ मूल प्रकृति के अशो को अविद्या कहते 
हैं। अविद्याहप अनन्त अशो में चेतन के अनन्त प्रतिविबो को जीव 
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कहते है | और तत्त्व विवेक ग्र थ मे नृसिहाचार्य ने इस रीति से जीव, 
ईव्वर का निरूपणा किया है । जगत्‌ के मुलभूत प्रकृति के दो 
कहल्पित रूप है। इसीलिये मूल प्रकृति के प्रसग मे “माया चा विद्या 
च्‌ स्वयमेव भवति” यह श्रति है। स्वयमेव अर्थात्‌ जगत्‌ का घुल 
प्रकृति आप ही माया रूप ओर अविद्यारूप होती है। शुद्ध सत्त्व 
प्रधान माया है।मलिन सच्त्व वाली अविद्या है । रजोगुण तमोगुण 
से अभिभूत सत््व को मलिन मच्त्व कहते है । जिससे रजोगुण 
तमोगुण अ्रभिभूत हो उसको शुद्ध सत्व कहते है। तिरस्कृत कों 
अभिभत कहते है । उक्त रूप माया मे प्रतिब्िब ईश्वर है और अविद्या 
में प्रतिबिब जीव है। ईश्वर की उपाधि माया का सच््च शुद्ध होने से 
ईइ्वर सर्वज्ञ है। जीव की उपाधि अविद्या का सक्त्व मलिन है, इससे 
जीव अह्पनज्ञ है। कोई ग्रथकार इस रीति से कहते है -उक्त श्र्‌ति 
में दो रूपवाली प्रकृति कहो है, उसमे यह हेतु है --जिक्षेप शक्ति की 
प्रधानता से माया कहते हैे। आवरण शक्ति की प्रधानता से अविद्या 
कहते है | ईश्वर की उपाधि माया मे आवरण शक्ति नही है । इससे 
माया में प्रतिबिब ईश्वर को अज्ञता नही है और आवरण शक्तिमती 
अविद्या से प्रतिबिब जीव को अज्ञता है । 


ओर सक्षेप शारी रक मे सर्वज्ञात्म मुनि ने यह कहा है .--जीव की 
उपाधि अन्त करण कार्य है और ईश्वर की उपाधि माया कारण है। 
इस प्रकार से श्रूति कहती है | इससे माया मे प्रतिबिब ईश्वर है। 
अन्त करणा मे प्रतिबिम्ब जीव है। इस प्रसंग मे प्रतिबिब को जीव 
कहे अथवा ईश्वर कहे, वहा केवल प्रतिबिम्ब को जीवता अथवा 
ईश्वरता इप्ठ नही है, किन्तु प्रतिबिम्बत्व विशिष्ट चेतन को जीवता 
और ईश्वरता जाननी चाहिये । क्यो ? केवल प्रतिबिम्ब को जीवता, 
ईश्वरता हो तो जीववाचक पद और ईव्वरवाचक पद में भागत्याग 
लक्षणा का असभव होगा । ओर परसार्थ तो यह है .-पूर्व उक्त 
चार ही पक्षों मे बिस्‍्ब प्रतिबिब का अभेदवाद है। इससे इस वाद मे 
प्रतिबिम्ब मिथ्या नही है किन्तु ग्रीवास्थ मुख मे ही प्रतिबिम्बत्व 
प्रतीति होती है।सो भ्रमरूप प्रतीति होती है। इससे प्रतिबिम्बत्व 
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धर्म तो मिथ्या है और स्वरूप से प्रतिबिब मिथ्या नही है। यह अर्थ 
आगे स्पष्ट होगा । 


उक्त चार पक्षों मे मुक्त जीवो का शुद्ध ब्रह्म से अभेद 


उक्त चार पक्षों में जीव, ईव्वर दोनो को प्रतिबिब मानते है । 
इससे मुक्त जीवो का प्राप्य शुद्ध ब्रह्म है, ईश्वर नही है। क्यो ? एक 
उपाधि का विनाश हो तब उस उपाधि के प्रतिबिम्ब का अपर 
प्रतिबिम्ब से अभेद नहीं होता किन्तु अपने बिम्ब से अभेद होता है । 
ईश्वर भी प्रतिबिम्ब है। इससे जीव रूप प्रतिबिम्ब की उपाधि का 
नाश होने पर ग्रतिबिम्ब रूप ईश्वर से अभेदः सभव नहीं है किन्तु 
बिम्बभूत शुद्ध ब्रह्म से ही अभेद होता है । 


उक्त चार पक्षों मे घट अनादि पदार्थ कहकर त्रिविध चेतन का अ्रगीकार 


इस रीति से उक्त पक्षों मे जीव, ईश्वर, शुद्ध ब्रह्म भेद से त्रिविध 
चेतन का अगीकार है। इसीलिये वातिक मे सुरेश्वराचार्य ने घट 
पदार्थ अनादि कहे है '-१-शुद्ध चेतन, २-ईव्वर चेतन, ३-जीव चेतन, 
४-अविद्या, ५-अविद्या और चेतन का परस्पर सबन्ध, और ६-इन 
पाचों का परस्पर भेद, ये षट पदार्थ उत्पत्ति शून्य होने से अनादि 
हैं । इनमे चेतन के तीन ही भेद कहते है । 


चेतन के चार भेद 


और चित्रदीप में विद्यारण्य स्वामी ने उक्त चेतन के चार भेद 
कहे है तथाहि .-जेसे घटाकाश, महाकाश, जलाकाश, मेघाकाश, भेद 
से आकाश के चार भेद है। घटावच्छिन्न आकाश को घटाकाश कहते 
है । निरवच्छिन्न आकाश को महाकाश कहते है । घट जल मे आकाश 
के प्रतिबिब को जलाकाश कहते है । मेघ मे जल के सूक्ष्म करा है, 
उनमे आकाशह के प्रतिथिब को मेघाकाश कहते है । वैसे चेतन भी 
!-कुटस्थ, र-ब्रह्म, र२जीव, ४-ईश्वर, भेद से चार प्रकार का है। 
स्थल सूक्ष्म शरीर के अधिष्ठान चेतन को कृठस्थ कहते है । निर- 
वच्छिन्न चेतन को ब्रह्म कहते है । शरीर घट में बुद्धि स्वरूप जल में 
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जो चेतन का प्रतिबिब उसको जीव कहते है । मायारूप अंधकारस्थ 
जो जलकण समान बुद्धिवासना, उनमे प्रतिबिब को ईश्वर कहते 
है | सुषुप्त्यवस्था मे जो बुद्धि की सृक्ष्म अवस्था उसको वासना कहते 
है। केवल बुद्धि वासना मे प्रतिबिब को ईश्वर कहे तो बुद्धिवासना 
को अनन्तता होने से ईश्वर भी अनन्त होने चाहिये । इससे बुद्धि- 
वासना विशिष्ट अज्ञान में प्रतिबिब को ईश्वर कहते है। इस रीति से 
विज्ञानमय कोश जीव है। जाग्रत्‌ स्वप्न अवस्था में स्थल अन्त.करण 
को विज्ञान कहते है । उसमे प्रतिबिम्ब को विज्ञानमय कहते है । 
“मै कर्ता, भोक्ता, स्थल, दुर्बंछ, काण, बधिर हूँ” इस रीति से 
विजेष विज्ञान वाला जीव है, और सूषुप्त्यवस्था में बुद्धिवासना 
सहित अज्ञान रूप आनन्दमय कोश ईव्वर है। आनन्दमय कोश को 
ईव्वरता माड़क्य-उपनिषद्‌ मे प्रसिद्ध है। इस रीति से चेतन के चार 
भेद चित्रदीप मे कहे है । 
ब्रिम्ब प्रतिबिम्बवाद से आभासवाद का भेद 


विद्यारण्य स्त्रामी के मत मे प्रतिबिम्ब मिथ्या है। पूर्व उक्त चार 
पक्षो में बिम्ब प्रतिबिम्ब का अभेद होने से प्रतिबिम्ब सत्य है । एक ही 
पदार्थ मे उपाधि के सन्निधान से बिम्बत्व प्रतिबिम्बत्व भ्रम होता है। 
बिम्ब का स्वरूप ही प्रतिबिम्ब है। और विद्यारण्य स्वामी के मत॑ मे 
दर्पणादिको मे बिम्ब के सन्निधान से अनिवर्चनीय प्रतिबिम्ब की उत्पत्ति 
होती है। इससे जीव ईश्वर का स्वरूप मिथ्या है । 
ग्रभासवाद की रीति से जीव ब्रह्म के अभेद के वाक्यो मे बाध समानाधिकररण 


जीव का ब्रह्म से अभेद प्रतिपादिक वाकक्‍्यों मे बाध समानाधिकरण 
है, अभेद समानाधिकरण नही है। जंसे पुरुष मे स्थाणु भ्रम होकर 
पुरुष का ज्ञान होने पर “यह स्थारा पुरुष है” इस रीति से पुरुष से 
स्थाणु का अभेद कहे, वहा स्थाणु के अभाव वाला पुरुष है वा स्थाणु 
का अभाव पुरुष है, इस रीति से बाध होता है। अधिकररणा से अभाव 
पुथक्‌ है । इस मत मे स्थाणु के अभाव वाला पुरुष है, ऐसा बराध होता 
है। कल्पित का अभ्नाव अधिष्ठान रूप है, इस मत में स्थाणु का अभाव 
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पुरुष है, ऐसा बाध होता है। इस रीति से अह शब्द का अर्थ “जीव 
ब्रह्म ” है इस वाक्य का जीव के अभाव वाला ब्रह्म है, यह अथ है अथवा 
जीव का अभाव ब्रह्म है, यह अर्थ है ? अभाव को बाध कहते है । उक्त 
रीति से कल्पित पदार्थ का सत्य अधिष्ठान से अभेद कहे वहा बाध 
समानाधिकरण ही विवक्षित होता है । 


कृटस्थ और ब्रह्म के अभेद स्थल में अभेद ( मुख्य ) समानाधिकरण 


जहा कृटस्थ का ब्रह्म से अभेद कहते है, वहा अभेद समानाधिकरण 
होता है। कंसे ? जसे जलाकाश का महाकाश से अभेद कहते है, वहा 
जलाकाश का महाकादश से बाध समानाधिकरण है और घटाकाश का 
महाकाश से अभेद कहते है, वहा अभेद समानाधिकरण है, इसी को 
मुख्य समानाधिकरण कहते है। इस रीति से विद्यारण्य स्वामी ने 
जीव का ब्रह्म से बाध समानाधिकरण ही लिखा है । 


उक्त बाध समानाधिक रण मे विवरणका र के बचन से अविरोध 


और विवरण ग्र थ मे “अह ब्रह्मास्मि” इस वाक्य मे अह शब्द के 
अर्थ जीव का ब्रह्म से मुख्य समानाधिकरण लिखा है और बाध समा- 
नाधिकरणानका महावावयों मे खडन लिखा है । उसका समाधान विद्या- 
रण्य स्वामी ने इस रीति से लिखा है -बुद्धिस्थ चिदाभास और 
कूटस्थ का अन्योन्याध्यास है। क्यों ? चिदाभास विशिष्ट बुद्धि का 
अधिष्ठान कूटस्थ है। अह प्रतीति का विषय चिदाभास विशिष्ट बुद्धि 
(जीव) है और स्वय प्रतीति का विषय कटस्थ है। “अह स्वय जानामि। 
त्व स्वयं जानासि। स स्वय जानाति” इस रीति से सकल प्रतीति मे- 
अनुगत स्वय शब्द का अर्थ है, और अह त्व आदिक शब्दों का अर्थ 
व्यभिचारी है। स्वय शब्द का अर्थ कुटस्थ सबवंत्र अनुगत होने से अधिष्ठान 
है, और अह त्व आदिक शब्दों का अर्थ चिदाभास विशिष्ट बुद्धि रूप 
जीव व्यभिचारी होने से अध्यस्त है । कुटस्थ मे जीव का स्व॒रूपाध्यास 
है। और जीव में क़ूटस्थ का सबन्धाध्यास है। इससे कूटस्थ, जीव 
का अन्योन्याध्यास होने से परस्पर विवेक नहीं होता, इससे ब्रह्म से 
श्८ 
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कुंटस्थ के मुख्य समानाधिकरण का जीब में व्यवहार करते है । और 
जीव मे कूटस्थ धर्म के आरोप बिना मिथ्या जीव का सत्य ब्रह्म से 
मुख्य समानाधिकरण सभव नही है। इससे स्वाश्वय अन्त करण का 
अ्रधिष्ठान जो कूटस्थ, उसके धर्म की विविक्षा से जीव का ब्रह्म से मुख्य 
समानाधिक रण कहा है । इस रीति से चित्रदीप मे विद्यारण्य स्वामी 
ने विवरणकार के वचन से अविरोध का प्रकार लिखा है। 


विवरणीक्त जीव का ब्रह्म से मुख्य समानाधिकरण 
झोर विद्यारण्य के वाक्य की प्रौढिवादता 


और विवरणा ग्र थ को पूर्व उत्तर देख तो यह प्रकार सभव नही 
है। क्यो ? विवरण ग्र थ मे बिम्ब का स्वरूप ही प्रतिबिम्ब माना है। 
इससे उसके मत मे प्रतिबिम्बत्व रूप जीवत्व तो मिथ्या है और प्रति- 
बिम्बरूप जीव का स्वरूप मिथ्या नहीं है किन्तु उसका स्त्ररूप सत्य 
है। इससे जीव का ब्रह्म से मुख्य समानाधिकरण सभव है। और 
विद्यारण्य स्वामी ने जो विवरण ग्रथ का उक्त अभिप्राय कहा है, सो 
प्रोढिवाद से कहा है । तथाहि -प्रतिबिम्ब को मिथ्यात्व मानने पर 
भी जीव में कुटस्थत्व विवक्षा से महावाक्यों मे विवरण उक्त मुख्य 
समानाधिक रण सभव है । इससे “मुख्य समानाधिकरण की अनुपपत्ति 
से प्रतिबिम्ब को सत्यत्व अगीकारणीय नही है” इस प्रौढिवाद से 
विद्यारण्य स्वामी ने उक्त अभिप्राय विवरण का लिखा है और विवरण 
ग्रथका उक्त अभिप्राय नही है। प्रौढि अर्थात्‌ उत्कर्ष से जो बाद 
अर्थात्‌ कथन, उसको प्रौढिवाद कहते हैं। प्रतिबिम्ब को भिथ्यात्व 
मानकर महाबाक्यों मे मुख्य संभानाधिकरण भी प्रतिपादन कर संकते 
है । इस रीति से अपना उत्कर्ष बोधन किया है । 


विद्यारण्योक्त चेतन के चार भेद का अनुवाद 
इस रीति से अन्त,करण में आभास जीव है, सो विज्ञानमय कोष 
रूप है। बुद्धि वासना विशिष्ट अज्ञान से आभास ईश्वर है, सो आनन्द- 


मय कोष रूप है। दोनो का स्वरूप सिथ्या है। कूटस्थ और जीव का 
अन्योन्याध्यास है, ब्रह्म चेतन और ईश्वर चेतन का अन्योन्याध्यास है। इससे 


जीवेश्वर स्वरूप निरूपण अश १२ २१६९ 


जीव मे कूटस्थ धर्मों के आरोप से कही पारमाथिक ब्रह्मता कही है । 
बसे ईश्वर मे अध्यासिक ब्रह्मत्व की विवक्षा से कही वेदात वेद्वत्वादिक 
धर्म कहे है । इससे चेतन के चार भेद है, यह प्रक्रिया चित्रदीप मे कही 
है परन्तु 
विद्यारण्य स्वामी उक्त बुद्धि वासना में 
प्रतिबिम्ब की ईश्वरता का खडन 


बुद्धिवासना विशिष्ट जज्ञान मे प्रतिबिम्ब को ईश्वरता सभव नही 
है, वसे आनन्दमय कोष को ईश्वरता कथन भी सभव नहीं है। 
तथाहि -बुद्धिवासना विशिश्व अज्ञान में प्रतिबिम्ब को ईश्वर कहै 
उसको यह पूछना चाहिये, ईश्वर भाव की उपाधि केवल अज्ञान है 
अथवा वासना सहित अज्ञान है अथवा केवल वासना है ? यदि प्रथम 
पक्ष कहै तो बुद्धिवासनाविशिष्ठ अज्ञान में प्रतिबिम्ब को ईश्वरता 
कथन से विरोध होगा | यदि द्वितीय पक्ष कहै तो केवल अज्ञान को ही 
ईश्वरभाव की उपाधि मानना चाहिये। बुद्धि वासना विशिष्ट अज्ञान 
को ईश्वर की उपाधि कहना निष्फल है। यदि विद्यारण्य स्वामी का 
भक्त इस रीति से कहै, केवल शअज्ञान को ईश्वर की उपाधि माने तो 
ईश्वर मे सर्वज्ञता सिद्ध नही होती । इससे सर्वेश्ता के छाभार्थ बुद्धि- 
वासना भी अज्ञान की विशेषण मानी है। यह कथन भी असगत है । 
क्यो ? अज्ञानस्थ सत्त्वाश की सर्वंगोचर वृति से ही सर्वज्षता का छाभ 
होने से बुद्धि वासना को अज्ञान की विशेषणता मानना निष्फल है। 
अज्ञानस्थ सक्त्वाश को वृत्ति से ही सर्वेज्ञता सभव है, बुद्धिवासना से 
सर्वज्ञता सिद्ध नही होती । क्यो ? एक एक बुद्धिवासना को तो निखिल 
पदार्थ गोंचरता सभव नही है। सर्वज्ञता लाभ के अर्थ सकल वासना 
को अज्ञान की विशेषशता मानना चाहिये, सो प्रलय काल बिना एक 
काल से सर्वेवासना का सद्भाव सभव नही है। इससे सर्वेज्ता की 
सिद्धि वासना से नही होती । इस रीति से भी धीवासना सहित अंज्ञान 
ईश्वर की उपाधि है, यह द्वितीय पक्ष भी सभव नही है। 


यदपि केवल वासना ईदवर की उपाधि है, यह तृतीय पक्ष है तथापि 


नि 
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यह पूछना चाहिये .--एक एक वासना मे प्रतिबिम्ब ईश्वर है वा सकल 
वासना में एक प्रतिबिम्ब ईश्वर है ? यदि प्रथम पक्ष कहै तो जीव 
जीव की बुद्धि की वासना अनन्त होने से उनमे प्रतिबिम्ब ईश्वर भी 
अनन्त होगे, ओर एक एक वासना को अल्प गोचरता होने से उनमे 
प्रतिबिम्ब रूप अनर ईश्वर भी अल्पनज्ञ ही होगे । सर्व वासना मे एक 
प्रतिबिम्ब माने तो सर्ववासना प्रलय बिना युगपत्‌ नही हो सकती । 
और अनेक उपाधि में अनेक ही प्रतिबिम्ब होते है। इससे सर्व वासना 
मे एक प्रतिबिम्ब सभव नही है। इस रीति से केवल अज्ञान ही ईश्वर 
की उपाधि है। 


विद्यारण्य. स्वामी उक्त आननन्‍्दमय कोश की ईश्वरता का खडन 


विद्यारण्य स्वामी ने चित्रदीप में वासना का निष्फल अनुसरण 
किया है, वेसे आनन्दमय कोष को भी ईश्वरता कथन असगत है। 
क्यो ? जाग्रत स्वप्न में स्थुलावस्था विशिष्ट प्रतिबिम्ब सहित अत - 
करण को विज्ञानमय कहते है । विशानमय जीव को ही सुषुप्ति काल 
में सूक्ष्म रूप से विलीन होने पर आनन्दमय कहते है। उसको ईदवर 
मानें तो जाग्रत स्वप्न मे अत करण की विछीन अवस्थारूप आनन्दमय 
के अभाव से ईश्वर का भी अभाव होना चाहिये । अनन्त पुरुषो की 
सुषप्ति में अनन्त ईश्वर होने चाहिये। जीव के पचकोश सकल ग्र थ- 
कारो ने कहे है, और पच॒ कोश विवेक मे विद्यारण्य स्वामी ने स्वय 
भी जीव के फ्चकोश कथन किये है। आनन्दमय को ईश्वरता माने तो 
5 असगत होगे । इससे आनन्दमय कोश को ईश्वरता सभव 
नही है । 


माइक्योपनिषदुक्त आनन्दमय को सर्वज्ञता आदि का अभिप्राय 


और माडृक्य उपनिषद्‌ भे आनन्दमय को सर्वज्ञता, सर्वेद्वरता 
कही है, उससे भी आनन्दमय को ईश्वरता सिद्ध नहीं होती । क्‍यों ? 
माडृक्य मे यह अर्थ है .-विश्व, तजस, प्राज्ञ, भेद से जीव के तीन 
स्वरूप है। विराट, हिरण्यगर्भ, अव्याकृत, भेद से ईश्वर के भी तीन 
भेद हैं। यद्यपि हिरण्यमर्भ को जीवता सकल उपनिषद्‌ मे प्रसिद्ध है। 
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हिरण्यगर्भ रूप की प्राप्ति की हेतु उपासना भी उपनिषद्‌ मे प्रसिद्ध है | 
और उपनिषदुपासना कर्ता जीव ही कब्पातर मे हिरण्यगर्भ पदवी को 
प्राप्त होता है । वंसे विरादभाव की प्राप्ति की हेतु उपासना से कर्ल्पा- 
तर मे जीव को ही विराट रूप की प्राप्ति होती है। और हिरण्यगर्भ 
के ऐश्वर्य से विराद का ऐश्वर्य न्‍्यून है । ईद्वर का ऐश्वर्य सर्व से उत्क्ृष्ठ 
है, उसमे अपकृष्ट ऐश्वर्य सभव नही है । व से हिरण्यगर्भ का पुत्र विराट 
होता है, उसको क्षुधापिपासा की बाधा होती है। यह गाथा पुराण मे 
प्रसिद्ध है। इससे हिरण्यगर्भ और विराद को ईष्वरता कथन संभव 
नही है, तथापि सत्यलोक वासी सूक्ष्म समष्टि का अभिमानी सुखभोक्ता 
हिरण्यगर्भ तो जीव है। और स्थूल समष्टि का अभिमानी विराट भी 
जीव है। सूक्ष्म प्रपच का प्रेरक अतर्यामी भी ह्रिण्यगर्भ शब्द का श्र्थ 
है, वेसे स्थूल प्रपच का प्र रक अतर्यामी विराद शब्द का अर्थ है। चेतन 
प्रतिबिम्ब गर्भ (युक्त) अज्ञान रूप अव्याकृत (ईश्वर) ही सूक्ष्म सृष्टि- 
काल में उसका प्रेरक हो तब हिरण्यगर्भ सज्ञक होता है। स्थूल सृष्टि- 
काल में उसका प्रेरक हो, तब विराट सज्ञक होता है । 


इस रीति से जीव मे ओर ईश्वर में हिरण्यगर्भ शब्द की और 
विराट शब्द की प्रवृत्ति होती है। परन्तु सुक्ष्म स्थूल के अभिमानी 
जीव मे तो हिरण्यगर्भ शब्द और विराट शब्द की शक्ति वृत्ति है, 
और दिविध प्रपच के प्रेरक ईश्वर मे उन शब्दों की गौरी वत्ति है। 
जसे जीवरूप हिरण्यगर्भ का और विराट का स्वीयता सबन्ध सूक्ष्म 
स्थूछ प्रयच से है, वंसे ईश्वर का भी सूक्ष्म स्थल प्रपच से प्रेयेता 
सबन्ध है। इससे सृक्ष्म सृष्टि सबन्धित्वरूप हिरण्यगर्भ वृत्ति गुण के 
योग से ईश्वर में हिरण्यगर्भ शब्द की गौणी वृत्ति है। बसे स्थल 
सृष्टि सबन्ध्ित्वरूप विराट वृत्ति गुण के योग से ईश्वर मे विराद 
शब्द की गोणी वृत्ति है।इस रीति से हिरण्यगर्भ, विराट शब्द के 
जीव, ईश्वर दोनो अर्थ है। जिस प्रसग मे जो अर्थ सभव हो उसको 
ग्रहण करना चाहिये। गुरु सप्रदाय बिना वेदात ग्रथो को अवछोकन 
करते है उनको पूर्व उक्त व्यवस्था का ज्ञान नही होता । इससे हिरण्य- 
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गर्भ, विराट शब्दों से कही जीव का कही ईश्वर का सभव देखकर 
मोह को प्राप्त होते है । माइक्य उपनिषद मे त्रिविध जीव का 
त्रिविध ईश्वर से अभेद चिन्तन लिखा है । जिस मद बुद्धि पुरुष को 
महावाकय विचार से तत्त्वसाक्षात्कार नहीं हो, उसको प्रणावचिन्तन 
माड़क्य मे कहा है। उसका प्रकार विचारसागर के पचमतरण मे 
स्पष्ट है । वहा तिश्व, बिराद का और तजस हिरण्यगर्भ का तथा 
प्राज्ञ, ईश्वर का अभेद चिन्तन लिखा है | इससे ईश्वर के धर्म 
सर्वज्ञतादिक प्राज्लरूप आचवन्दमय में अभेद चिन्तन के अर्थ कहे है 
और आनन्दमय को ईइ्वरता विवक्षा से नही कहे है । जैसे विराट 
के अभेद चिन्तन के अर्थ बेश्वानर के उन्नीस मुख कहते है, चतुर्देश 
जिपुटी और पच प्राण ये उन्नीस विश्व के भोग साधन होने से 
विश्व के मुख हैं और वश्वानर ईश्वर है, उसको भोग नहीं होता। 
इससे विश्व विराद के अभेद चिन्तन के अर्थ ही विश्व के भोगसाधन 
पदार्थों को वध्वानर को भोग साधनता कही है । विराट को वेश्वानर 
कहते है । इस प्रकार माहइ्क्य वचन का अभेद चितन मे तात्पर्य है। 
वस्तु के स्वरूप के अनुसार हो चिन्तन होता है, यह नियम नही है 
किन्तु अन्यरूप से भी चिन्तन होता है। यह अर्थ भी विचारसागर में 
स्पष्ट है। इससे माइक्य वचन से आनन्दमय को ईश्वरता सिद्ध नहीं 
होती है । 

आननन्‍्दमय की ईइवरता मे विद्यारण्य स्वामी के तात्पर्य का अ्रभाव 

और विद्यारण्य स्वामी ने भी ब्रह्मानन्द नाम ग्र थ मे “जीव की 
अवस्था विशेष आनन्दमय कोश है” यह लिखा है। वहा यह प्रसग 
है “--जग्रत्स्वप्त में भोग देने वाले कम समुदाय का नाश होने पर 
निद्रार्प से विलीन अन्त करण का पुन जाग्रत में भोग देने वाले 
कर्म के वश से घनी (स्थल) भाव होता हैं, उसको विज्ञानमय कहते 
है। सोई विज्ञानमय सुषुप्ति मे विलीन अवस्थावाले अन्त,करण रूप 
उपाधि के सबन्ध से आनन्दमय कहा जाता है । इस रीति से विज्ञानमय 
की अवस्था विशेष को ही आनन्दमय कहा है। इससे विद्यारण्य 
स्वामी को भी आनन्दमय, कोश मे जीवत्व ही इष्ट है। यद्यपि 
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विलक्षण लेख देखकर और परम्परा वचन मे परम्परा से यह कहते है, 
पाच विवेक और पाच दीप तो विद्यारण्यकृत है और पाच भानन्द 
भारतीतीर्थ कृत है, तथापि एक ही ग्रथ मे पूर्व उत्तर का विरोध 
सभव नही है। इससे पचदशी ग्रथ मे' आनन्दमय को ईर्वरता 
विविक्षित नही है और चित्रदीप मे उसको ईश्वरता कही है, सो 
माइक्‍्य वचन के समान चिन्तनीय ईश्वराभेद में तात्परय से कही है । 
ग्रानन्दमय को ईश्वरता मे विद्यारण्य स्त्रामी का तात्पय नहीं है। 
इस रीति से विद्यारण्य स्वामी ने चेतन के चार भेद चित्रदीप में 
कहे है, तथापि -- 


चेतन के तीन भेद का विद्यारण्य स्वामी सहित सर्व को स्वीकार 


हगंहश्य विवेक नाम ग्र थ में विद्यारण्य स्वामी ने कूटस्थ का जीव 
में अतर्भाव लिखा है, तथाहि .-पारमाथिक, व्यावहारिक, प्राति- 
भासिक, भेद से जीव तीन प्रकार का है। स्थल सूक्ष्म देह दृयावच्छिन्न 
कूटस्थ चेतन को पारमाथिक जीव कहते है । उसका ब्रह्म से मुख्य 
अभेद है। माया से आवृत कृटस्थ में कल्पित अन्त.करणु उसमे जो 
चिदाभास है, सो देह हय में अभिमानकर्ता है, उसी को व्यावहारिक 
जीव कहते है । ब्रह्म ज्ञान से पूर्व उसका बाध नही होता, इससे 
व्यावहारिक है । निद्रारूप माया से आवृत व्यावहारिक जीव रूप 
अधिष्ठान मे' कल्पित को प्रातिभासिक जीव कहते है, स्वप्न भ्रवस्था 
में प्रातिभासिक प्रपच का अहममाभिमानी प्रातिभासिक जीव है । 
ब्रह्म ज्ञान से बिना ही जाग्रत्‌ प्रपच के बोध से प्रातिभासिक प्रपच 
की निवृत्ति काल में व्यावहारिक जीव के बोध से प्रातिभासिक जीव 
की निवृत्ति होती है।इस रीति से कुटस्थ का जीव में अतर्भाव है। 
इससे जीव, ईश्वर, शुद्ध चेतन भेद से त्रिविध चेतन है। यही पक्ष 
सर्वे को समत है और वा[तिक वचन के अनुकूल है । 


जीव का मोक्ष दशा मे उक्त (विद्यारण्यादि ४) पक्षों मे बुद्ध ब्रह्म 
से और विवस्णुपक्ष मे ईश्वर से अभेद 


पुत्र उक्त सकछ पक्षों मे जीव के समान ईश्वर भी प्रतिबिम्ब रूप 
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है, इससे ईश्वर से मोक्ष दशा में जीव का अभेद इनके मत मे नही 
होता । क्यों ? उपाधि के अपसरणा (हटने) से एक प्रतिबिम्ब का अन्य 
प्रतिबिम्ब से अभेद अनुभव ग्रोचर नही है, किन्तु बिम्ब से ही अभेद 
होता है | वेसे शुद्ध चेतन से ही प्रतिबिम्ब रूप जीव का मोक्ष मे 
अभेद होता है और विवरणकार के मत में बिम्ब चेतन ईश्वर है, 
उसके मत मे ईश्वर से ही जीव का अभेद होता है । 
वेदात के ज्षिद्धात में प्रक्रिया के भेद, विवरणकार के मत मे 
ग्रज्ञान में प्रतिबिम्ब जीव ओर बिम्ब ईश्वर का निरूपण 

विवरणकार के मत में जीव, ईश्वर की उपाधि एक ही अज्ञान 
है। अज्ञान मे प्रतिबिम्ब जीव है। बिम्ब ईश्वर है। जहा 
दर्पण मे मुख का प्रतिबिब प्रतीत हो, वहा दर्पण में मुख की 
छाया नही है और दर्पण में अनिवेंचनीय प्रतिब्म्बि की 
उत्पत्ति भी नहीं है। बसे व्यावहारिक प्रतिबिम्ब की भी उत्पत्ति 
नही है, किन्तु दर्पण गोचर चाक्ष॒ष वृत्ति दर्पण से प्रतिहत होकर 
(टकराकर) ग्रीवास्य मुख को ही विषय करती है। इस रीति से 
ग्रीवास्थ मुख मे ही बिम्ब प्रतिबिम्ब भाव प्रतीत होता है। सो 
ग्रीवास्थ मुख सत्य है | इससे बिम्ब प्रतिबिम्ब का स्वरूप भी ग्रीवास्थ 
मुख रूप होने से सत्य है, परन्तु ग्रीवास्थ मुख मे बिम्बत्व प्रतिबिम्बत्व 
धर्म मिथ्या है। अनिवंचनीय मिथ्या बिम्बत्व प्रतिविम्बत्व का अधिष्ठान 
मुख है। इस रीति से बिम्ब के समान प्रतिब्म्बि का भी स्वरूप सत्य 
होने से दर्षणस्थानी अज्ञान के सन्निधान से शुद्ध चेतन में बिम्बस्थानी 
ईद्वर के समान प्रतिबिम्बस्थानी जीव का भी स्वरूप सत्य है | इससे 
महावाक्यो मे मुख्य समानाधिकरण सभव है, परन्तु बिम्बत्वरूप 
ईश्व्रत्व और प्रतिबिम्बत्व रूप जीवत्व दोनों धर्म मिथ्या है, उनका 
अधिष्ठान शुद्ध चेतन है। यद्यपि उक्त रीति से जीव, ईश्वर की 
उपाधि एक अज्ञान है। इससे दोनो को अल्पन्नता वा सर्वज्ञता होनी 
चाहिये, तथापि दर्षेणादिक उपाधि के लघुत्व पीनत्वादिक धर्मों 
का आरोप प्रतिबिम्ब में होता है, बिम्ब में नहीं होता । इससे 
आवरण स्वभाव अज्ञान कृत अल्पन्नता जीव में है । बिम्बरूप 
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ईव्वर में स्वरूप प्रकाश से सर्वशत्व है। यद्यपि बिम्ब प्रतिबिम्ब का 
उक्त रीति से अभेद है। इससे बिम्ब प्रतिबिम्ब के धर्मो का भेद॑ 
कथन सभव नही है। यदि बिम्ब प्रतिबिम्ब का भेद हो, तो उक्त 
व्यवस्था सभव है, तथापि दर्पशास्थत्वरूप प्रतिबिम्बत्व का ग्रीवास्थ॑ 
मुख मे भ्रम होता है। भ्रमसिद्ध प्रतिबिम्बत्व की अपेक्षा से बिम्बत्व 
व्यवहार होता है। इससे एक मुख मे बिम्बत्व प्रतिबिम्बत्व दोनों 
आरोपित है। बसे एक ही मुख मे बिम्ब प्रतिबिम्ब रूप से धर्मी के भेद॑ 
का भ्रम होता है। अति से प्रतीत जो बिम्ब प्रतिबिब का भेद उससे 
उक्त व्यवस्था सभव है । इस रीति से विवरणुकार के मत में अज्ञान 
में प्रतबिब जीव है और बिब चेतन ईश्वर है। अज्ञान अनिवेंचनीय 
है, इससे अज्ञान सदृभावकाल में भी अज्ञान का परमार्थ से अभाव 
होने से बिब प्रतिबिब चेतन ही परमार्थ से शुद्ध चेतन है । इससे 
ईश्वरभाव की प्राप्ति भी शुद्ध की ही प्राप्ति है। 

अवच्छेदवादी द्वारा ग्रभासवाद का खडन और स्वमत का निरूपण 

कोई आचार्य यह कहते है '"-अन्त करणावच्छित्त चेतन जीव 
है, और अन्त करण से अनवच्छिन्न चेतन ईश्वर है। क्‍यों ? रूपवान 
सूर्यादिको का ही प्रतिबिब इश्ठ है, रूपरहित वायु आदिको का प्रतिबिब 
इष्ट नहीं है। इससे यह नियम सिद्ध होता है, रूपवान्‌ द्रव्य का ही 
प्रतिबिब होता है, नीरूप का नहीं होता | इससे नीरूप चेतन का 
प्रतेब्िब सभव नही है। यद्यपि कृप तडागादिक जलगत आकाश मे 
नीलता विशालता के अभाव होने से “नीलनभ. | विशाल नशभ्न ? 
ऐसी प्रतीति होती है। इससे विशालता विशिष्ट और आरोपित 
नीलता विशिष्ट आकाश का प्रतिबिब मानना चाहिये । और आकाश 
मे रूप नहीं है । इससे नीरूप का भी प्रतिबिब सभव है, तथापि 
आकाश में भी आतिसिद्ध झ्रारोपित नीलरूप है। चेतन मे आरोपित 
रूप का भी अभाव होने से उसका प्रतिबिब सभव नही' है । जिस पदाथ्थे 
में आरोपित वा अनारोपित रूप हो उसका ही प्रतिबिब होता है । 
सवंथा रूपरहित का प्रतिबिब नहीं होता और नीरूप उपाधि मे तो 
२६ 
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सर्वथा प्रतिबिब सभव नहीं है। क्यों ? स्वरूप वाले दर्षशादिको मे 
ही प्रतिबिब॑ देखा जाता है। इससे नीरूप अन्त'करणा में वा नीरूप 
अविद्यां मे नीरूप चेतत का प्रतिबिब सभव्र नही है। और रूपरहित 
शब्द का नीरूप आकाश में जसे प्रतिध्वनि रूप प्रतिबिब कहते हैं सो 
भी असंगत है | क्यो ? उक्त रीति से आकाश रूपरहित नहीं 
है के ध में जो प्रतिध्वचनि होती है, सो शब्द का प्रतिबिब 
नही 
क्यों ? यदि प्रतिध्वनि को शब्द का प्रतिबिब मानें तो आकाश वत्ति 
शब्द का अभाव होगा। भेरी दडांदिकों के सयोग से पाथिव शब्द 
होता है, उस पाथिव दब्द से उसके सनन्‍्मख देश में पाषाणादि 
अ्रवच्छिन्न आकाश मे प्रतिध्वनि रूप शब्द होता है। उस प्रतिध्व॒नि शब्द 
का पाथिव शब्द निर्मित्त कारण है। इससे पाथिवध्वनि के समान 
ही प्रतिध्वनि होती है।जो प्रतिध्वनि को शब्द का प्रतिबिब मानते 
है, वे प्रतिबिंब की अनिर्वचनीय मानते है। और विवरणकार के 
अ्रतुसारी बिबरूप ही प्रतिबिंब को मानते है ।इन दोनो मंतो मे 
आकाश का गरशा प्रतिध्वनि नही होगा | क्यो ? व्यावहारिक आकाश 
का गुण प्रतिभासिक सभव नही है। इससे अनिर्वचतीय प्रतिबिबवाद 
में प्रतिध्वनि को पार्थिव शब्द कं प्रंतिबिब माने तों आकाश कां 
गृगा कहना सभव नहीं है। ओर बिब प्रंतिंबिब के अभेद॑वाद में 
पराथिव शब्द का प्रतिब्रिन्न रूप प्रतिध्वनि का अपने बिब से ग्रभेद होनें 
से पृथ्वी का गुरश प्रतिध्वतिं होगा । इससे प्रतिध्वनिं कौ शंवंद का 
प्रतिबंब माने तो किसी भी प्रकार से अकाश का गुंश प्रतिध्वर्ति 
है, यहु कथन संभव नहीं है। और प्रंतिध्व॑ति से भिन्नें शंब्द पृथ्वी 
जऊ, अरिनि, बासु के है । आकाश मे अन्य प्रकार का शब्द नही है । 
इससे शाब्दरहित ही आकाश होगां। और दाब्दरहित॑ आकाश है 
यह सत अशास्त्रीय है। भूत्त विंवैके में विद्यारण्य स्वामी ने यंहु कंहा 
है (--कंद कट वाब्द पृथ्वी का हैं। चुंछ चुँल शैब्दें जल का है। 
अुक भुक्क शब्द अग्नि को है। सी सी दाब्द वायु को हैं। प्रंतिध्व मिंरूप॑ 
शब्द आकाश का है। वसे ही अन्य ग्रथकारो ने भी आकाश का 
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गण ही प्रतिध्वनि कहा है। इससे दाब्द का प्रतिबिब प्रतिध्वनि नहीं 
है, किन्तु आकाश का स्वतत्र शब्द प्रतिध्वनि है। उसका उपादान 
कारण आकाश है और भेरी आदिको में जो पार्थिव ध्वनि होती है, 
सो प्रतिध्वनि का निर्मित्त कारण है । इससे रूपरहित का प्रतिबिब 
सभव नही है। यदि प्रतिबिबवादी इस रीति से कहै, कृपादिको के 
आकाश में “विशालमाकाशम्‌” यह प्रतीति होती है और कप देश के 
आकाश में विशालता नहीं है। इससे बाह्य देशस्थ रूपरहित विशाहढ 
आकाश का कृप जल में प्रतिबिब होने से रूपरहित चेतन का भी प्रति- 
बिब सभव है। तथापि रूप वाली उपाधि मे ही प्रतिबिब होता है । 
रूपरहित उपाधि में प्रतिबिब सभव नही है । आकाश के प्रतिबिब की 
उपाधि कृप जल है, उसमे रूप है ओर अविद्या अन्त करणादिक रूप- 
रहित है। उनमे चेतन का प्रतिबिब सभव नही हैं। इससे अतकरणा- 
वच्छिन्न चेतन जीव है और श्रन्वक रण से अतवच्छित्न चेतन ईश्वर 
है। अबवा -- 


अवच्छेदवाद का कथन 
अविद्यावच्छिन्न चेतन जीव है और मायावच्छिन्न चेतन ईश्बर है । 


अन्त करण से अ्रवच्छिन्न चेतत जीव है और 
ग्रनवच्छिन्त चेतन ईदवर है इस पक्ष का खड़न 


अन्त करणावच्छिन्न को जीव माने और अनवच्छिन्न को ईदब्र 
माने तो ब्रह्माड से बाह्य देशस्थ चेतन मे ईश्वरता होगी। क्‍यों ? 
ब्रह्मांड मे अनन्त जीवो के अनन्त श्रन्त करण व्याप्त है । इससे अच्त'- 
करणाबच्छिन्न चेतन का ब्रह्माड के मध्य लाभ सभव नहीं है। यदि 
ब्रह्माड से बाह्यदेश से ही ईश्बर का सदभाव माने तो अतर्याभी प्रति- 
पादक बचन से विरोध होगा। “थो विज्ञाने तिष्ठन विज्ञावमतरों 
यमयति” इस वचन में विज्ञान पद बोध्य जीव देश भे ईइ्वर का 
सद्भाव कहा है, इससे अन्त करण से अनृवच्छिन्न ईद्वर नहीं है किन्तु 
मायावच्छिन्न चेतन ही ईश्वर है और श्रन्त करण से अनवच्छिन्न को 
ईश्वरता माने तो अन्त.करणा से सबन्धाभाव ही ईदवरता की उपाधि 


श्र्द बेदान्त प्रइनोत्तरी 


सिद्ध होती है । और ईश्वर में सर्वज्ञतादिक उपाधिकृत है। आभास रूप 
उपाधि से सर्वज्षतादिक धर्मो की सिद्धि नहीं होती है । श्रौर- 
तृष्तिदीप में विद्यारण्य स्वामी उक्त अच्त करण के सम्बन्ध 
गौर उसके प्रभाव के उपाधिपने का अभिप्राय 
विद्यारण्य स्वामी ने तृप्तिदीप मे यह कहा है --जंसे अन्त.करण 
का सबन्ध उपाधि है, वसे अच्त.करण के सबन्ध का अभाव भी उपाधि 
है | जैसे लोह की श्र खला से सचार का निरोध होता है, बसे सुवर्ण 
की पशु खला से भी सचार का निरोध होता है। इस रीति से अन्त करण 
के सम्बन्ध रूप भाव उपाधि से जीव स्वरूप का बोध होता है और 
उक्त सबन्ध अभाव से परमात्म स्वरूप का बोध होता है। इस रीति 
से विद्यारण्य स्वामी ने अन्त करणराहित्य भी उपाधि कही है। उसका 
यह अधभिप्राय है .-ज से अच्त.करण॒सबन्ध से जीव स्वरूप का बोध 
होता है, वैसे अन्त करणराहित्य से ब्रह्म स्वरूप का बोध होने से ब्रह्म 
के बोध का उपयोगी अन्त करणराहित्य भी है । इससे विद्यारण्य 
स्त्रामी के वचन से भी अशभ्नावरूप उपाधि से ईश्वर मे सर्व॑ज्ञतादिको 
की सिद्धि प्रतीत नही होती । 


अवच्छेदवाद के भेद पू्वेक उसकी समाप्ति 


इससे मायावच्छिन्न चेतन ही ईश्वर है, ईश्वर की उपाधि माया स्व 
देश मे है। इससे ईश्वर मे अतर्यामिता भी सभव है। और अन्त करण 
अविच्छुन्न को जीव माने तो चेतन के कर्ता भोक्ता प्रदेश भिन्न होगे। 
इससे कृत का नाश और कृत की प्राप्ति होगी । इससे अविद्यावच्छिन्न 
चेतन ही जीव है, अन्त करणावच्छिन्न चेतन जीव नही है । इस रीति 
से कितने ही ग्र थकार अवच्छेदवाद को ही मानते है और प्रतिबिम्ब के 
प्रतिपादक श्र तिस्मृति वचनो का विरोध परिहार उनके ग्रथो मे 
स्पष्ट है। और -- 

वेदान्त सिद्धान्त मुकक्‍्तावलि आदिक में उक्त एक 
जीव ( दृष्टि सृष्टि ) वाद का निरूपण 


सदा असग नित्यमुक्त चिदानन्द ब्रह्म मे कल्पित अविद्यादिको के' 
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सबन्ध से प्रतिबिम्बता तथा अबत्रच्छिन्नता सभव नही है। ज॑से मृगतृष्णा 
के जल से प्रित वध्यासुत कुछाल ने शशश्यु ग के दड से रचित घट के 
सबन्ध से आकाश मे प्रतिबिम्बता वा अवच्छिन्नता नहीं होती, किन्तु 
आकाश के समान सत्तावाले जलपूरित घट तडागरादिकों के सबन्ध से 
ही आकाश मे प्रतिबिम्बता और अवच्छिन्नता होती है । अविद्या और 
उसका काये ब्रह्म चेतन के समान सत्तावाले नही है, किन्तु स्वत सत्ता- 
शन्य है और ब्रह्म की सत्ता से सत्ता वाले अविद्यादिक है। इससे 
शशश्यु गादिको के समान अत्यत अलीक अविद्यादिको से चेतन का सबन्ध 
कथन ही सभव नही है । उनके सबन्ध से प्रतिबिबतादिक तो अत्यन्त 
दूर है। इससे ब्रह्म सदा एकरस है, उसमे अवच्छिन्नता वा प्रतिबिबता 
रूप जीवता सभव नही है, किन्तु कल्पित अज्ञान के कव्पित सबनन्‍्ध से 
ब्रह्म में बिना हुआ जीवत्व प्रतीत होता है। कैसे ? जंसे अविकारी 
कुन्ती पुत्र ( कर्ण ) में राधापुत्रता की प्रतीति भ्रमरूप हुई है, वसे 
प्रतिबिबादिक विकार बिना ही ब्रह्म मे जीवत्व अ्रम से प्रतीत होता है। 
प्रतिबिबरूप वा अवच्छेदरूप जीवभाव की प्राप्ति नही होती । 
स्वाविद्या से जीवभावापन्न ब्रह्म ही प्रप्च का कल्पक होने से स्व॑ज्ञत्वा- 
दिक धर्म सहित ईश्वर भी इस पक्ष में जीव कल्पित है। कंसे ? जंसे 
स्वप्न कल्पित राजा की सेवा से स्वप्न मे फल की प्राप्ति होती है, 
बसे स्वकल्पित ईश्वर भजन से फल की प्राप्ति भी सभव है | इस रीति 
से अनादि अविद्या के बल से स्वकीय ब्रह्म भाव के आवरण से जीवत्व 
भ्रम होता है। “तत्त्वमस्यादि' वाक्यजन्य साक्षौत्कार से जीवत्व भ्रम 
की निवृत्ति होती है। भ्रम काल मे भी जीवत्व नही है, किन्तु नित्य- 
मुक्त चिदानन्द स्वरूप ब्रह्म ही है। यह पक्ष ही भाष्यकार, वातिकका[र 
ने बृहदारण्य के व्याख्यान मे कर्ण के दृष्टात से प्रतिपादन किया है । 
जंसे कु ती पुत्र कर्ण को हीन जाति के सबन्ध से निकृष्टता भ्रम हुआ है, 
ओर अनेकविध तिरस्कारजन्य दु'ख -का अनुभव करता हुआ स्वत, 
सिद्ध कुन्ती पुत्रता निमित्तक उत्कर्ण से प्रच्युत हुआ है । कदाचित्‌ 
एकात में सूर्य भगवान्‌ ने कहा “तू राधा पुत्र नही है, किन्तु मेरे सबन्ध 
से कुन्ती के उदर से उत्पन्न हुआ है” इसे प्रकार के सूर्य के वचन से 
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अपने में हीन जाति के श्रम को त्यागकर स्वत सिद्ध कुल्ती पत्नता 
मिभित्तक उत्कर्ष को जाना था। वसे चिदानन्द ब्रह्म भी अनादि अविद्या 
के सबन्ध से जीवत्व भ्रम को प्राप्त हुआ स्वत सिद्ध ब्रह्मभाव का 
विस्मरण करके अनेक विध दु ख को अनुभव करता है । 


कदाचित्‌ अपने अज्ञान से कल्पित, स्त्रप्तकल्पित आचार्य के तुल्य 
आचाये द्वारा महाव्राक्य श्रवण से स्वगीचर विद्या से अविद्या की 
निवत्ति होने पर नित्य परमानन्द स्वरूप चंतन्य से अनुभव करता है। 
इस रीति से बृहदारण्य के व्याख्यान मे भाष्यक्रार ने और वाधिककार 
ने लिखा है। जैसे जीव की अविद्या कल्पित आचार्य वेदोपदेश के हेतु 
है, वेसे ईश्वर भी स्वप्नकल्पित राजा के समान जीव कल्पित ही 
भजन से फल का हेतु है । इस मत मे एक जीवबाद है । इससे एक जीव- 
कल्पित ईश्वर भी एक ही है, नाना ईश्वर की आपत्ति नही है। शुक 
वामदेवादिको की मुक्ति प्रतिपादक शास्त्र से भी स्वप्न कल्पित नाना 
पुरुषो के समान जीवाभास ही नाना सिद्ध होता है । ( जीव से भिन्न 
होकर भी जीव के समान प्रतीत हो उसको जीवाभास कहते है।) नाना- 
जीववाद की सिद्धि नही होती । कसे ? जसे स्वप्न में एक द्रष्टा को 
नाना पुरुष प्रतीत होते है, उनमे कोई महावन में उत्पथगामी होकर 
व्याध्रादिजन्य दू.ख को अनुभव करते है, कोई राजमार्ग मे आरूढ होकर 
स््रनगर को प्राप्त होते है। बहा बन में भ्रमण और स्वनगर की प्राप्लि 
स्वप्न द्रष्टा को नही है किन्तु आभास पुरुषो को होती है| बसे अधिया 
सहित ब्रह्म रूप जीव्र की बंध मोक्ष की प्राप्ति नही है, किन्तु आभाष्त 
रूप जीवो को बंध मोक्ष प्रतीत होता है। इस प्रक्ष मे किस के जान 
से अविद्या की मिवृत्ति रूप मोक्षे होगा । यह प्रश्न करे तो तेरे ज्ञान से 
होगा, यह उत्तर है, वा किसी के ज्ञान से मोक्ष नही होता, यह उत्तर है। 
क्यो ? इख मत में ब्च का अत्यन्त असदुभाव आत्मा मे है। वित्यमुक्त 
आत्मा का मोक्ष होगा वा हुआ है, ग्रह कथन.सभव नही है । इस अभि- 
प्राय से मोक्ष प्रतिष्रदक बाज़्यो को अथंबाद कहते है । और अध है, 
अद्यपस्रेन्त कोई मुक्त हुआ नही है, भागे पुरुषार्थ से मोक्ष होगा, इस अभि- 
प्रयय से वामदेवादिको की मुक्ति प्रतिपदक वाक्यों को जर्थवाद् नहीं 
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कहा है | क्‍यों ? यदि बाध होने पर वामदेवादिकी का मोक्ष नहीं हुआ 
तो आगे भी मोक्ष की आशा निष्फल है। इस बुद्धि से श्रवण मे प्रवृत्ति 
का ही अभाव होगा । इससे ग्रात्माः में बंध का अत्यन्त असद्भाव है। 
नित्यमुक्त ब्रह्महप आत्मा है, उसका मोक्ष सभव नहीं है। यह उत्तम 
भूमिकारूढ विद्वान का निरचय है । 


वेदान्त सिंद्धास्त की नाना प्रक्रिया का तात्पर्य सकल 
अद्वत ग्रन्थों के तात्पये का विषय 

नित्यमुक्त आत्मस्वरूप के ज्ञान से दुख परिहार और सुख की 
प्राप्ति के निभित्त अनेक विध कर्तव्य बुद्धिजन्य क्लेश को निवृत्ति ही 
वेदान्त श्रवण का फल है। आत्मस्वरूप मे बध्च का नाश रूप वा 
परमानन्द की प्राप्ति रूप मोक्ष वेदान्त श्रवण का फल नही है। 
क्यो ? वेदान्त श्रवण से पूर्व भी आत्मा में बाध का लेश भी नही है, 
तथापि अत्यन्त असत्‌ बध्च की प्रतीति होती है। इससे भ्रम से ही वेदात 
श्रवण में प्रवृत्ति होती है। जिसको बध, भ्रम नहीं हो, उसकी प्रवृत्ति 

नही होती । सकल अर््व त शास्त्र का इस पक्ष से ही तात्पय है। 

जीव ईश्वर में सब ग्रन्थकारों की समति का एक निर्णय 


इस रीति से जीव, ईव्वर का स्वरूप निरूपणा ग्रन्थकारों ने बहुत 
बिस्‍्तार से लिखा है, वहा जीव के स्वरूप भें एकत्व अनेकत्व का विवाद 
है और सर्वमत मे ईश्वर एक है, सर्वेज्ञ है, नित्यमृक्त है, ईश्वर में 
आवरणा का अगीकार किसी भी अद्व तवाद केग्रथ मे नही है । जो 
ईश्वर में आवरण कहै, सो वेदात सप्रदाय से बहिभूत है, परन्तु नाता 
अज्ञानवाद मे जीवाश्रित ब्रह्मविषयक अज्ञान है, यह वाचस्पति का मत 
है। वहा जीव के अज्ञान से कल्पित ईश्वर और प्रपच नाना मानते है, 
तथापि जीव के अनजान से कल्पित ईश्वर भी सर्वज्ञ ही मानते है, ईद्वर 
भें आवरण का भब्रगीकार नही है । 


विद्या रण्फ स्वामी के और विवरणुकार के मंत की विलक्षणता 
विद्यारण्य स्वामी आदिकों से पॉरेमथिकं, व्यॉयह्यरिक, प्राति- 
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भासिक, भेद से त्रिगिध जीव कहा है। व्यावहारिक अत करण मे 
प्रतिविम्ब को व्यागहारिक जीन कहते है | स्वप्न अनस्था के प्राति- 
भासिक अन्त करण में प्रतिबिम्ब को प्रातिभासिक जीन कहते है। 
गिवगरशाकार की रीति से बिम्ब से प्रथक्‌ प्रतिबिम्ब के अभाग से जीन 
के तीन भेद सभग नही है । इससे त्रिगिध जीवगगाद के अनुसारी बिम्ब 
प्रतिबिम्ब का भेद मानते है। उनके मत में दर्षणादिक उपाधि मे 
अनिवंचनीय प्रतिबिम्ब की उत्पत्ति होती है। प्रतिबिम्ब का अधिष्ठान 
दर्षशादिक है, और बिम्ब का सन्निधान निमित्त कारण है । यद्यपि 
निमित्त कारण के अभाग से कार्य का अभाव नही होता है और बिम्ब 
के अपसरण ( हटने) से प्रतिबिम्ब का अभाव होता है, तथापि निमित्त 
कारण के दो भेद है । कोई तो कार्य से अव्यगहित पूर्बकाल वृत्ति 
निमित्त कारण होता है। कोई कार्यकालवृत्ति निमित्त कारण होता है। 
घटादिकों के दड कुलालादिक निमित्त कारण है, सो कार्य से पृ्वंकाल 
वृत्ति चाहिये । घटादिको की सत्ता होने पर उनकी अपेक्षा नहीं रहती । 
बसे प्रत्यक्ष ज्ञान में स्‍्वविषय निमित्त कारण है, बहा जिषय की सत्ता 
ज्ञानकाल मे अपेक्षित है, नविनाशाभिमुख घट से नेत्र का सयोग होने 
से भी घट का साक्षात्कार नहीं होता। इससे ज्ञानकाल भे वतेमान 
घटादिक ही अपने साक्षात्कार के निमित्त कारण है। और दूरस्थ 
ताना पदार्थों में एकत्व भ्रम होता है। मदाधकारस्थ रज्जु मे सर्प भ्रम 
होता है। इससे एकत्व भ्रम का निमित्तकारण दूरस्थत्ग दोष है। रज्जु 
में सर्प भ्रम का निरमित्त कारण मदाधकार है । दूरस्थत्ग और मदाधकार 
का अभाग होने पर एकत्व और सर्पभ्रम का अभाव होने से कार्यकाल 
में गतंमान दूरस्थत्व और मदाधकार, उक्त द्विनिध अ्रध्यास के निमित्त 
कारणा है । इस रीति से बिम्ब का सन्निधान भी कार्यकाल मे गतेमान 
ही प्रतिबिम्ब अध्यास का हेतु होने से बिम्ब के अपसरणा से प्रतिबिम्ब 
का अभाग सभव है। इससे सन्निहित बिम्ब तो प्रतिबिम्ब का निमित्त 
कारण है । भ्रम के अधिष्ठान को ही उपादान कारण कहते है । इससे 
प्रतिबिम्ब के उपादान कारण दर्पणादिक है । 
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और विवरणकार के मत मे प्रतिबिब का स्वरूप तो बिब से 
भिन्न नही है, परतु दर्पण-स्थत्व विपरीत देशाभिमुखत्व बिब भिन्नत्व 
धर्मो की उत्पत्ति ग्रीवास्थ भुख मे होती है, सो भी तीनो धर्म अनिवे- 
चनीय है । उनका अधिष्ठान रूप उपादान कारण ग्रीवास्थ मुख है, 
सन्निहित दपेणादिक निमित्त कारण है। इस रीति से चेतन के प्रति 
बिबवाद मे दो मत है | विवरणकार के मत में प्रतिबिब का बिब से 
अभेद होने से प्रतिबिब का स्वरूप सत्य है और विद्यारण्य-स्वामी 
आदिको के मत मे दर्पेणादिको मे अनिर्वंचनीय मुखाभास की उत्पत्ति 
होती है। इसी को आभासवाद कहते है | विवरण उक्त पक्ष को प्रति 
बिबवाद कहते है । दोनो पक्षो का परस्पर खडन और स्वपक्ष का मडन 
बृह॒द्‌ ग्रथो में स्पष्ट है । विस्तार भय से यहा नही लिखा है । 

दोनो के पक्षो की उपादेयता 


और प्रतिबिबवाद मे वा आभासवाद मे श्राग्रह नही है । चेतन में 
ससार धर्म का सभव नही है श्रौर जीव ईश का परस्पर भेद नही है। 
इस अर्थ के बोध के लिये अनेक रीति कही है । जिस पक्ष से असग 
ब्रह्मात्म बोध होता हो, सोई पक्ष आदरणीय है। 


बिम्ब प्रतिबिम्ब के अभेद पक्ष की रीति की अभेद के बोधन मे सुगमता 


तथापि बिब प्रतिबिब के अभेद पक्ष की रीति से असग ब्रह्मात्म 
बोध अनायास से होता है। क्यो ? दर्पणादिको में मुखादिको का 
लौकिक प्रतिबिब होता है, वहा भी बिब का स्वरूप तो सदा एक रस 
है, उपाधि के सब्निधान से बिब प्रतिबिब का भेद भ्रम होता है, वंसे 
ब्रह्म चेतन तो सदा एक रस है। अज्ञानादिक उपाधि के सबन्ध से जीव- 
भाव, ईश्वरभाव की प्रतीति रूप भ्रम होता है । इस रीति से असग 
चेतन मे जीव, ईश भेद का सर्वथा श्रभाव है। जीवत्व ईश्वरत्व धर्म 
तो परस्पर भिन्न और कल्पित है। और धर्मी परस्पर भिन्न नही है 
और कल्पित भी नही है। इससे बिब प्रतिबिब का अभेदवाद अद्वैत 
मत के अत्यन्त अनुकूल है। 
३० 
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प्रतिबिम्ब विषयक विचार, ग्राभासवाद और प्रतिबिम्बवाद से किचिदभेद 
रु आभासवाद में जेंसे अनिर्बंचनीय प्रतिबिब है, उसका 
भ्रधिष्ठान दर्पणादिक उपाधि है। वैसे विवरणोक्त प्रतिबिबवाद मे 
भी दर्पणस्थत्व विपरीत देशाभिमुखत्वादिक धर्म अनिरवंचनीय है। 
उनका अधिष्ठान मुखादिक बिम्ब है । इससे दोनों पक्षो मे अ निवंचनीय 
का परिणामी उपादान अज्ञान कहना चाहिये । 


प्रतिबिम्ब की छायारूपता का निषेध 


ओर कोई ग्र थकार छाया को प्रतिबिम्ब मानते है और सत्य 
कहते है, सो सभव नही है। क्यो ? शरीर-वृक्षादिकों से जितने देश मे 
आलोक का अवरोध होता है, उतने देश मे आलोक विरोधी अधकार 
उत्पन्न होता है, उस अधकार को ही छाया कहते है । अधकार का नील- 
रूप होने से छाया का भी नियम से नील रूप ही होता है। और 
स्फटिक, मौक्तिक का प्रतिबिम्ब श्वेत होता है। सुवर्णो का प्रतिबिम्ब 
पोतरूपवाला होता है। रक्तमाणिक्य के प्रतिबिम्ब मे रक्तरूप होता 
है | प्रतिबिम्ब को छायारूप मानें तो सकल प्रतिबिम्ब का नील रूप 
होना चाहिये । इससे प्रतिबिम्ब छाया रूप नही है। 


प्रतिबिम्ब की बिम्ब से भिन्‍न व्यावहारिक द्रव्यरूपता का निषेध 


ओर कोई इस रीति से कहते है -यद्यपि अधकार स्व रूप छाया 
से प्रतिबिम्ब का भेद है, तथापि मीमासा के मत मे जैसे आलोकाभाव 
को अधकार नही मानते है, किन्तु आलोक विरोधी भावरूप अंधकार 
है, उसमे क्रिया होने से और नीलरूप होने से अधकार द्रव्य है। क्रिया 
और गुण द्रव्य मे ही होते है। जेसे दशमद्रव्य अधकार है, वसे प्रति- 
बिम्ब भी पृथ्वी जलादिको से भिन्न द्रव्य है। इस रीति से प्रतिबिम्ब 
को स्व्र॒तत्र द्रव्य मानें उसको यह प्‌ छना चाहिये -सो प्रतिबिम्ब 
नित्यक्रव्य है वा अनित्य द्रब्य है ? यदि नित्यद्वव्य हो तो आकाशादिको 
के समान उत्पत्ति नाशहीन होने से प्रतिबिम्ब के उत्पत्तिनाश प्रतीत 
नही होने चाहिये ? इससे प्रतिब्रिम्ब को ग्रनित्य द्रव्य कहे तो उपादान 
के देश ,मे कार्य द्रव्य रहता है, इससे प्रतिबिम्ब के उपादान कारण 
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दर्षणादिक ही मानने होगे और दर्पणादिको को द्रव्यरूप प्रतिबिम्ब की 
उपादानता सभव नही है। दषो ? दर्पणादिक उपादान मे जो प्रतिबिम्ब 
रूप द्रव्य का सदभाव माने उसको यह पूछना चाहिये --प्रतिबिम्ब 
में जो व्यावहारिक रूप और क्वस्त्र दीर्घादिक परिमारय स्वरूप गुणा, तथा 
बिम्ब से विपरीताभिमुखत्वादिक धर्म ओर हस्तपादादिक अवयव जो 
प्रतिबिम्ब में प्रतीत होते है, सो प्रतिबिम्ब में व्यावहारिक है वा नहीं 
है ? किन्तु मिथ्या प्रतीत होते है ? यदि रूप परिमाणादिकों का प्रति* 
बिम्ब में व्यावहारिक अभाव माने और प्रतिबिम्ब के रूपादिको को 
प्रातिभासिक माने तो व्यावहारिक द्रव्य स्वरूप प्रतिविम्ब का अगीकार 
निष्फल है । 

और प्रतिबिब के रूप परिमाणादिको को व्यावहारिक मानें तो 
अल्प परिणाम वाले दर्षण मे महापरिमाणुवाले अनेक प्रतिबिब की 
उत्पत्ति सभव नहीं है और प्रतिबिब मिथ्यात्व मे तो शरीर के मध्य 
सकुचित देश में स्वप्न के मिथ्या हस्ती आदिको की उत्पत्ति होने से 
उक्त दोष का सभव नहीं है । वेसे प्रतिबिब को व्यावहारिक द्रव्य कहै 
तो एक विधरूप वाले दर्पण मे दर्पण के समान रूपवाले प्रतिबिब की 
ही उत्पत्ति होनी चाहिये और अनेक विधरूपवाले अनेक प्रतिबिबों 
की एक दर्पण में उत्पत्ति होती है। एक रूपवाले उपादान से अनेक 
विध रूपवाले अनेक उपादेय (कार्य) को उत्पत्ति नही होती और दर्पण 
के मध्य वा दर्पण के अति समीप अन्य पदार्थ कोई प्रतीत होता नही 
है, जिससे अनेक विध रूपवाले प्रतिबिब की उत्पत्ति सभव हो । इससे 
प्रतिबिब को व्यावहारिक द्रव्य रूप कहना सभव नंही है। किवा 
दर्पण के श्रति समीप और तो कोई प्रतिबिब का उपादान दीखता 
नही है, दर्पण ही उपादान मानना होगा । सो सभव नहीं है । क्यो ? 
सघन अवयव सहित पूर्व के समान अ्रविकारी प्रतीत होने से दर्पण 
में निम्त उच्चत हतूु नासकादिक अनेक विध अवयव बाले द्रव्यातर 
प्रतिबिब' की उत्पत्ति कहना तो सर्च॑था युक्तिहीन है। इससे बिब से 


पृथक्‌ व्यावहारिक द्रव्यस्वरूप प्रतिबिब है, यह पक्ष भी छायावाद के 
समान असगत है । 
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आभासवाद और प्रतिबिम्बवाद की युक्ति सहितता कहकर 
दोनो पक्षों में अज्ञान की उपादानता 


इस रीति से सन्निहित दर्षणादिको से मुखादिक प्रधिष्ठान मे 
प्रतिबिबत्वादिक अनिवंचनीय धर्म उत्पन्न होते है। अथवा सब्रिहित 
मुखादिको से दर्पशादिक अधिष्ठान में अनिर्वंचनीय प्रतिबिब उत्पन्न 
होता है । यह दोनो ही पक्ष युक्तिसहित हैं| इससे अनिवंचनीय 
धर्मो का वा अनिवेचनीय प्रतिबिब का उपादान कारण भअज्ञान ही 
कहना चाहिये । 

मूलाज्ञान को वा तूलाज्ञान को प्रतिबिम्ब वा उसके धर्मो की 
उपादानता के असभव' की शका 

वहा जगत्‌ साधारण कारण मूलाज्ञान ही प्रतिबिबत्वादिक धर्मों 
का वा धर्मी का उपादान कारण कहे तो आकाशादिको के समान 
मुलाज्ञान के कार्य होने से प्रतिबिबत्वादिक धर्म वा धर्मी प्रतिबिब 
भी सत्य होने चाहिये और उक्त रीति से अनिर्वंचनीय मानते है। 
इससे मूलाज्ञान को अनिर्वेचनीय की उपादानता सभव नही है, वैसे 
विवरणकार के मत मे मुखावच्छिन्न चेतनस्थ अज्ञान को प्रतिबिब- 
ल्वादि धर्मों का उपादान माने और विद्यारण्य स्वामी आदिको के मत 
में दर्षणावच्छिन्न चेतनस्थ अज्ञान को प्रतिबिब्र का उपादान मानें 
तो अवस्था अज्ञान के कार्य को अनिवंचनीयता होने से सत्यता की 
आपत्ति तो यद्यप्रि नहीं है, तथापि अधिष्ठान से अनिवंचनीय की 
निवृत्ति होती है।और प्रतिबिम्बाध्यास का अधिष्ठान उक्त रीति 
से मुखावच्छिन्न चेतन वा दर्षणावच्छिन्न चेतन है।ओर मुख का 
ज्ञान वा दर्षण का ज्ञान ही अधिष्ठान का ज्ञान है। उससे मुखादि 
अवच्छितन्न चेतनस्थ अज्ञान निवृत हो गया। उससे उत्तर काल में 
प्रतिबिम्ब आदिको की प्रतीति सर्वे के अनुभव सिद्ध है। इससे 
मुखावच्छिन्न चेतन वा दर्षणावच्छिन्न चेतन का आवरक अवस्था- 
ज्ञान (तूलाज्ञान) भी प्रतिबिम्बादिक अध्यास का उपादान सभव 


नही है। 
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उक्त शका का कोई एक ग्रथकार की रीति से समाधान 


इस स्थान में कोई ग्र थकार इस रीति से समाधान करता है :--यद्यपि 
शुक्ति रजतादिक अध्यास में अधिष्ठान के विशेष ज्ञान से आवरण 
गक्ति और विक्षेप शक्तिरूप अज्ञान के दोनो अशो की निवृत्ति होती 
है, तथापि अनुभव के अनुसार तो प्रतिबिबाध्यास के अ्रधिष्ठान ज्ञान 
से अज्ञान के आवरण शक्ति श्रश की ही निवृत्ति होती है, विक्षेप' 
शक्ति अश की नहीं होती। इससे अधिष्ठान ज्ञान से आवरण शक्ति 
रूप अश की निवृत्ति होने पर भी प्रतिबिबादिक और उनका ज्ञान 
रूप विक्षेप का हेतु अज्ञान का अश रहने से अधिष्ठान ज्ञान से उत्तर काल 
मे भी प्रतिबिबादिक प्रतीत होते है । इससे उपाधि अवच्छिन्न चेतनस्थ 
तुलाज्ञान का कार्य प्रतिबिम्बाध्यास है, यह पक्ष सभव है । 


उक्त शका का ग्न्‍न्य ग्रथकारो की रीति से समाधान 


अन्य ग्र थकारो का यह मत है -दर्पणादिको का उपादात 
मलाज्ञान ही प्रतिबिम्बाध्यास का उपादान है। इससे दर्पणादिकों के 
ज्ञान होने पर भी प्रतिबिब की प्रतीति होती है। ब्रह्म के ज्ञान से 
ब्रह् चेतन के आवरक अज्ञान की और उसके कार्य की निवृत्ति होती 
है। दर्पणादिको के ज्ञान से दर्षणादिक अवच्छिन्न चेतन के आवरक 
अज्ञान की निवृत्ति होने पर भी ब्रह्मस्ररूप आवरक अज्ञान की 
निवृत्ति नही होती । ब्रह्मात्मस्वरूप के आच्छादक अज्ञान को मुला- 
ज्ञान कहते है । उपाधि अवच्छिन्न चेतन के आच्छादक अज्ञान को अवस्था- 
ज्ञान कहते है, उसी को तूलाज्ञान कहते है। मूछाज्ञान से तूलाज्ञान का 
भेद है वा अभेद है, यह विचार आगे लिखेगे। 

मूलाज्ञान और तूलाज्ञान के भेद विषयक किचित विचार 

यद्यपि मूलाज्ञान को प्रतिबिम्वाध्यास की उपादानता मानें तो 
मूलाज्ञान के कार्य होने से दर्पणादिको के समान व्यावहारिक ही 
प्रतिबिम्बादिक भी होने चाहिये, और ब्रह्म ज्ञान से बिना ही प्रति- 
बिम्बत्वादिक धर्मों में तथा प्रतिबिम्ब में मिथ्यात्व बुद्धि होने से 
प्रातिभासिक है। मूलाज्ञान को उक्त अध्यास की उपादानता मानें तो 
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प्रातिभासिक सभव नहीं है, तथापि ब्रह्मज्ञान से निवर्तनीय अज्ञान का 
कार्य व्यावहारिक है, और ब्रह्मज्ञान से बिना ही निवर्तनीय अज्ञान का 
कार्य प्रातिभासिक है। इस रीति से व्यावहारिक, प्रातिभासिक भेद 
कहे तो उक्त शका होती है। ओर अज्ञान से अतिरिक्त दोषजन्य नहीं 
हो, किन्तु केवल अज्ञानजन्य हो, उसको व्यावहारिक कहते है। 
अज्ञान से अतिरिक्त दोषजन्य हो, उसको प्रातिभासिक कहते है। 
इस रीति से व्यावह्ारिक, प्रातिभासिक का भेद कहने से उक्त शका 
सभव नही है। क्यो ? दर्पणादिक उपाधि से मुखादिको का सबन्ध 
होने पर भी ब्रह्म चेतनस्थ मूछाज्ञान का प्रतिबिम्बत्वादिक धर्मरूप 
वा प्रतिबिम्ब आदिक धर्मीरूप परिणाम होता है । और दोनो पक्षों 
में अधिष्ठान ब्रह्म चेतन है । 


ग्राभासवाद और प्रतिबिम्बवाद में धर्मी वा धर्म के अध्याक्ष की 
उत्पत्ति का उपादान तूलाज्ञान को मानकर अधिष्ठान का भेद 


पूर्व जो कहा है -विद्यारण्यस्वामी के मत मे प्रतिबिम्ब की 
उत्पत्ति माने तो दर्षणादिक अवच्छिन्न चेतन अधिष्ठान है, और 
दर्पणादिक अवच्छिन्न चेतनस्थ अज्ञान उपादान है । वंसे विवरणकार 
के मत में प्रतिबिम्बत्वादिक धर्मों को ही उत्पत्ति मानें तो बिम्बा- 
वच्छिन्न चेतन अधिष्ठान है और बिम्बावच्छिन्न चेतनस्थ अज्ञान 
उपादान है। इस रीति से धर्माध्यास (विवरण) पक्ष और धर्मीअध्यास 
(विद्यारण्य) पक्ष में अधिष्ठान और उपादान भेद है, सो अवस्थाज्ञान 
(तूलाज्ञान) को उक्त अध्यास की उपादानता मानकर कहा है। 


दोनो पक्षों में मूलाज्ञान की उपादानता माने तो अधिष्ठान का गअ्रभेद 
और मूुलाज्ञान को उक्त अध्यास के उपादानता की योग्यता 


मुलाज्ञान को उपादानता मानें तो दोनो मतो में अधिष्ठान 
का भेद सभव नहीं है और मूलाज्ञान को ही अध्यास की उपादानता 
माननी चाहिये। क्यो ? अवस्थाज्ञान को उक्त अध्यास की उपादानता 
मानें तो दर्षणादिको के ज्ञान से वा मुखादिको के ज्ञान से अज्ञान की 
आवरणकज्षक्ति अ्रश के निवृत्ति होने पर विक्षेपशक्ति अश की स्थिति मानें 
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तो ब्रह्म ज्ञान से ब्रह्मस्तरूप का आवरक मूलाज्ञानाश ही नश्ठ होगा, बसे 
शुक्ति आदिको के ज्ञान से शुक्ति आदि अवच्छिन्न चेतन का आवरक 
तुलाज्ञानाश ही नष्ट होगा, और व्यावहारिक, प्रातिभासिक विक्षेप का 
हेतु द्विविध (तूला, मुला) अज्ञानाश के शेष रहने से विदेह क॑ वल्य मे 
भी व्यावहारिक, प्रातिभासिक विक्षप के सद्भाव से सर्वे ससार का 
अनुच्छेद (उच्छेद नहीं) होगा । इससे आवरण हेतु अज्ञानाश की 
0 होने प्र विक्षप हेतु अज्ञानाश का शेष कहना सभव 
नही है | 


तूलाज्ञान को प्रतिबिम्बाध्यासः की उपादानता के वादी का मत 


और तूलाज्ञान को प्रतिबिम्बाध्याप्त की उपादानता वादी ऐसे 
कहे --आवरण हेतु अज्ञानाश को निवृत्ति होने पर विक्षेप हेतु अज्ञा- 
नाश का शेष स्वाभाविक नहीं है, किन्तु विक्षेप हेतु अज्ञानाश की 
निवृत्ति का प्रतिबधक हो, वहा विक्षेप हेतु अज्ञानाश शेष रहता है। 
ब्रह्म ज्ञान से आवरण हेतु अज्ञानाश की निवृत्ति होने पर भी विक्षेप हेतु 
अज्ञानाश की निवृत्ति मे प्रतिबन्धक प्रारब्ध कर्म रहता है, उतने काल 
विक्षेप हेतु अज्ञानाश शेष रहता है | प्रारब्धरूप प्रतिबधक के अभाव होने 
पर, विक्षेप हेतु अज्ञानाश की भी निवृत्ति होती है । परन्तु इतना भेद 
है '--आवरक अनज्नानाश की निवृत्ति तो माहावाक्यजन्य अत करण की 
प्रमारूप वृत्ति से होती है, किन्तु प्रारब्ध बल से जितने वर्ष जीवे तब 
पर्यन्त पूर्व (महावाक्यजन्य अत करण की प्रमा) वृत्ति तो रहती नहीं 
है। और विक्षेप निवृत्ति के अर्थ मरण के अव्यवहित पूर्व काल में महा- 
वाक्य विचार का विद्वान्‌ को विधान भी नही है। और मरण मूर्च्छा- 
काल में महावाक्य विचार का सभव श्री नही है। इससे विक्षेप शक्ति 
के नाश के हेतु तत््वज्ञान के सस्कार सहित चेतन है और आवरण 
शक्ति के नाश का हेतु तत्तज्ञान है। जैसे मूलाज्ञान की विक्षेप शक्ति 
की निवृत्ति मे प्रतिबन्धक प्रारब्ध-कर्म है, वेसे प्रतिबिम्बाध्यास मे 
विक्षेप शक्ति की निवृत्ति मे मुखादिक बिम्ब से दर्षणादिक उपाधि का 
सबस्ध ही प्रतिबन्धक है, उसके सदुभाव मे आवरणाश की निवृत्ति 
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होने पर भी प्रतिबिम्बादिक विक्षेप की निवृत्ति नहीं होती। इससे 
बिम्ब उपाधि का सबन्धरूप प्रतिबन्धक की निवत्ति होने पर ही विक्षेप 
की निवृत्ति होती है। शुक्ति रजतादिक अध्यास हो, वहा आवरण के 
नाश से अनन्तर विक्षप की निवृत्ति मे प्रतिबन्धक के अभाव से विक्षेप 
शेष नही रहता। इस रीति से विक्षेप निवृत्ति मे प्रतिबन्धकाभाव 
सहित ग्रधिष्ठान ज्ञान को हेतुता होने से और मोक्षदशा मे विक्षेप 
शक्ति मे प्रारब्धरूप प्रतिबन्धक के अभाव से ससार का उपलभ सभव 
नही है। इससे आवरण शक्ति के नाश से उत्तर भी विक्षेपशक्ति का 
सद्भाव माने तो उक्त ( ससार का अनुच्छेद ) दोष के अभाव से 
अवस्थाज्ञान को भी प्रतिबिम्बाध्यास की उपादानता मानना 
उचित है । 


उक्त मत के निषेध पृ्वक मुलाज्ञान को ही प्रतिबिम्बाध्यास की उपादानता 


यह कथन भी अयुक्त है। क्यो ? बिम्ब उपाधि के सन्निधान से पृ 
ही जहा देवदत्त के मुख का और दर्पणशादिक उपाधि का यज्ञदत्त को 
यथार्थ साक्षात्कार हो, उससे उत्तरकाल मे भी देवदत्त मुख का दर्पण 
से सबन्ध होने पर यज्ञदत्त को देवदत्त मुख मे प्रतिबिम्बत्वादिक धर्मों 
का अध्यास विवरण के मत में होता है, बसे विद्यारण्य स्वामी के मत 
में देवदत्त के मुख के प्रतिबिम्ब का अध्यास दर्पण में होता है, सो नही 
होना चाहिये । क्यो ? उक्त अध्यास की निवृत्ति मे बिम्ब उपाधि का 
सबन्ध ही प्रतिबन्धक है, मुख वा दर्षणरूप अधिष्ठान के ज्ञान काल में 
उस प्रतिबन्धक का अभाव होने से प्रतिबन्ध का अभावसहित अधि- 
ष्ठान ज्ञान होता है । विवरणकार के मत मे “देवदत्त मुखे दर्पणस्थत्व 
प्रत्यड* (पश्चिम) मुखत्वादिक नास्ति” ऐसा ज्ञान अध्यास का विरोधी 
है । और विद्यारण्य स्वामी के मत मे “दर्षणे देवदत्त मुख नास्ति” ऐसा 
ज्ञान उक्त अध्यास का विरोधी है। क्यो ? दोनो मतों मे क्रम से 
“देवदत्त मुखे दर्परणास्थत्व प्रत्यड. मुखत्व दर्पणे देवदत्त मुखम्‌” इस 
रीति से अध्यास के आकार का भेद है। उसकी हेतु विक्षेप शक्ति विशिश्व॒ 
अज्ञाताश की भी निवृत्ति हुई है, इससे उपादान के अभाव से उक्त स्थलू 
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में यज्ञदत्त को देवदत्त के मख का प्रतिबिब भ्रम नही होना चाहिये और 
ब्रह्म चेतनस्थ मूलाज्ञान को ही प्रतिबिबाध्यास की उपादानता माने तों 
उक्त उदाहरण मे देवदत्त के मुख का ओर दर्पण का ज्ञान होने पर भी 
ब्रह्म रूप अधिष्ठान के अभाव से उपादान के सद्भाव से उक्त अध्यास 
सभव है। इससे मुलाज्ञान ही प्रतिबिबाध्यास का उपादान है। यह पक्ष 
ही समीचीोन है । 
मुलाज्ञान की उपादानता के पक्ष में शका 

परन्तु इस पक्ष मे यह शका है -बब्रह्म चेतनस्थ मुलाज्ञान को प्रति- 
बिबाध्यास की उपादानता मानें तो ब्रह्मज्ञान से बिना प्रतिबिब अ्रम॑ 
की निवत्ति नही होनी चाहिये | क्यो ? अधिष्ठान के यथार्थ ज्ञान से 
अज्ञान की निवत्ति द्वारा भ्रम की निवत्ति होती है। और प्रतिबिबा- 
ध्यास का अधिष्ठान उक्त पक्ष में बरहाचेतन है, वर्षणावच्छिन्न 
चेतन वा मुखावच्छिन्न चेतन अधिष्ठान नहीं है। मुखदर्पणादि ज्ञान से 
मूलाज्ञान की निवत्ति मानें तो उपादान के नाश से मुखदपणादिक व्याव- 
हारिक पदार्थों का भी अभाव होना चाहिये इससे मुृलाज्ञान को उपा- 
दानता मानें तो मुखादिक बिब उपाधि के वियोग काल मे भी प्रति 
बिबाध्यास की निवृत्ति सभव नही है। 

उक्त शक्ता का समाधान 


इस शका का यह समाधान है -आवरणाज्कक्ति और विक्षेपशक्ति 
के भेद से दो अशवाला अज्ञान है। प्रतिबन्धक रहित अधिष्ठान ज्ञान 
से अशेष अज्ञान की निवत्ति होती है । प्रारब्ध कम प्रतिबधक' के रहते 
ब्रह्महप अधिष्ठान का ज्ञान होने पर भी विक्षेपः हेतु अज्ञानाश की 
निवत्ति नहीं होती । और घटादिक अनात्मपदार्थगोचर ज्ञान होते है 
उनसे अज्ञान की निवृत्ति तो होती नही है परन्तु जितने काल घटादिको 
का स्फुरण रहै उतने काछ अन्धकार से आवृत गह के एक देश मे प्रभा 
प्रकाश से अधकार के सकोच के समान अज्ञानजन्य आवरण का 
सकोच होता है। वसे मख दर्पंणादिको के साक्षात्कार से ब्रह्म के 
आच्छादक मुलाजान की निवृत्ति तो यद्याप नही होती है, तथापि अज्ञान- 
३१ 
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जन्य प्रतिधघिबाध्यास रूप विक्षेप का मुख दर्षणादि ज्ञान से उपादान में 
विलयरूप सकोच होता है| उपादान में विलय को ही कार्य की सूध्म 
अवस्था कहते है । इस रीति से अधिष्ठान ज्ञान के अभाव से अज्ञान की 
निवृत्ति बिना प्रतिबिशध्यास की वाधरूप निव॒ति का यद्यपि सभव 
नहीं है, तथापि मुखदपंणादिको के ज्ञान से प्रतिबधक का अभाव होने 
पर कार्य का उपादान में विलयरूप निवृत्ति होती है। 


एक देशी की रीति से बाघ का लक्षण 


इस रीति से ससार दशा में प्रतिग्बिध्यास का बाध नही होता । 
यह कोई एक देशी मानते है । इस मत मे अभाव निश्चय को बाध नही 
कहते है| क्यो ? “मुखे दर्पशास्थत्व नास्ति, दर्पणे मुख तास्नि” इस 
रीति से विवरणकार, विद्यारण्यस्वामी के मत भेद से उभय विध 
अध्यास का अभाव निश्चय सर्वे अविद्वानों के भी अनुभव सिद्ध है। उसका 
सुंसार दशा में ही अभाव कहना सभव नही है। इससे ब्रद्वाश्ञान ब्निा 
प्रतिबिबाध्यास का वध नहीं मानें उसके मत में केवल अधिष्ठान शेष 
को ही बाध कहते है | प्रतिषिवाध्यास का अभाव निश्चय उक्त रीति 
से होने पर भी ससार दशा में अज्ञान की सत्ता होने से केवल अधिष्ठान 
ही शेष नही है, किन्तु अज्ञान विशिग्व अधिष्ठान है। इस रीति से 
प्रतिब्न्धक रहित मखदर्पणादिक साक्षात्कार से अधिष्ठान ज्ञान ब्नि 
अज्ञान निवृति के अभाव से प्रतिब्व्गिध्यास की बाधरूप निवत्तिका 
अभाव होते प्र भी अपने उप्ादान में घिलयरूप कार्य का सकोच्च 
होता है। छउपादानरूप से कार्य की स्थिति को ही सुृक्ष्मावस्था 
कहते हैं। 

बहुत ग्रंथकारों की रीति से बाध का लक्षण और ब्रह्मज्ञान बिना 
प्रतिबिम्बाध्यास के बाघ की सिद्धि 


बहुत प्रथ्रकारों के प्तत से ब्रह्मज्ञान से बिना मुलाज्ञान के नाश 
बिना भी सूलाज्ञातजन्य प्रतिब्रिम्बाध्यास का बाध होता है।यह 
जुत्॒का क्षुप्निप्राय है --मिश्यात्व निश्चय बा अभावनिश्चय को बाध् 
कहते हैं । यह सर्व ग्रथों का निष्कर्ष है।बहत स्थानों मे मिथ्यात्व 
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निश्चय वा अभाव निश्चय पदार्थ का हो, वहा अधिष्ठान माज्न शेष 
रहता है, अज्ञान शेष नहीं रहता। इस अभिप्राय से किसी प्रं थकार 
ने अधिष्ठान मात्र का शेष ही बाध का स्वरूप कहा है, किन्तु 
ग्रधिष्ठान मात्र का शेप बाध का लक्षण नही है | यदि बाध का यही 
लक्षण हो, ती स्फटिक में लौहित्य भ्रमादिक सोपाधिक अध्यास हो, 
वहा अधिष्ठान ज्ञान से उत्तर काल में भी जपा कुसुम और स्फटिक काँ 
परस्पर सबन्ध रूप प्रतिबन्धक होने से लोहित्य अ्रध्यास की निवत्तिं 
नही होती है, वैसे विद्वान्‌ को प्रारब्ध कर्म प्रतिबन्धक होने से शरीरा- 
दिको की निवृत्ति नही होती है। इससे अज्ञान कार्य विशिष्ठ अधिष्ठान 
दोनो स्थानों में होने से केवल अधिप्ठानशेष के अभाव से बाध 
व्यवहार नही होना चाहिये ।और इ्वेतस्फटिक के साक्षात्कार से 
ऊझौहित्य अध्यास का बाध होता हैं। ब्रह्म साक्षात्कार से जींवन्मुक्तं 
विद्वाव को ससार का बाध होता है । इस रीति से विक्षेप॑ सहित 
अधिष्ठान मे बाध व्यवहार सकल ग्रथकारो ने लिखां है। वहा 
अध्यस्र पदार्थ में मिथ्यात्व निश्चय वा उसका अभाव निरचय हीं 
बाध का स्वरूप सभव है। और प्रतिबन्धक रहित मुखदर्पणादिकों के 
ज्ञान से मुख में प्रतिबिम्बत्वादिक धर्मों का तथा दर्पण मे प्रति- 
बिम्बादिक धर्मी का मिथ्यांत्व निश्चय होता है, बसे अभाव निर॑चय॑ 
होता है। इससे ब्रह्म ज्ञान स बिना प्रतिबिम्बाध्यास का बांध नही 
होता, यह कथन अयुक्त है । 
मुख दर्पणादि अ्रधिष्ठान के ज्ञान को प्रंतिबिम्बाध्यास की तिबुत्ति की हेतुता 
ज॑से अधिष्ठान ज्ञान से अध्यांस की बाधरूप निवृत्ति होतीं है, वैसे मुख- 
दर्पणादिकों के अपरोक्ष ज्ञान से भी प्रतिबन्धेक रहिंत काल मे बिम्बा- 
ध्यास की निवृत्ति अनुभव सिद्ध है। इससे प्रतिबन्धकाभाव सहित 
मुखदर्पणादि ज्ञान भी अधिष्ठांन ज्ञान के संमान अँध्यांस निवृत्ति कीं 
हेतु है। इस रीति से मांनना योग्य है और मुख दर्पशादि ज्ञान की 
प्रतिब्ििम्बाध्यास निवृत्ति को कारणुता भी सभव है । क्यो ? सेमोन॑ 
विषयक ज्ञान से अज्ञाने का विरोध है। भिन्न विष॑यक॑ ज्ञान से अज्ञान 
का विरोध नहीं है । इसंसे मुखंदपंणादिक बन की मुंखदपेश।दिक 
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अवच्छिन्न तरेतनस्थ अवस्थाज्ञान से ही विरोध है। ब्रह्माच्छादक 
मूलाज्ञान से ब्रह्मतान बिना अन्य ज्ञान का विरोध नही है | इससे 
ब्रह्मज्ञान विरोधी मूलाज्ञान से दर्षणादिक ज्ञान के विरोधाभाव से 
प्रतिबिम्बाध्यास के उपादान मूछाज्ञान की निवृत्ति तो यद्यपि नही 
होती है, तथापि अज्ञान निवृत्ति से बिता भी विरोधी ज्ञान से पूर्वज्ञान 
की निवृत्ति अनुभव सिद्ध है । 


मुखदर्पणादिक के ज्ञान को मूलाज्ञान की निवृत्ति बिना प्रतिबिस्वाध्यास 
की नाशकता 


जहा रज्जु के अज्ञान से स्पश्रम से उत्तर दड भ्रम होता है, वहा 
दड़ ज्ञान से सर्प के उपादान अवस्था ज्ञान की निवृत्ति तो होती 
नही है । क्यो ? अधिष्ठान के तत््वज्ञान से ही अज्ञान की नि्वत्ति होती 
है। इससे रज्जुज्ञान बिना रज्जु चेतनस्थ अज्ञान की निवृत्ति सभव 
नही है। और दड भ्रम से ही रज्जु चेतनस्थ अज्ञान की निवृत्ति हो तो 
उपादान के अभाव से दडाध्यास का स्वरूप ही सिद्ध नही होगा । इससे 
दडज्ञान से गज्ञान की निवत्ति बिना जसे सर्पाध्यास की निवत्ति होती 
है, वसे “मुखेप्रतिबिम्बत्व नास्ति | दर्पणे मुख नास्ति” इस प्रकार से 
मख दर्षण का ज्ञान प्रतिबिम्बाध्यास का विरोधी होने से उससे भी 
प्रतिबिस्वाध्यास की निवृत्ति होती है । और प्रतिबिम्बअध्यास के 
उपादान मूलाज्ञान की उक्त ज्ञान से निवृत्ति सभव नही है। यदि उक्त 
ज्ञान से मूलाज्ञान की निवृत्ति कहे, तो मूलाजश्ञान के कार्य मख दर्पणा- 
दिक व्यावहारिक पदार्थ भी नष्ट होने चाहिये । इससे मखदर्पणादिक 
ज्ञान को विरोध विषयक होने से अज्ञान निवत्ति बिना भी प्रतिबिम्बा- 
ध्यास को नाशकता है। भाव अभाव का परस्पर विरोध होता है । 
इससे उसके ज्ञान भी परस्पर विरोधी होते है । जहा स्थाणु मे स्थाशुत्व 
ज्ञान से उत्तर पुरुषत्व भ्रम हो, वहा “स्थाणुत्व नास्ति” ऐसे 
विरोधी अ्रमज्ञान से पूर्वे प्रमाशान की निवु त्ति होती है। घटवाले भूतल मे 
घटाभाव के अ्रमज्ञान से उत्तर घट से इन्द्रिय सयोग होने पर “घटबद- 
भूतलम ” ऐ से विरोध प्रमाज्ञान से पूर्व भ्रमज्ञान की निवत्ति होती है। जहा 
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रज्जु मे सर्पे भ्रम से उत्तर दड भ्रम हो, वहा दड भ्रम से सर्प भ्रम 
की निवृत्ति होती है । इस रीति से कही भ्रमज्ञान से प्रमाज्ञान की 
निवत्ति, कही प्रमाज्ञान से भ्रमज्ञान की निव॒त्ति, कही भ्रमज्ञान से 
भ्रमज्ञान की निवत्ति होती है। जहा भ्रम से प्रमा की निवत्ति और 
अ्रम से भ्रम की निवत्ति हो, वहा भ्रम ज्ञान का उपादान श्रज्ञान के 
सद्भाव मे ही पूर्व ज्ञान की निवत्ति होती है। जहा प्रमाज्ञान से भ्रम 
की निवत्ति हो, वहा अधिष्ठान का यथार्थज्ञान प्रमा होने से अज्ञान 
सहित भ्रम की निव॒त्ति होती है । इस प्रकार से अधिष्ठान ज्ञान बिना 
मूलाज्ञान की निवृत्ति बिना भी मुख दर्पंणादि ज्ञान से प्रतिविम्बाध्यास 
की निवत्ति सभव है। 

विरोधी ज्ञान से पूर्व ज्ञान की निवत्ति होती है, यह नियम है। 
और अधिष्ठान के यथाथे ज्ञान से ही पूर्व भ्रम की निवृत्ति हो, यह 
नियम नही है। परन्तु अधिष्ठान के यथार्थ ज्ञान बिना अज्ञान की 
निवृत्ति नही होती है। इससे अज्ञान की निवृत्ति केवल अधिष्ठान की 
विशेष प्रमा से होती है, यह नियम है । विवरण॒कार के मत मे “मुखे 
प्रतिबिम्बत्व दपणास्थत्व प्रत्यड मुखत्वम्‌”' ऐसा अध्यास होता है, 
उसका विरोधी “मुखे प्रतिश्रिम्बत्वादिक नास्ति” ऐसा ज्ञान है। और 
विद्यारण्य स्वामी के मत मे “दर्षणे मुखम्” ऐसा अध्यास होता है। 
“दर्पंणे मुख नास्ति” ऐसा ज्ञान उसका विरोधी है। नंयायिक मत मे 
भी अभाव का परस्पर विरोध मानकर उनके ज्ञानो का भी विषय 
विरोध से विरोध माना है । इस प्रकार से मृलाज्ञान को प्रतिबिम्बा- 
ध्यास की उपादानता मानें तो बिम्ब उपाधि का रुन्निधानरूप प्रति- 
बधकरहित काल मे मुखदर्पशादिक ज्ञान से अज्ञानू. निवृत्ति बिना भी 
उक्त अध्यास की निवृत्ति सभव है। परच्तु-- 

उक्त पक्ष मे पद्मपादाचार्यक्रत पचपादिका की रीति से तूलाज्ञान 
को अध्यास की हेतुता के वादी की शका 

इस पक्ष मे यह शका है --शारीरक भाष्य की टीका पच्रपादिका 
नाम पद्मपादाचार्य ने किया है, उनको भाष्यकार के वचन से सर्वेज्ञता 
प्राप्त हुई है। उस सर्वज्ञ चचन पचपादिका मे यह लिखा है -- 


श्डद्‌ वेदान्त प्रइनोत्तरी 


जहा से रजतादिक भ्रम हो, वहा रज्जु शुक्ति के ज्ञान से सप रज- 
तादिकों के उपादान अज्ञान की निवृत्ति होती है, और अज्ञान की 
निवृत्ति से सर्प रजतादिक अ्रध्यास की निवृत्ति होती है। रज्जु शुक्ति 
आदिको के ज्ञान को सर्प रजतादिक़ों की निवृत्ति मे साक्षात्कारण माने 
तो उपादान के नाश से भाव कार्य का नाश होता है, इस नियम की 
हानि होगी । और अधिष्ठान ज्ञान से अज्ञान का नाश होता है। अभाने 
नाग से अध्यास का नाग होता है। इस रीति से माने तो उक्त नियम 
का व्यभिचार नही होता। यद्यपि अधकार के समान अज्ञान भी भाव- 
रूप है, तथापि अज्ञान अनादि होने से कार्य नहीं है। इससे अज्ञान को 
निवृत्ति तो अधिष्ठान ज्ञान से भी सभव है, परतु भावकार्य सर्पादिक 
अध्यास की निवृत्ति उपादान के नाश बिना नही होती । घटध्वस की 
निवृत्ति भी वेदातमत में होती है और अभाव पदार्थ का उपादान कारण 
नहीं होता। इससे उपादान के नाश बिना भी घट्ध्वस रूप कार्य का 
नाश होता है, परतु घट्ध्वस भांव नहीं है। इससे उपादान नाश 
को भाव कार्य के नाश मे नियत हेतुता के सरक्षण को पचपादिका में 
अज्ञान निवृत्ति द्वारा अधिष्ठान ज्ञान को अ्रध्यास निवृत्ति की हेतुता कहीं 
है । अज्ञान निवृत्ति को त्यागकर अधिष्ठान ज्ञान की अध्यास निवृत्ति 
की साक्षात्‌ हेतुता का निषेध करा है, और मूलाज्ञान को प्रतिंबिम्बा- 
ध्यास की उपादानता माने तो उक्त रीति से अज्ञाननिवृत्ति से बिना ही 
प्रतिबिम्बाध्यांस की निवृत्ति माननी होती है। इससे पंचपादिका वचन 
से विरोध होगा । अवस्थाज्ञान को उक्त अध्यास की उपादानता मार्नें 
तो विरोध नही है। क्यो ? अवस्थाज्ञान को उक्त अध्यास की उपा- 
दानता कहे उसके ' मत में विवरण॒कार की रीति से मुखावच्चिन्न 
चेतनस्थ अज्ञान को धर्माध्यास की उपादानता सिद्ध होती है । विद्या- 
रण्य स्वामी की रींति से दर्पणावच्छिन्न चेतनस्थ अज्ञांन की धर्मी 
अध्यास की हेतुता सिद्ध होती है श्रोर॑ प्रतिभधक रंहित काल मे मुख 
ज्ञान से वा दर्षणशज्ञान से उत अज्ञानों की क्रमसे निवृत्ति होती है। 
ग्रज्ञान निवृत्ति द्वारा प्रतिबिम्बाध्यास की निवृत्ति होती है। इससे 
अवस्थाज्ञान को प्रंतिबिम्बाध्यास की उपादोनता मानना पंचपादिका 
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वचन के अनुकूल है। ओर मूलाज्ञान को उक्त अध्यास की उप्रादानता 
कहना प्रचपादिका वचन से विरुद्ध है। इस रीति से उक्त अध्यास की 
हेतुता अवस्थाज्ञान को माने तो उसका यह पूर्व पक्ष है। 


उक्त शका की अयुक्‍तता 


परन्तु अवस्थाज्ञान को हेतुता माने तो भ्री पचपादिका वचन से 
विरोध फरिहार नहीं होता। तथाहि जहा दर्पण सबन्ध रहित 
देवदत्त मुख का वा देवदत्त मुख वियुक्त (रहित) दर्पण का यज्ञदत्त को 
साक्षात्कार हो, और उत्तर क्षण मे देवदत्त मुख का दर्पण से सबन्ध हो, 
वहा भी प्रतिबिम्बाध्यास होता है। मूलाज्ञान को उपादानता माने तो 
मुखदर्पणा्‌दि साक्षात्कार से उसकी निवृत्ति नहीं होती । और मुखज्ञान 
से मुखावच्छिन्न चेतनस्थ अज्ञान को, वैसे दर्पणज्ञान से दर्पणावच्छिन्न 
चेतनस्थ अज्ञान की निवृत्ति अकश्य होती है। और मुख दर्पण साक्षा- 
त्कार से उत्तर काल मे भी मुख दर्पण सब्निक्षान से प्रतिबिम्बाध्यास 
होता है| इससे मुख दर्पण साक्षात्कार से अवस्था अज्ञान के आवरण- 
शक्ति विशिष्ट अज्ञानाश का नाश होने पर भी विक्षेप शक्ति विशिष्ट 
अजानाश का नाश नहीं होने से विशेष रूप से ज्ञानाधिष्ठान मे भी 
ग्रध्यास सभव है, वहा दर्पण मुख का परस्पर जियोग होने पर प्रतिबन्ध- 
काभाव सहित अधिष्ठान ज्ञान से अज्ञान निवृत्ति द्वारा अध्यास की 
निवृत्ति कहना अवस्थाज्ञानवादी को भी सभव नहीं है, किन्तु ज्ञात से 
साक्षात्‌ अध्यास की निव॒ृत्ति कहना ही सभव है। क्यो ? जसे रज्जु ज्ञान 
से शुक्ति के अज्ञान का नाश नही होता है। इससे ज्ञान से अज्ञान मात्र 
का नाझ्ष नही होता है, किन्तु समान विषयक अज्ञान का ज्ञान से नाश 
होता है। ज्ञान से जिसका प्रकाश हो उसको ज्ञान का विषय कहते 
है। अज्ञान से आवृत हो उसको अज्ञान्‌ का विषय क़हते है। यज्ञदत्त 
को अध्यास से पूर्वकाल मे हुआ जो मुखदर्पेण का साक्षात्कार उससे 
आवरण का नाथ होने से अज्ञात्ृकृत आबरसारूप अज्ञान्‌ के विषय का 
मुख दर्पण मे अभाव है। इससे ज्ञात अज्ञान के विरोध का सपादक 
समान विषयत्व के भग से उक्त स्थल मे अज्ञान निवत्ति बिना ही 


२४८ वेदान्त प्रशनोत्त री 


अध्यास मात्र की निवृत्ति अवस्थाज्ञानवादी को भी माननी होती है । 
इस रीति से अवस्थाऊञज्ञान को उक्त अध्यास की उपादानता मानने पर 
भी पच्पादिका वचन से विरोध परिहार नहीं होता है। 


तूलाज्ञान को उक्त अध्यास की हेतुता माने तो पचपादिका के बचन से 
विरोध और मूलाज्ञान को हेतुता माने तो अ्रविरोच 


और सुक्ष्म विचार करे तो अवस्थाछञज्ञान को उक्त अध्यास की 
हेतुता माने तो फ्चपादिका वचन से विरोध है। मूलाज्ञान को हेतुता 
माने तो विरोध नही है । तथाहि -ज्ञान से केवल अज्ञान को निर्वृत्ति 
होती है । और अज्ञानरूप उपादान की निवृत्ति से अ्रज्ञान कार्य की 
निवृत्ति होती है। इस रीति से प्रचपादिका का वचन है। उसका यह 
ग्रभ्षिप्राय नही है --भाव कार्य के नाग में उपादान का नाश नियत 
हेतु होने से अधिष्ठान ज्ञान से अध्यास निवृत्ति सभव नहीं है। क्‍यों ? 
उपादान के नाश बिना कही भी भाव-कार्य का नाश नहीं हो तो भाव- 
कार्य के नाग में उपादान का नाश नियत हेतु हो, और भावकार्य 
द्रद्णुक है, उसके उपादान परमाणु है, उनको नित्यता होने से नाथ 
सभव नहीं है। इससे परमाणु सयोग के नाश से दृचणुक का नाश होता 
है। वहा भावकाय के नाश मे उपादान नाश की हेतुता का व्यभिचार 
है। इससे भावकार्य नाश में उपादान नाश की हेतुता नियम के सरक्षण 
अभिप्राय से पचपादिका की उक्ति नहीं है, और केवल आग्रह से पच- 
पादिका वचन का उक्त नियम सरक्षण' में अभिप्राय कहै तो दडभ्रम से 
सर्पाध्यास की निवृत्ति नही होगी | और नेयायिक मत मे दचणुक भिन्न 
द्रव्य के नाश को हेतुता मानी है। सकल भावकार्य के नाश मे उपादान 
नाश को हेतुता कहे तो परमाणु और मन नित्य है, उनके नाश असभव 
से उनकी क्रिया का नाश नही होगा। वसे नित्य आत्मा के ज्ञानादि 
गुणी का और नित्य आकाश के शब्दादि गुणों का नाश नहीं होगा । 
इससे भावकार्य के नाश मे उपादान का नाश नियत हेतु है, यह कथन 
असगत है, परन्तु किसी स्थान मे आश्रय का नाश होने पर कार्य की 


स्थिति नही होती है । बहा उपादान का नाश भी कार्य नाश का हेतु है, 
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तथापि कार्य नाश मे उपादान का नाश नियत हेतु नही है | उपादान के 
सद्भाव में अन्यकारण से भी कार्य का नाश होता है। 


इस रीति से उक्त नियम सरक्षण में अभिप्राय से पच्रपादिका की 
उक्ति नही है, किन्तु अधिष्ठान ज्ञान से अध्यास की निवत्ति हो, वहां 
अधिष्ठान ज्ञान को अध्यास निवत्ति में कारणता नही है। अधिष्ठान 
ज्ञान तो अज्ञान निव त्ति का कारण है, और अज्ञान निवत्ति अध्यास 
निवत्ति का कारण है। जेसे कुलाल का जनक घट मे अन्यथा सिद्ध 
होने से कारण नही है, वसे अध्यास निवत्ति में अधिष्ठान का ज्ञान 
अन्यथा सिद्ध होने से कारण नही है | इस रीति से अधिष्ठान ज्ञान से 
अध्यास की निवत्ति हो, वहा ज्ञान से अज्ञानमात्र की निवत्ति होती है । 
अध्यास की निवृत्ति उपादान अज्ञान के नाश से होती है। यह पच- 
पादिका वचन का अभिप्राय है । और सवंत्र अध्यास की निवत्ति मे 
अज्ञान निवत्ति हेतुता है। इस अभिप्राय से पचपादिका की उक्ति हो तो 
दडभ्नम से ग्रज्ञान निवत्ति के अभाव से सर्पेश्रम की निवत्ति नही होनी 
चाहिये । इससे ग्रधिष्ठान के यथार्थ ज्ञान से अध्यास की निवत्ति होती 
है | वहा अज्ञान की निवत्ति ही अध्यास निवत्ति का हेतु है, यह नियम 
पचपादिका ग्रथ मे विवक्षित है। और अवस्थाञ्जञान को प्रतिबिम्बा- 
ध्यास की हेतुता माने उसके मत में मुखदर्पणा[दिक ज्ञान ही अधिष्ठान 
का ज्ञान है, उससे अज्ञान निवृत्ति द्वारा अध्यास की निवृत्ति मानना 
पंचपादिकानुसार है । ओर यज्ञदत्त को पुवेज्ञान से आवरण नाशस्थलू 
में देवदत्त मुख का उपाधि सच्निधान होने पर प्रतिबिम्बाध्यास होकर 
उपाधि वियोग काल मे अधिष्ठान ज्ञान से अध्यास निवत्ति हो, वहा 
अज्ञान निवृत्ति द्वारा अध्यास की निवत्ति सभव नहीं हैं, किन्तु अधि- 
पठान से साक्षात्‌ अध्यास की निवत्ति होती है । इससे फ्चपादिका से 
विरुद्ध है । 

और मूलाज्ञान को प्रतिबिम्बाध्यास की उपादानता मानें तो मुख- 
दर्पणादिक ज्ञान से प्रतित्िम्बाध्यास की निव॒त्ति हो, वहा मुखदर्पणा- 
दिको को इस पक्ष में अधिष्ठानता के अ्रभाव से अधिष्ठान ज्ञानजन्य 
३२ 
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क्षष्यास की तिवत्ति नहीं है, किन्तु विरोधी विषय के ज्ञान को भी 
विरोधी होने से मुखदर्पणादिको के ज्ञान को अध्यास निवर्तकता है । 
और पचपादिका में अ्रधिष्ठानज्ञानजन्य अरध्यास को निवृत्ति ही 
अज्ञान निवृत्ति द्वारा विवक्षित है । और अधिष्ठान ज्ञान बिना 
प्रकारान्‍्तर से अध्यास की निवत्ति में अज्ञान निवृत्ति को द्वारता 
विवक्षित नहीं है ।इस रीति से मूलाज्ञान को प्रतिबिम्बाध्यास की 
उपादानता मानें तो मुखदपंणादिकज्ञानजन्य अध्यास की निवृत्ति 
अधिष्ठानन्नानजन्य नहीं है।और अवस्थाज्ञान को उक्त अध्यास का 
उपादान मार्तें तो मुखदर्पणादि ज्ञान जन्य अध्यास को निवृत्ति 
अधिष्ठानज्नानजन्य है। और अधिष्ठान ज्ञान से अध्यास की निवत्ति 
हो, सो अज्ञान निवत्ति द्वारा ही पच्रपादिका मे विवक्षित है । और पूर्व 
ज्ञात अधिष्ठान में अध्यास होकर निवत्ति हो, वहा उक्त रीति से 
ग्रज्ञान निवत्ति द्वारा अध्यास की निवत्ति सभव नहीं है। इससे 
अवस्थाज्ञान को प्रतिबिम्बाध्यास की उपादानता माने तो पचपादिका 
बचन से' विरोध है मूलाज्ञान को उक्त अध्यास की उपादानता मानें 
लो विरोध नही है । 
प्रति बिम्बाध्यास की व्यावहा रिंकता और प्रातिभासिकता के विचार पूर्वक 
स्वप्ताध्यास के उपादान के विचार की प्रतिज्ञा 

इस रीति से आ्राकाशादिक प्रप्च के समान मूलाज्ञानजन्य प्रति- 
बिम्बाध्यास है, परन्तु एक देशी की रीति से ब्रह्मत्चान बिना उसकी 
बाधरूप॑ निवृत्ति नही होने से प्रतिबिम्बाध्यास में व्यावहारिकत्व शका 
होती हैं; तथापि बिम्ब उपाधि का सबन्धरूप आगतुक दोषजन्य है। 
इससे प्रातिभासिक है । आकाशादिक प्रपच का अध्यास है, सो अविद्या- 
मात्रजन्य है। इससे व्यावहारिक हैं। और अनन्तर उक्त रीति (एक 
देशी की रीति के बाघ लक्षण) से तो अधिष्ठान ज्ञान बिता विरोधी 
ज्ञान से बाधरूप निवृत्ति का सभव होने से ससार दशा मे बाध्यत्वरूप 
प्ातिभासिकध्व भी सभव है। जसे प्रतिब्रिम्बाध्यास में मृत भेद से अवस्था- 
उ्ञान और मुलाज्ञान उपादान कहा है, वेसे स्वप्नाध्यास भी किसी 
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सा. 


के मत में अवस्थाउज्नान जन्य है, और मतान्तर में मुलाज्ञान॑ 
जन्य है । 


स्वप्न विषयक विचार तूलाज्ञान, को स्वप्न के उपादानता की रीति 


अवस्थाज्ञान को स्वप्न की उपादानता इस रीति से कहते है -जाग्रत॑ 
में भोग हेतु कर्मों का उपराम हो तब मूलाज्ञान की अवस्थाविशेष॑ 
निद्रा होती है। क्यो ? आवरण विक्षेपशक्ति युक्तता अज्ञान का लक्षरां 
है। और स्वप्नकाल मे जाग्रत के द्रष्टाहश्य का भावरंण अनुभवसिद्ध 
है | देवदत्त नाम ब्राह्मण जाति जाग्रत काल में पिता पितामहादिकों 
के मरण से उत्तर दाह श्राद्धांदि करके धनपत्रादि सपदा सहित सोता 
हुआ स्वप्न में आत्मा को यज्ञदत्त नाम क्षत्रिय जाति बाल्यावस्था विशि्ल॑ 
अन्नवस्त्र के अलछाभ से तथा क्षबवशीत से पोडित हुआ स््रषिता पितामह के 
अक मे रोदनकर्ता अनुभव करता है । वहा जाग्रत्‌ काल के व्यावहारिक 
द्रष्टा दृश्य का मूलाज्ञान से आवरण कहे तो जाग्रत्‌ काल मे भी 
उनका आवरण होना चाहिये । अन्य कोई गआ्रावरणकर्ता प्रतीत 
नही होता है । 


इससे स्वप्न काल में निद्रा ही आवरण करती है। और स्वप्न के 
पदार्थाकार परिणाम भी निद्रा का ही होता है । इस रीति से आवरण 
विक्ष प गक्ति विशिष्ट निद्रा है। इससे अज्ञान लक्षण निद्रा मे होने से 
अज्ञान की अवस्था विशेष निद्रा है, परन्तु अवस्थाज्ञान सादि है। 
क्यो ? मूलाज्ञान ही आग तुक आकारविशिष्ट हुआ किचित्‌ उंपा- 
ध्यवच्छिन्न चेतन का आवरण करे, उसको अवस्था अजान और तुला 
अज्ञान कहते है ।इस रीति से आगतुक जार रए होने से 
अवस्थाज्ञान सादि हैं । उसकी उत्पत्ति में निमित्तकारण जॉग्रदभोग 
हैंत्‌ कर्मों का उपराम है, और मुलाज्ञांन का ही आकार विशेष होने 
से मूलाज्ञान उसका उपादान कारण है। निद्राख्प अवस्थाज्ञान से 
आवृत व्यावहारिक द्र॒ष्टा में प्रातिभासिक द्र॒ष्टा अध्यस्त है। उस 
निद्रा से आवृत व्यावहारिक दृश्य में प्रातिभासिक दृश्य अध्यस्त 
है । इससे प्रातिभासिक द्र॒ष्टा का अधिष्ठान व्यावहारिक द्रष्टट! है, 
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और प्रातिभासिक हृश्य का अधिष्ठान व्यावहारिक हृश्य है। भोग के 
अभिमुख कम हो, तब जाग्रत होता है । उस काल मे ब्रह्मज्ञान रहित 
पुरुषो को भी व्यावहारिक द्रष्टा का ज्ञान ही अधिष्ठान का ज्ञान है । 
उससे अवस्थाज्ञानर्प उपादान की निवृत्ति द्वारा प्रातिभासिक द्रष्टा 
दृश्य की निव॒ त्ति होती है। व्यावहारिक द्रष्टा के ज्ञान से प्रातिभासिक 
द्ृष्टू की और व्यावहारिक दृश्य के ज्ञान से प्रातिभासिक दृश्य की 
निवृत्ति होती है । 


उक्त पक्ष मे शका 


इस पक्ष मे यह शका है -उक्त रीति से जाग्रत द्रद्मा का और 
स्वप्न द्रष्टा का भेद है, और अन्य द्रष्टा के अनुभूत की अन्य को स्मृति 
हो, तो देवदत्त के अनुभूत की यज्ञदत्त को स्मृति होनी चाहिये। इससे 
स्वप्न के अ्नुभूत की जाग्रत काल मे स्मृति होती है, द्रष्टा का भेद माने 
तो स्मृति का असभव होगा । 


उक्त शका का समाधान 


उसका यह समाधान है .--यदच्पि अन्य के अनुभूत की अन्य को 
स्मृति नही होती, तथापि जसे स्वानुभूत की स्व को स्मृति होती है, 
बसे स्व॒तादात्म्य वाले के अनुभूत की भी स्व को स्मृति होती है। 
इससे देवदत्त यज्ञदत्त का परस्पर तादात्म्य नही है, और जाग्रत के 
द्रद्मा में स्वप्न द्रष्ठा को अध्यस्तता होने से उसमे उसका तादात्म्य है। 
अध्यस्त पदार्थ का अधिष्ठान में तादात्म्य होता है । इस रीति से जाग्रत 
द्रष्टा के तादात्म्य वाला स॒प्न द्रष्टा है। उसके अनुभूत की जाग्रत द्रष्टा 
को स्प्रति होती है। यज्ञदत्त मे देवदत्त के तादात्म्य के अभाव से देवदत्त 
के अनुभूत को यज्ञदत्त को स्मृति की आपत्ति नहीं है। इस रीति से 
स्वप्नाध्यास का उपादान निद्रारूप अवस्था अज्ञान है । 

व्यावहारिक जीव और जगत को स्वप्न के प्रातिभासिक 
जीवओऔर जगत्‌ का अधिष्ठानपना 


स्वप्नकाल मे दृष्यमात्र की अज्ञान से उत्पत्ति मानें और व्यावहारिक 
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जाग्रतकाल के जीव को द्रष्टा मानें तो सभव नही है। क्यो ? व्यावहा- 
रिक जीव का स्वरूप निद्रारूप अज्ञान से आवृत है। और अज्ञान 
अनावृत जीव के सबन्ध से विषय का अपरोक्ष होता है। इससे स्वप्न 
प्रपच के अपरोक्ष ज्ञान का असभव होगा । इससे दृश्य के समान द्रष्टा भी 
व्यावहारिक जीव मे अध्यस्त है, सो अनावत है। उसके सबन्ध से 
प्रातिभासिक हृश्य का अपरोक्ष ज्ञान सभत्र है । इस रीति से पारमाथिक 

ब्यावहारिक, प्रातिभासिक भेद से जीव त्रिविधवादी ग्रथकारो ने स्वप्न 
का अधिष्ठान व्यावहारिक जीव जगत्‌ कहा है, परन्तु--- 


उक्त पक्ष की अयुक्ततापूर्वक चेतन को स्वप्न का अधिष्ठानपना 


यह मत अयुक्त है। क्यो ? व्यावहारिक द्रष्टा भी दृश्य के समान 
अनात्मा होने से जड है। इससे सत्ता स्क्रूरत प्रदानरूप अधिष्ठानता 
व्यावहारिक द्रष्टा हृश्य मे सभव नही है, किन्तु चेतन को स्वप्न प्रपच 
की अधिष्ठानता कहना उचित है। इसीलिये रज्जु शुक्ति को सर्प- 
रूपिय की अधिष्ठानता वचन का शुक्ति रज्ज्ववच्छिन्न चेतन अधिष्ठान 
में तात्पयं कहा है। बहत ग्रन्थों में भी चेतन ही स्वप्त प्रपच का 
अधिष्ठान कहा है । इससे अहका रावच्छिन्न चेतन वा अहकारानवच्छिन्न 
चेतन स्वप्त का अधिष्ठान है। यह दो मत समीचीन है। 


ग्रहका रावच्छिन्न चेतन को स्वष्त का अधिष्ठान मानकर 
तूलाज्ञान को उसकी उपादानता और 
जाग्रत के बोध से उसकी निवत्ति 


उनमे अहकारावच्छिन्न चेतन को अधिष्ठानता मानें तो मूलाज्ञान 
से उसका आवरण सभव नही है । इससे अहकारावच्छिन्न का आच्छा- 
दक अवस्था अज्ञान ही स्वृष्न का उपादान सभव है। जाग्रत के बोध से 
ब्रह्मज्ञान बिना उसकी निवृत्ति भी सभव है । 
ग्रहकारावच्छिन्‍न चेतत को स्वप्न का अधिष्ठान 
मानकर मूलाज्ञान को उसकी उपादानता 
ओर उपादान मे विलयरूपता की निवृत्ति 


अविद्या मे प्रतिबिम्ब जीव चेतन वा बिम्बरूप ईश्वर चेतन दोनो 
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अहकाराषध्वच्छिन्न चेतन है, उसको भधिष्ठानता माने तो उसका आच्छा- 
दक मूलाज्ञान ही स्वप्न का उपादान मानना होता है। जाग्रत बोध से 
उसकी बाध रूप निवृत्ति तो नही होती है, किन्तु उपादान में विलय- 
रूप निवृत्ति स्वप्न की जाग्रत में होती है । 
अहकारानवच्छिन्त चेतन को ही अधिष्ठान मानकर विरोधी ज्ञान से 
ग्ज्ञान की एक विक्षेप हेतु शक्ति के नाश का श्रगीकार 


अथवा प्रतिबिम्बाध्यास निरूफण मे उक्त रीति से जाग्रत बोध भी 
विरोधी ज्ञान से स्वप्नाध्यास का निवृत्तक है, परन्तु विरोधी ज्ञान से 
आवरण हेतु अज्ञान अश की निवृक्ति नही होती, किन्तु विक्षेप हेतु अश 
की निवृत्ति होती है। विरोधी ज्ञान से अशेष अज्ञान की निवृत्ति कहै, 
तो दड भ्रम से सर्पश्रम की निवृत्ति स्थल मे उपादान हेतु के अभाव से 
दडभञ्नम का ही असभव होगा । विक्षेप अश को अशेष निवृत्ति हो, तो 
दड भी विक्षेप रूप है, उसका उपलभ भी नहीं होना चाहिये । इससे 
इस रीति से मानना उचित है --एक अज्ञान में अनन्त विक्षेप की हेतु 
अनन्त शक्ति है। विरोधी ज्ञान से एक विक्षेप की हेतु शक्ति का नाश 
होता है अपर विक्षेप की हेतु शक्ति रहती है । इससे कालातर मे उसी 
अधिष्ठान मे फिर अध्यास होता है। इसीलिये अतीत स्वप्न का जाग्रत 
बोध से बाध होने पर भी आगामी स्त्रप्नरूप विक्षेप की हेतु शक्ति का 
अवशेष होने से दिनातर मे स्वप्नाध्यास होता है। इससे अहकारान- 
वच्छिन्न चेतन को स्वप्न को अ्रधिष्ठानता भी सभ्नव है । परन्तु -- 


उक्त चेतन को स्वष्न की अधिष्ठानतावाद भे' भी शरीर के 
अन्तदेशस्थ चेतन को ही अधिष्ठानता का सभव 


उक्त अहंकारानवच्छिन्न चेतन को स्वप्न की अधिष्ठानतावाद में 
भी शरीर के अन्तर्देशस्थ चेतन ही अधिष्ठान सभव है, बाह्य देशस्थ को 
अधिष्ठान माने तो घटादिको के समान एक एक (प्रत्येक) स्वप्न की 
प्रतीति सर्व को होनी चाहिये । और घटादिको की अफ्रोक्षता मे तथा 
सर्प रजतादिको की अपरीक्षता मे ज॑से इन्द्रिय व्यापार की अपेक्षा है, 
वेसे स्व॒प्त की अपरोक्षता में भी इन्द्रिय व्यापार की अपेक्षा होनी 
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चाहिये । और शरीर के अतदेशस्थ चेतन मे स्व्रप्त का अध्यास माने 
तो प्रमाता से सबन्धो होने से सुखादिकों के समान इन्द्रिय व्यापार से 
बिना ही अपरोक्षता सभव है। इस रीति से अहकारावच्छिन्न वा अह- 
काराध्नवच्छिन्न चेतन ही स्वप्न का अधिष्ठान है, ये दोनो मत 
प्रामाणिक है। 


दरीर के ग्रतर्देशस्थ, अहकाराउतवच्छिन्न चेतन को स्वप्त की 
अधिष्ठान ता की योग्यता 


ग्रहकाराइनवच्छिन्न को कहे तो, उसमे भी दो भेद है । अविद्या में 
प्रतिबिम्ब जीव चेतन वा बिम्ब ईश्वर चेतन दोनों अहकाराश्नवच्छिन्न 
हैं और एक जीववाद मे दोनो व्यापक होने से शरीर के अतर है । 
क्यो ? एक चेतन मे बिम्ब प्रतिबिम्ब भेद स्व्राभाविक हो तो विरुद्ध 
धर्माश्रयता अतर देशस्थ एक चेतन में सभव नही है। सो बिम्ब प्रति- 
बिम्बता रूप ईश्वर जीवता उपाधिकृत है, एक ही चेतन में अज्ञात 
सब्न्ध से बिम्बता, प्रतिबिम्बता कल्पित है । इससे शरीरस्थ एक चेतन 
में ही उभयविध शब्द प्रयोग रूप व्यवहार होता है, वसे अतरदेशस्थ 
में ही स्तरृप्नाध्यास की अधिष्ठानता का अन्त करण को अवच्छेदक मानें 
तो अहकारावच्छिन्न को अविष्ठानता सिद्ध होती है। उसी चेतन मे 
स्वप्न की अधिष्ठानता का अन्त.करण को अवच्छेदक नही माने तो 
अह॒कारानवच्छिन्न को अधिष्ठानता सिद्ध होती है। एक ही देवदत्त मे 
पुत्र हृष्टि से विवक्षा हो तो पिता कहते है । देवदत्त के जनक की दृष्टि 
से विवक्षा हो तो पुतन्न कहते है । विवक्षा (कथन की इच्छा) भेद से एक 
देवदत्त में पितृता, पुत्रतारूप विरुद्ध धर्म के व्यवहार के समान शरीर 
के अतर्देशस्‍्थ एक्र चेतन से अवच्छिन्नत्व, अतवच्छिन्तत्व, बिम्त्रत्व, 
प्रतिजिम्बटरूप विरुद्ध धर्म के व्यवहार का असभव नहीं है । इस रीति 
से अविद्या मे प्रतिबिम्ब रूप जीव चेतन मे वा बिम्बरूप ईश्वरचेतन मे 
स्वरृप्त की अधिष्ठानता मानकर अहकारानव च्छिन्न से स्वप्ताध्यास मानने 
पर भी शरीरदेशस्थ अन्तर चेतन प्रदेश में ही स्वप्न को अधिष्ठानता 
उचित है । 
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बाह्यातर साधारण देशस्थ चेतन में स्वप्न की अधिष्ठानता के कथन 
मे गौडपाद और भाष्यकार आंदिको के वचन से विरोष 


बाह्यातर साधारण देशस्थ मे स्वप्न का अधिष्ठान कहे, तो गौड- 
पादाचार्य के वचन से और भाष्यकारादिकों के वचन से विरोध होगा । 
क्यो ? माइक्यकारिका के वृतथ्य (मिथ्या) प्रकरण मे गौडपादाचार्य 
ने यह कहा है .--स्वप्न के हस्ती पर्व तादिको की उत्पत्ति के योग्य देश- 
काल का अभाव होने से स्वप्न के पदार्थ मिथ्या है। इस प्रकार से गोड- 
पादाचार्य की उक्ति के व्याख्यान में भाष्यकारादिको ने कहा है, क्षण 
घटिकादिकाल मे और सूक्ष्म हिता नाडी देश में व्यावहारिक हस्ती' 
आदिको की उत्पत्ति सभव नही है | क्यो ? तृतीयाध्याय के द्वितीय पाद 
में सूत्रकार, भाष्यकार ने स्वप्न के गजादिक प्रातिभासिक कहे है । 
अन्तर चेतन अधिष्ठान माने तो योग्य देश के अभाव से प्रातिभासिक 
सभव है! शरीर के बाह्य देशस्थ'. को अधिष्ठान मानें तो देश योग्य 
होने से जाग्रत्‌ गजादिकों के समान स्वप्न गजादिक भी व्यावहारिक 
ही होने चाहिये | प्रातिभासिक सभव नही है । इससे प्रातिभासिकता 
कथन का विरोध होगा । इसीलिये स्वप्न के पदार्थ वितथ ( मिथ्या ) 
है। इस रीति से शरीर के अतरदेश मे स्वप्न उत्पत्ति कही है। 
साधारण चेतन मे अधिष्ठानता माने तो सुक्ष्मदेश मे उत्पत्ति कथन 
अंसगत होगा । इससे शरीर के अतरदेशस्थ अहकारानवच्छिन्न चेतन 
में स्वप्नाध्यास है । 


ग्रहकारानवच्छिन्न चेतन भी अ्रविद्या मे प्रतिबिम्ब और बिम्ब दोनो 
हैं, उनमे प्रतिबिम्बरूप जीव चेतन को अधिष्ठानता का सभव 


अह॒कारानवच्छिन्न चेतन भी अविद्या मे प्रतिबिम्बऔर बिम्ब दोनों 
है । और मत भेद से दोनो को स्वप्न को अधिष्ठानता है, तथापि अविद्या 
मै प्रतिबिम्बल्पजीव चेतन को अ्रधिष्ठान कहना ही समीचीन है । क्यो ? 
अपरोक्ष अधिष्ठान में अपरोक्ष अध्यास होता है, और शुद्ध-ब्रह्म के समान 
ईश्वर चेतन का ज्ञान भी केवल शास्त्र से परोक्ष ही होता है। स्वप्ना- 
ध्यास का ईश्वर चेतन को अधिष्ठान माने तो स्वप्न मे दास्त्ररूप 
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प्रमाण के अभाकं से अधिष्ठान की अपरोक्षता बिना अध्यास को 
अपरोक्षता का असभव होगा । अह॒कारावच्छिन्न चेतन तो अहमाकार 
वत्ति का गोचर होता है, और अहकारानवच्छिन्न अविद्या मे प्रतिबिब 
रूप जीवचेतन भी अहमाकार वत्ति का गोचर तो नहीं है, परन्तु जीव 
चेतन आ्रवत नही है । इससे स्वत अपरोक्ष है उसमे अपरोक्ष अध्यास 
सभव है। 
उक्त पक्ष में सक्षे प शारीरक में उक्त अध्यास की अपरोक्षता वास्ते 
ग्रविष्ठान की त्रिविध अपरोक्षता 
सक्षेप शारीरक में अध्यास की अपरोक्षता वास्ते अधिष्ठान 
की अपरोक्षता तीन प्रकार से कही है। सर्प, रजतादिको की 
अपरोक्षता का उपयोगी रज्जु, शुक्ति आदिको की अपरोक्षता 
इन्द्रिय से होती है । गगन में नीलतादिक अध्यास की अपरोक्षता 
का उपयोगी गगन की अपरोक्षता मन से होती है। स्वप्न 
की अपरोक्षता की उपयोगी अधिष्ठान की अपरोक्षता स्वभाव- 
सिद्ध है । इस रीति से सक्षेप शारीरक मे सर्वज्ञात्म मुनि ने 
स्वत अपरोक्ष मे स्वप्नाध्यास कहा है। इससे जीव चेतन ही स्वप्न 
का अधिष्ठान है । 
उक्त पक्ष मे शका समाधानपूर्वक जीव चेतन रूप अधिष्ठान के 
स्वरूप प्रकाश से स्वप्न का प्रकाश 


यद्यपि जीवचेतन का अनावृत होने से स्वत. प्रकाश स्वभाव 
माने तो अविद्या को व्यापकता होने से उसमे प्रतिबिम्बरूप' जीव चेतन 
भी व्यापक है, उसका घटादिको से सदा सबन्ध है। इससे नेत्रादिजन्य 
वृत्ति की अपेक्षा बिना ही घटादिको की अपरोक्षता होनी चाहिये और 
जीव चेतन से सबन्धी की अपरोक्षता मे भी वृत्ति की अपेक्षा माने तो 
स्वत अपरोक्ष जीवचेतन से स्पप्ताध्यास की अपरोक्षता कही सो 
असगत होगी, तथापि स्वप्नाध्यास का जीव चेतन अधिष्ठान है और 
घटादिको का अधिष्ठान जीव चेतन नही है, किन्तु ब्रह्म चेतन है । 
इससे स्वप्न के पदार्थों का तो अपने अधिष्ठान जीव चेतन मे तादात्म्य 
३३ 
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सबन्ध है। और घटादिको का अधिष्ठान ब्रह्मचेंतन होने से उनका 
तादात्म्य सबन्ध ब्रह्म चेनन से है, जीव चेतन से नहीं । नेत्रादिजन्य 
वृत्ति द्वारा जीव चेतन का घटादिको से सबन्ध होता है। व॒त्ति से पूर्व 
काल में जो घटादिको क। सबन्ध मो अपरोक्षता का सपादक नहीं है । 
इससे घटादिको से जीवचेतन के विलक्षण सबन्ध की हेतु वृत्ति की 
अपेक्षा से अपरोक्षता होती है, और स्त्रप्नाध्यास में अधिष्ठानतारूप 
सबन्ध से जीवचेतन के सदा सबन्बो पदार्थों का व॒त्ति बिना ही प्रकाश 
होता है । इस रीति से प्रकागात्मश्रीचरण नाम' आचाय ने 
कहा है ।और मत भेद से वच्ति का प्रयोजन आगे कहेंगे । इस प्रकार 
से अविद्या में प्रतिबिम्ब जीवचेतन स्वप्त का अधिष्ठान है और 
उसके स्वरूप प्रकाश से स्त्रप्स का प्रकाश होता है, परन्तु --- 


अ्रद्व तदीपिका में नृसिहाश्रमाचार्योक्त आकाशगोचर चाक्षुष वृत्ति के 
निरूपण पूर्वक सक्षेप शारीरेक्त आकाशगोचर मानस वृत्ति का अभिप्राय' 


इस प्रसंग में आकाश गोचर मानस वृत्ति कहीं है, वहा नूृसिहाश्रम 
आचार्य ने अद्व तदीपिका मे यह कहा है -यद्यपि नीरूप श्राकाशगोचर 
चाक्षष वत्ति सभव नहीं है, तथापि आकाश मे प्रसुत आलांक रूप वाला 
होने से आलोकाकार चाक्षष वृत्ति होती है। और आ्ालोकावच्छिन्न 
चेतन का जसे वत्ति द्वारा प्रमाता से अभेद होता है, वसे आलोकदेश 
वृत्ति आकाशावच्छिन्न चेतन का भी अभेद होता है । इस रीति से आलो- 
काकार चाक्षप वत्ति का विषय होने से आकाश की अश्रपरोक्षता भी 
नेत्रइन्द्रियजन्य ही कही है। और सक्षेपशारीरक मे मानस अपरोक्षता 
कही है उसका यह अशसिप्राय है --आकाश तो नीरूप है, इससे आका- 
शाकार तो वत्ति सभव नही है। अन्याकारव त्ति से समान देशस्थ अन्य 
का प्रत्यक्ष माने तो घट के रूपाकार वत्ति से घट के हुस्व॒दी्ध परिमाणु 
का प्रत्यक्ष होना चाहिये। और आलोकाकार वत्ति से आलोक देशस्थ 
वायु का भी चाक्षुष प्रत्यक्ष होता चाहिये। इससे आलोकाकार चाक्षुष 
बेच्िसें आकाश की अ्परोक्षता के असभव से मानस अपरोक्षता ही 
सभव है। 
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उभय मत के अगीकार पूर्वक अद्व तदीपिकोक्त नृमिहाश्रम रीति की समीचीवता 


सूक्ष्म विचार कर तो अह तदीपिका की रीति से अन्याकार वृत्ति 
से अन्य की अपरोक्षता अप्रसिद्ध है, उसका अगीकार दोष है, तथापि 
फलबल से कही अन्याकार वत्ति से अन्य की अपरोक्षता माने तो उक्त 
दोष का उद्धार होता है । और सक्षेप शारीरक की रीति से बाह्य 
पदार्थ में अन्त करणगोचरता अप्रसिद्ध है, उसका अगीकार दोष है। 
और फलबल से अन्याका रनेत्र की वृत्ति सहकृत अत करण की वत्ति की 
गोचरता बाह्य पदार्थ में माने तो केवल अत करण को बाह्मपदार्थ 
गोचरता नहीं है। इस नियम का भगरूप दोष नही है। इस प्रकार से 
उभयथा लेख सभव है, तथापि अद्व तदीपिका की रीति ही समीचीन 
है । क्यो ? आलोकाकार वृत्ति को सहकारितारूप करणता मानकर 
अत करणा मे बाह्य पदार्थ गोचर साक्षात्कार की करणता अधिक 
माननी होती है। अद्व तदीफ्कि की रीति से अन्त करण को बाह्य 
साक्षात्कार की करण॒ता नही माननी होती है । इससे छाघव है, और 
नेत्र को सहकारिता नही' मानकर केवल अत करण! को आकागऋ् प्रत्यक्ष 
का हेतु मानें तो निमीलित नेत्र को भी आकाश का मानस प्रत्यक्ष होना 
चाहिये | और अ्रत करण को ज्ञान की उपादानता होने से करणता 
कथन सर्वथा अयुक्त है । इससे सक्षेपशारी रक मे आकाश के प्रत्यक्ष को 
मानसता कथन प्रोढिवाद है। इस रीति से अध्यास की अपरोक्षता का 
हेतु अधिष्ठान की अपरोक्षता इन्द्रिय से अथवा स्वरूप प्रकाश से होती 
है । इतना ही कहना उचित है। इस रीति से मत भेद से स्वप्न का 
उपादान अवस्थाज्ञान है अथवा मूलाज्ञान है । 


रज्जु सर्पादिकों की सर्व मत में तूलाज्ञान को ही उपादानता 


रज्जु सर्पादिको का तो स्व मत में अवस्थाज्ञान ही उपादान कारण 
है। और रज्जुआविंको के ज्ञान से उनकी निवृत्ति होती है। रज्जु के 
ज्ञान से अज्ञान निव्ति द्वारा सर्प की निवृक्ति होती है। इससे एक 
बार ज्ञात रज्जु मे कालातर में उपादान के अभाव से सर्पभ्रम नही होना 
चाहिये। इस शका का समाधान वृत्ति के प्रयोजन निरूपण में कहैगे । 


क्ज् 
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स्वप्न के अधिष्ठान आत्मा की स्वय प्रकाशता मे प्रमाणभूत बृह॒दारण्यक 
की श्रुति का अभिप्राय 

स्वप्न के अधिष्ठान को स्वत अपरोक्षता से स्वप्त को अपरोक्षता 
पूर्व कही है और स्वयज्योतिर््राह्मण वाक्य में भी “अन्राय पुरुष 
स्वयज्योतिभंवति' इसरीति से स्वप्न के प्रसग मे कहा है। उसका यह 
अभिप्राय है -यद्यपि तीनो अवस्था में आत्मा स्वयप्रकाश है, तथापि 
अपने प्रकाश मे अन्यप्रकाश की अपेक्षारहित जो सकल का प्रकाशक 
उसको स्वय प्रकाश कहते है। जाग्रत्‌ अवस्था मे सूर्यादिक और नेत्रा- 
दिक प्रकाशक होने से अन्यप्रकाश की अपेक्षा रहितता आत्मा मे निर्धा 
रित नही होती, और स्थछदर्शी को सुषुष्ति मे कोई ज्ञान प्रतीत नही 
होता । इसी लिये सुषुप्ति मे ज्ञान सामान्य का अभाव नयायिक मानते 
है। इससे आत्मप्रकाश का सुषुप्ति में भी निर्धार नही होता । इस अभि- 
प्राय से श्र ति ने स्वप्न अवस्था में आत्मा को स्वयप्रकाश कहा है । 

स्वप्न में इनन्द्रय और अन्त करण को ज्ञान की असाधनता कहकर 

स्वत अपरोक्ष आत्मा से स्वप्त की अपरोक्षता 


स्वृप्त अवस्था मे भी नेत्रादिक इन्द्रिय का सचार हो, तो स्व्रष्न मे 
भी आत्मा को प्रकाशातर निरपेक्षता के अभाव से स्वय प्रकाशता का 
निर्धार अशक्य होगा। इस रीति से इन्द्रिय व्यापार से बिना स्वप्न 
में आ्रात्मप्रकाश है। स्वप्न में हस्त मे दड को लेकर उष्ट्र महिषा- 
दिको को ताडन कर्ता नेत्र से आम्रादिकों को देखता भ्रमण करता 
है, ओर हस्त नेत्र पाद के गोलक निश्चल प्रतीत होते है । इससे स्वप्न 
में व्यावहारिक इन्द्रियो का व्यापार नहीं है, और प्रातिभासिक 
इन्द्रिय का श्रगीकार नही है। यदि स्वप्न में प्रातिभासिक इन्द्रिय 
हो तो स्वप्न मे प्रकाशातर के अभाव से स्वय प्रकाशता श्र ति मे कही 
है, उसका बाध होगा । और विचारसागर मे स्वप्न मे इन्द्रिय प्राति- 
भासिक कहे है सो प्रोढ़िवाद है। स्वप्न मे प्रातिभासिक इन्द्रिय मान- 
कर भी ज्ञान के समान कार में उनकी उत्पत्ति होने से ज्ञान की 
साधनता उनको सभव नही है।इस रीति से अपना उत्कर्ष बोधन 
करने को पूवेवादी की उक्ति मानकर समाधान है। इससे स्वप्त मे 


जीवेइ्वर स्वरूप निरूपण झदश १२ २६१ 


ज्ञान के साधन इन्द्रिय नही है। और इन्द्रिय व्यापार बिना केवल 

अन्त करण को ज्ञान साधनता के अभाव से और तच््व॒दीपिका के मत 
से अन्त करण का स्वप्न में गजादिरूप परिणाम होने से ज्ञान कर्म 
को ज्ञान साधनता के असभव से अन्त.करण व्यापार बिना आत्म- 
प्रकाश है । इससे स्वत, अपरोक्ष आत्मा से स्वप्न की अपरोक्षता 
होती है । श्रौर स्वप्न अवस्था में गजादिको मे चाक्षुषता प्रतीत होती 
है, सो भी गजादिकों के समान अध्यस्त है, जाग्रत्‌ मे घटादिको की 
चाक्ष षता व्यावहारिक है और रज्जु सर्पादिको की चाक्ष्‌ षता अध्यस्त 
होने से प्रातिभासिक है । 


दृष्टि सृष्टि और सृष्टिदृष्टिवाद का भेद हृष्टिसृष्टिवाद 
मे सकल अनात्मा की ज्ञात सत्ता (साक्षोभाष्यता) 
कह कर दृष्टि सृष्टि पद के दो अर्थ 


हृष्टिसृष्टिवाद में तो किसी भी अनात्म पदार्थ की अज्ञात सत्ता 
नही है, किन्तु ज्ञात सत्ता है। इससे रज्जु सर्प के समान सकल अनात्म 
वस्तु साक्षीभास्य है । उनमे' इन्द्रियजन्य ज्ञान की विषयता प्रतीत होती 
है, सो अध्यस्त है। दृष्टिसृष्टिवाद मे दो भेद हे --सिद्धान्तमुक्तावछी 
आदि ग्रथो मे तो यह कहा है -दृष्टि अर्थात्‌ ज्ञान स्वरूप ही सृष्टि है, 
ज्ञान से पृथक सृष्टि नहीं है। और आकर ग्र थो ( त्रयप्रस्थानो ) मे यह 
कहा है --दृष्टि अर्थात्‌ ज्ञान काल में अनात्म पदार्थे की सृष्टि है, ज्ञान 
से पूर्व अनात्म पदार्थ नही होते । इससे सकल दृश्य की ज्ञात सत्ता है, 
अज्ञात सत्ता नही है। इस रीति से द्विविध दृष्टिसृड्चिवाद है। सकल 
अद्द तशास्त्र को यही अभिमत है। 


सृष्टिदृष्टिवाद ( व्यावहारिक पक्ष ) का कथन 


कितने ही ग्र थकारो ने स्थुलदर्शी पुरुषो के अनुसार से सृष्टिहृष्टि, 
वाद माना है। प्रथम सृष्टि होती है, उत्तरकाल मे प्रमाण के सबन्ध से 
दृष्टि होती है। सृष्टि से उत्तर दृष्टि होती है, यह सृष्टिहृष्टिवाद का 
ग्रथ है। इस पक्ष मे अनात्म पदार्थ की भी अज्ञात सत्ता है। ओर 
अनात्म घटादिको की रज्जु सर्पादिकों से विलक्षण व्यावहारिक सत्ता 
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है। और दृष्टिसृष्टिवाद मे कोई भी अनात्म वस्तु प्रमाण का विषय 
नही है, किन्तु ब्रह्म ही वेदान्तरूप शब्द प्रमाण का विषय है। अचेतन 
पदार्थ सर्व साक्षीभास्य है, उनमे चाक्षुपतादिक प्रतीति भ्रमरूप है। 
प्रमाण प्रमेष विभाग भी स्वप्न के समान अध्यस्त है । और सृष्टिहृष्टि- 
वाद में अनात्म पदार्थ घटादिक प्रमाण के विषय है। वसे गुरु शास्त्रा- 
दिक भी व्यावहारिक है । शुक्ति रजतादिको से विलक्षण है | व्यावहा- 
रिक रजतादिक पदार्थों से कटकादिरूप प्रयोजन सिद्धि होती है। 
प्रातिभासिक से प्रयोजन सिद्धि नहीं होती, तथापि अधिष्ठान ज्ञान से 
निवत्ति दोनो की समान ही होती है । ओर सदसह्ठिलक्षरुत्वरूप अनि- 
चनीयत्व भी दोनो मे समान है, वसे स्वाधिकरण मे त्र कालिक श्रभाव 
भी दोनों का समान है । इससे सृष्टिदृष्टिवाद मे भी अठ् त हानि नही है | 
मिथ्या प्रपच के मिथ्यात्व मे शका समाधान, उक्त दोनों पक्षों मे 
मिथ्यापदार्थों के मिथ्यात्व धर्म में है तवादियों का श्राक्षेप 
इस प्रसंग में यह शका है --दृष्डि सृष्टि वाद मे तथा सृद्धि हृष्ठि वाद 
मे सकल अनात्म मिथ्या है। इसमे विवाद नहीं है, परन्तु मिथ्या 
पदार्थों मे मिथ्यात्व धर्म है। उसमे ६ तवादी यह आशक्षेप करते है '-- 
प्रपच मे मिथ्यात्व धर्म सत्य है अथवा भिथ्या है ? सत्य कहे तो चेतन- 
भिन्न अनात्म धर्म को सत्यता होने से अद्वत की हानि होगी। और 
भिथ्यात्व को मिथ्या कहे तो भी अह् त की हानि होगी | तथाहि --मिथ्या 
पदार्थ को स्वविरोधी पदार्थ की प्रतिक्षेपकता नहीं होने से प्रपच के 
मिथ्याभूत मिथ्यात्व से उसकी सत्यता का प्रतिक्षेप नही होगा। जैसे एक 
ही ब्रह्म मे सप्रपचत्व निष्प्रपचत्व धर्म है । मिथ्याभूत सप्रपचत्व« धर्म से 
निष्प्रपचत्व का प्रतिक्षेप नही होता, किन्तु सप्रप्चत्व निष्प्रपचत्व दोनो 
धर्मवाला ब्रह्म है । कल्पित सप्रपचत्व है और पारमाथिक निष्प्रपचत्व 
है, वसे प्रप्च मे कल्पित मिथ्यात्व है और पारमर्थिक सत्यत्व है । इस 
रीति से प्रपच के पारमाथिक सत्यत्व धर्म के सदभाव से अद्व त की 
हानि होगी । 
उक्त आक्षेफ्र का अद्व तदीपिकोक्त समाधान 
इस आक्षेप का जद्व तदीषिका मे यह समाधान लिखा है .--सन्‌ घट” 
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इसरीति से घटादिको मे जो सत्यता प्रतीत होती है, सो अधिष्ठानगत 
सत्यता का घटादिको में भान होता है अथवा अधिष्ठानगत सत्यता का 
घटादिको मे अनिर्वंचनीय सबन्ध उत्पन्न होता है । धटादिको में सदसद्ठि- 
लक्षणतारूप मिथ्यात्व धर्म श्र्‌ तिसिद्ध है | सब्विलक्षण में मिथ्यात्व होने 
से मिथ्यात्व का सत्यत्व से विरोध है । इससे घटादिको मे अपनी सत्यता 
नही है। उसका भिथ्यात्व से प्रतिक्षेप होता है । और द्वतवादी जो 
कहते है, मिथ्यात्व धर्म को सत्यता माने बिना मिथ्याभूत भिथ्यात्व से 
प्रपच की सत्यता का प्रतिक्षेप सभव नहीं है। यदि मिथ्याभूत धर्म से 
स्विरोधी धर्म का प्रतिक्षेप कहे तो मिथ्याभूत सप्रपचत्व से ब्रह्म की 
निष्प्रपचता का भी प्रतिक्षेप होता चाहिये | यह कथन अयुक्त है। क्यो ? 
यह नियम है --प्रमाण सिद्ध एक धर्म से स्वसमान सत्तावाले धर्मी के 
स्वत रोधी धर्म का प्रतिक्षेप होता है । जहा जिस धर्म से धर्मी की विषम 
सत्ता हो, उसके उस धर्म से विरोधी धर्म का प्रतिक्षेप नही होता । ब्रह्म 
का सप्रफपचत्व व्यावहारिक है, और ब्रह्म पारमाशथिक है | इससे सप्रफ्चत्व 
के समान सत्ता वाला धर्मी ब्रह्म नही है। उसके निष्प्रपचत्व का सप्रप- 
चत्व से प्रतिक्षेप नही होता | और व्यावहारिक प्रपच में मिथ्यात्व भी 
व्यावहारिक है। क्यो ? आगतुक दोष रहित केवल अविद्याजन्य प्रपच 
और भिथ्यात्व है। इससे दोनो व्यावहारिक होने से मिथ्यात्व के समान 
सत्ता वाला प्रपच है। उसके सत्यत्व का मिथ्यात्व से प्रतिक्षेप होता है। 
और सत्यधर्म से ही विरोधी धर्म का प्रतिक्षेप माने तो “रजतसत” 
इस रोति से शुक्ति रजत मे सत्यत्व प्रतीत होने का रजत के मिथ्यात्व 
से प्रतिक्षेप नही होना चाहिये | क्यो ? कल्पित रजत मे मिश्यात्व धर्म 
भी कल्फित है, सत्य नही है । इससे विरोधी धर्म के प्रतिक्षेप मे प्रति- 
क्षेपक धर्म को सत्यता अपेक्षित नहीं है, किन्तु जिस धर्मी के धर्म 
विरोधी हो सो धर्मी प्रतिक्षेपक धर्म के समान सत्तावाला चाहिये । 
इससे ब्रह्म के सप्रप्चत्व से निष्प्रपचत्व के प्रतिक्षेप को आपत्ति नहीं है। 
आर प्रपच के व्यावहारिक मिथ्यात्व से सत्यत्व का प्रतिक्षेप सभव है। 


भिथ्या प्रपच के मिथ्यांत्व धर्म मे प्रकाशातर से हंतव[दियों का आक्षेप 
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और प्रकारातर से ह्व तवादी आक्षेप करते है, तथाहि -:प्रपच मे 
मिथ्यात्वधर्म को मिथ्या मानें तो भी प्रपच के पारमाथिक सत्यत्व का 
प्रतिक्षेप नही' होता | क्यो ? समान सत्ता वाले धर्मों का विरोध होता 
है, विषम सत्ता वाले पदार्थों का विरोध नही होता । यदि विषम सत्ता 
वाले पदार्थों का विरोध हो तो शुक्ति मे प्रातिभासिक रजत तादात्म्य 
से व्यावहारिक रजत भेद का प्रतिक्षेप होना चाहिये। इस प्रकार से 
व्यावहारिक मिथ्यात्व से पारमाथिक सत्यत्व के प्रतिक्षेप का असभव 
होने से प्रपच सत्य है । इससे अद्व त का असभव है। 


उक्त ग्राक्षेप के उक्त ही समाधान की घटता (तुल्यता) 


इस शका का भी उक्त ही समाधान है। क्यो ? पूर्वोक्त रीति से सर्प 
रजतादिको के मिथ्यात्व से उनके सत्यत्व का प्रतिक्षेप नही होना 
चाहिये । इससे प्रमाणनिर्णीत धर्म से विरोधी धर्म का प्रतिक्षेप होता 
है, यह नियम है | धर्मो की समान सत्ता विरोध मे प्रयोजक नही है, 
किन्तु विरोधी धर्म की प्रतिक्षेपकता में प्रमाण निर्णीतत्व प्रयोजक है । 
रजत का मिथ्यात्व प्रमाण निर्णीत है, उससे विरोधी सत्यत्व का प्रति- 
क्षेपक होता है, बसे प्रपच का मिथ्यात्व भी श्र त्यादि प्रमाणो से निर्णीत 
है, उससे प्रपच सत्यत्व का प्रतिक्षेप होता है । शुक्ति रजत का तादात्म्य 
अ्रमसिद्ध है, प्रमाणनिर्णीत नही है, उससे रजत भेद का प्रतिक्षेप नही 
होता, उलठटाशुक्ति मे रजत भेद ही प्रमाण निर्णात है। उससे 
रजततादात्म्य का प्रतिक्षेप होता है, और प्रपच॒ के मिथ्यात्व 
को व्यावहारिक मानकर उसके धर्मी प्रपच को सत्य 
कहना सर्वेथा विरुद्ध है। क्यो ? व्यावहारिक धर्म का आश्रय व्याव- 
हारिक ही सभव है | इससे द तवादी का' द्वितीय आक्षेप भी असगत है । 

अद्वतददी पिकोक्त समाधान का सत्ता के भेद माने तो 
सभव और एक सत्ता माने तो असभव 
इस प्रकार अद्व तदीफिका ग्र थ की रीति से प्रतिक्षेपक धर्म के समान 


सत्तावाला धर्मी हो, उसके विरोधी धर्म का प्रतिक्षेप होता है। ऐसा 
नियम मानें तो प्रपच के मिथ्याभूत मिथ्यात्व स्त॒ प्रप्च के सत्यत्व का 
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प्रतिक्षेप सभव है, और ब्रह्म के सप्रपचत्व से निष्प्रपचत्व का प्रतिक्षेप नही 
होता, परन्तु सत्ताभेद माने तो अं तदीपिकोक्त समाधान सभव है। 
और ब्रह्मरूप सत्ता का ही घटादिको मे भान होता है, व्यावहारिक, 
प्रातिभासिक पदार्थों मे भिन्न सत्ता नही है । इस पक्ष मे एक सत्ता माने 
तो उक्त समाधान सभव नही है । 


उक्त आक्षेप का निद्चलदासोक्त समाधान 


किन्तु अस्मद भावना से यह समाधान है -पप्रमाणनिर्णाति धर्म से 
स्वविरोधी धर्म का प्रतिक्षेप होता है और दोनो धर्म प्रमाण निर्णीत हो, वहा 
ग्रपर धर्म का प्रतिक्षेप नही होता । प्रष्च का मिथ्यात्व श्र त्यादि प्रमाण से 
निर्णीत है, और प्रफ्च के सत्यत्व मे कोई भी श्र्‌ूति वचन प्रमाण नहीं 
है, उलटा श्र्‌ति वांबयों से सत्यत्व का अभाव प्रतीत होता है। इससे 
प्रपच के मिथ्यात्व से सत्यत्व का बाध होता है। “घट सन्‌” इस रीति 
से प्रत्यक्ष प्रमाण से यद्यपि प्रपच में सत्यत्व प्रतीत होता है, तथापि 
अपोरुषेय श्र॒ति वचन से पुरुष प्रत्यक्ष दुर्बल है । इससे प्रपच का सत्यत्व 
प्रमाण सिद्ध नही. है।ओर ब्रह्म का सप्रपचत्व, निष्प्रप्चत्व दोनो 
प्रमाण सिद्ध है । इससे एक धर्म से अपर का बाध नही होता, परन्तु 
निष्प्रप्चत्व ज्ञान से परम पुरुषार्थ की प्राप्ति होती है। इससे निष्प्रपचत्व 
प्रतिपादन में श्र्‌ ति का तात्परय है । और अद्व त निष्प्रपच ब्रह्म के बोध 
का उपयोगी सप्रफ्च का निरूपण है। इससे सप्रपचत्व निरूपण मे 
श्रूति तात्पय के अभाव से सप्रपचत्व पारमाथिक नहीं है, किन्तु कल्पित 
है, परन्तु दोपादिक रहित केवल अविद्याजन्य होने से प्रातिभासिक 
नही है, व्यावहारिक है । इस रीति से निष्प्रपचत्व से सप्रफ्चत्व का 
बाध ही सिद्ध होता है। क्यो ? सप्रपचत्व प्रतिपादक वचन का व्याव- 
हारिक सप्रपचत्व में तात्पय कहने से सप्रपचत्व का सकोच होता है। 
ब्रह्म का सप्रपचत्व सदा नही है, किन्तु विद्या से पूर्व अविद्याकाल में 
है। इससे निष्प्रपचत्व धर्म से बाध्य सप्रपचत्व है, उससे निष्प्रप्चत्व 
का प्रतिक्षेप सभव नही है | इससे 6 तवादी का आक्षेप असगत है । 
शेड 
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उक्त ग्राक्षेप का अन्य ग्र थकारोक्‍क्त समाधान 


और नृसिहाश्रमाचाय से अन्य ग्र थकारो ने उक्त आक्षेप का यह 
समाधान कहा है >स्वाश्रयंगोचर तदच्तसाक्षात्कार से जिस धर्म का 
बाध नही होता उस धर्म से स्वविरोधी धर्म का प्रतिक्षेप होता है। 
और स्वाश्रयगोचर तच्च॒ साक्षात्कार से जिस धर्म का बाघ हो, उससे 
स्वविरोधी धरम का प्रतिक्षेप नही होता । मिथ्यात्व का आश्रय जो प्रपच 
उसके अधिष्ठान ब्रह्मगोचर तत््तसाक्षात्कार से प्रपच के मिथ्यात्व का 
बाध नही होता, उलटी ब्रह्मसाक्षात्कार से प्रपच में हढतर मिथ्यात्व 
बुद्धि होती है। इससे प्रपच के मिथ्यात्व से उसके विरोधी सत्यत्व का 
प्रतिक्षेप होता है । और सप्रपचत्व का आश्रय ब्रह्म है, उसके साक्षात्कार 
से सप्रपचत्व का बाध होता है। इससे सप्रपचत्व से निष्प्रपचत्व का 
बाघ नही होता प्रत्युत ब्रह्म के निष्प्रपचत्व का बाध होता है। कंसे ? 
ज़से शुक्ति में स्वतादात्म्य है, कल्पित का भी स्वाधिष्ठान मे तादात्म्य 
होने से रजत तादात्म्य है। वहा शुक्ति साक्षात्कार से शुक्ति तादात्म्य 
का बाधन नही होता । इससे शुक्ति तादात्म्य से स्वविरोधी शुक्ति भेद 
का प्रतिक्षेप होता है। शुक्ति साक्षात्कार से रजत तादात्य का बाध होता 
दो इससे रजत तादात्म्य से स्त्रविरोधी रजत भेद का प्रतिक्षेप नही 

, वसे प्रपच के मिथ्याभूत मिथ्यात्व से सत्यत्व का प्रतिक्ष प होता है 
ओर ब्रह्म के सप्रपचत्व से निष्प्रपचत्व का प्रतिक्षेप नही होता । इस रीति 
से दे तवादी के आक्षेप के अनेक समाधान है। उनके वचनो से जिज्ञासु 
को विमुखता करनी योग्य है । 


मतभेद से पाच प्रकार के प्रपच के सत्यत्व का प्रतिक्षेप (तिरस्कार) 
तत्त्वशुद्धिकार की रीति से प्रपच के सत्यत्व का प्रतिक्षेप । 
प्रपच्॒ के मिथ्यात्व से उसके सत्यत्व का प्रतिक्षेप होता है यह कहा, 
बहा सत्यत्व का प्रतिक्षेप मत भेद से पाच प्रकार का है। तच्त्रशुद्धिकार के 
स्त मे “घढ सन्‌” इत्यादिक़ प्रत्यक्ष ज्ञान का विषय घटादिको का अधिष्ठान 
सत्रूप खेतन है। और सद्ग पचेतव मे अध्यस्त घटादिक अपने अधिष्ठान 
से अभिन्न होकर भ्रम वृत्ति के विषय होते है। कसे ? जैसे शुक्ति रज्जु 
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आदिको को विषय करने वाली इदमाकार चाक्षुष वृत्ति होती है, 
और रजत सर्पादिक चाक्ष॒प वृत्त के विषय नहीं होते, किन्तु 
म्रम वृत्ति के विषय होते है, वसे नेत्रादि प्रमाणजन्य सकल 
ज्ञानों का विषय अधिष्ठान सत्ता है, घटादिगोचर प्रमाणजन्य वृत्ति 
नही होती । क्यो ? अज्ञातगोचर प्रमाण होता है । और जडपदार्थ को 
अ्ज्ञानकृत आवरण के असभव से अज्ञातत्व के अभाव से प्रमांणगोचरता 
सभव नही है। इससे रजत सर्पादिको के समान भ्रम के विषय घटादिक 
है, उनका अधिष्ठान सत्‌रूप है, सोई नेत्रादि प्रमाणजन्य वृत्ति का 
विषय है । इस रीति से सकल प्रमाण का विषय सत्रूप चेतन है । 
सत्रूप चेतन मे तादात्म्य से अनेक भेद विशिष्ट घटादिको की प्रतीति 
अ्रमरूप है। इससे घटादिको में सत्ता किसी प्रमाण का विषय नही है। 
इसीलिये घटादिको के मिथ्यात्व का अनेक श्रुति स्मृति अनुवाद करती है । 
तत्वशुद्धिकार ने इस रीति से नेत्रादि प्रमाण का गोचर अधिष्ठान 
उसकी सत्ता कही है, घटादिको की सत्ता नेत्रादि प्रमाण का गोचर 
नही । इससे प्रपच के सत्यत्व का प्रतिक्षेप कहा है । 
अन्य ग्र थकारो की रीति से प्रपच के सत्यत्व का प्रतिक्षेप 
कोई ग्र थकार इस रीति से कहते है --“घटोस्ति” इत्यादिक 
प्रतीति का गोचर घटादिको का सच्त्व है, और श्र्‌ति युक्ति ज्ञानी के 
अनुभव से घटादिंकों मे भिथ्यात्व है, वहाँ अबाधितत्वरूप सच्त्व का 
मिथ्यात्व से विरोध होने से घटादिको मे जातिरूप सच्त्व है । जेसे सकल 
घटो मे अ्रनुगत धर्मं घटत्व है, वंसे “सन्‌ घट सन्‌ पट” इस एकाकार 
प्रतीति का गोचर सकल पदार्थों मे अनुगत धर्म जाति रूप सच्त्व है, 
अथवा देशकाल के सबन्ध बिना तो घटादिको की प्रतीति होती नही, 
देशकाल के सबन्ध विशिष्ट घटादिको की प्रतीति होती है । “इह घटी3- 
स्ति” ”इदानी कटो5स्ति” इस रीति से देश सबन्ध को और काल सबन्ध 
की घटादिगोचर प्रतीति विषय करती है। सो देश सबन्धरूप वा काल 
सबन्धरूप ही घटादिको में सत्तत है, अथवा घटादिको का स्वरूप ही 
“घटोस्ति” इस प्रतीति का विषय है। घटादिकों से पृंथक सत्त्व को 
उक्त प्रतीति विषय नही करती । क्यो ? न॑ शब्द रहित वाक्य से जिस 
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की प्रतीति हो न शब्द सहित वाक्य से उसका निषेध होता है। ओर 
“घटोनास्ति”” इस वाक्य से घट के स्वरूप का निषेध होता है, यह स्व 
को समत है । इससे “घटो5स्ति” इस न शब्द रहित वाक्य से घट के 
स्वरूपमात्र का बोध मानना उचित है | इस रीति से “घटो5स्ति” इस 
प्रतीति का गोचर घट का स्वरूप है । इससे स्वरूप से अतिरिक्त घटा- 
दिको मे सच्त्व के अभाव से उसका प्रतिक्षेप (निषेध) कहते है । 


न्याय सुधाकार की रीति से प्रपच के सत्यत्व का प्रतिक्षेप 


और न्यायसूघाकार के मत' में अधिष्ठानगत सत्ता का सबन्ध 
घटादिको मे उक्त प्रतीति का गोचर है। तत्व शुद्धिकार के मत मे तो 
घटादिक अनात्मगोचर प्रतीति प्रमाणजन्य नहीं है, केवल अधिष्ठान 
सत्तागोचर प्रमाण है। और इस मत में अधिष्ठान सत्ता का सबन्ध 
विशिष्ट घटादिक प्रमाण के विषय है, इतना भेद है। इस रीति से 
घटादिको मे अधिष्ठान सत्ता का सबन्ध होने से घटादिको मे सत्व प्रतीत 
होता है। और घटादिको में सत्व के अभाव से उसका प्रतिक्षेप कहा 
जाता है। और अधिष्ठान सत्ता की प्रतीति घटादिको मे माने तो 
अन्यथाख्याति का अगीकार होता है । इससे अधिष्ठान सत्ता का अनि- 
बेंचनीय सबन्ध घटादिको मे उत्पन्न होता है, यह कहना उचित है । 


ग्रन्य आचार्य की रीति से प्रपच के सत्यत्व का प्रतिक्षेप 


और कोई आचार्य इस रीति से सत्व का प्रतिक्षेप कहते है -- 
श्र ति मे यह कहा है -- प्राणा व सत्य तेषामेष सत्यम्र” प्राण शब्द 
का अर्थ हिरण्य गर्भ है, प्राण अर्थात्‌ हिरण्यगर्भ सत्य है, उसकी 
अपेक्षा से परमात्मा उत्कृष्ट सत्य है, यह श्र ति का अर्थ है। “'सत्यस्य 
सत्यम” इस रोति से अन्य श्र ति है, अनात्म सत्यता से आत्म सत्यता 
उत्कृष्ट सत्य है, यह श्र ति का अर्थ है। जैसे अन्य राजा की अपेक्षा से 
उत्कृष्ट राजा को राजराज कहते है, वसे उत्कृष्ट सत्य को “सत्य का 
सत्य कहा है। इस रीति से श्र्‌ति वाक्‍्यो में सत्य के उत्क्ष अपकर्ष कहे 
हैं। वहा अन्य विध उत्कर्ष अपकर्ष तो सभव नही है। सर्वंदा अबा- 
ध्यत्व और किचित्काल अबाध्यत्व रूप ही सत्यत्व मे उत्कर्ष अपकर्ष 
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है। अनात्म पदार्थों मे ज्ञान से पूर्व काल मे अबाध्यत्वरूप सत्यत्व है 
और परमात्म वस्तु मे स्वंदा अबाध्यत्वरूप सत्यत्व है। इससे हिरण्य- 
गर्भ तो अपकृष्ट सत्य है और परमात्मा उत्कृष्ट सत्य है। इस रीति से 
द्विविध सत्यत्व श्रति समत है । उनमे किचित्काल अवाध्यत्वरूप सत्य- 
त्व का भिथ्यात्व से विरोध नहीं है, किन्तु सर्वदा अबाध्यत्वरूप सत्यत्व 
का भिथ्यात्व से विरोध होने से उसका प्रपच के सिश्यात्व से प्रतिक्षेप 
होता है। 
संक्षेप शारीरक की रीति से प्रपच के सत्यत्व का प्रतिक्षेप 


और सक्षेप शारीरक में यह कहा है “-यद्यपि प्रत्यक्षादि प्रमाण से 
घटादिको मे सत्यत्व प्रतीत होता है, तथापि ब्रह्म बोधक वाक्यों मे ही 
प्रमाण॒ता है, अनात्म ग्राहक प्रत्यक्षादिक प्रमाणाभास है, प्रमाण नही 
है । क्यो ? अज्ञात अर्थ के बोध का जनक प्रमाण होता है । अज्ञानक्ृत 
आवरणा का जडपदार्थ मे असभव होने से चेतन से भिन्न मे अज्ञातत्व के 
अभाव से उनके बोधक प्रत्यक्षादिको को प्रमाणाता सभव नही है। 
इस रीति से प्रमाणाभास से घटादिको मे सत्यत्व की सिद्धि होती है। 
और श्र तिरूप प्रमाण से घटादिको मे मिथ्यात्व की सिद्धि होती है। 
मुख्य ( श्रृति ) प्रमाण से प्रमाणाभास के बाध हारा सत्यत्व का 
प्रतिक्षेप होता है । इस रीति से प्रपच मे अत्यन्त अबाध्यत्वरूप सत्यत्व 
का पच प्रकार से प्रतिक्षेप कहा है, इससे प्रपच मिथ्या है । 


कर्म को ज्ञान की साधनता विषयक विचार कहिये ? 


भिथ्या प्रपच की निवृत्ति मे कर्म के अनुपयोग के अनुवाद पूर्वक सिद्धान्त 
के द्विविध समुच्चय का निर्धार 


मिथ्या की निवृत्ति मे कर्म का उपयोग नही है । इससे केवल कर्म से 
वा कर्म समुच्चित ज्ञान से अनर्थ निवृत्ति सभव नही है, केवल ज्ञान से 
अनर्थ निवृत्ति होती है। यह अर्थ अद्व तवाद के सस्क्ृत ग्र थो मे अति- 
प्रसिद्ध है, ओर भाषा मे भी विचारसागर के षष्ठतरग मे स्पष्ट है। 
इस स्थान में यह सिद्धान्त है -अनेक श्र्‌ति स्मृति में कर्म समुच्चित' 
ज्ञान से मोक्ष प्राप्ति कही है। और भाष्यकार ने बहुत स्थान में समु- 
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रझचयवाद का मिषेध प्रतिपादन किया है। वहा यह निर्धार है '-सम- 
समुच्चय और क्रमसमुच्चय भेद से समुच्चय दो प्रकार का होता है। 
ज्ञानं ओर कर्म दोनो परस्पर मिला कर मोक्ष के साधन जानकर एक 
काल मे दोनो के अनुष्ठान को समसमुच्चय कहते हैं। और एक ही 
अधिकारी को पूर्व कर्मानुष्ठान और उत्तरकाल मे सकल कर्म का त्याग 
करके ज्ञान के हेतु श्रवशादिको के अनुष्ठान को क्रमसमुच्चय कहते है। 
उनमे समसमुच्चय का तो निषेध है, और श्र्‌ ति स्मूर्ति मे ज्ञान कर्म का 
जहा समुच्चय लिखा है, उसका पूर्व उक्त क्रमसमुच्चय मे तात्पये है। 
भाष्यकारोक्ति की साधनता 


भाष्यकार का यह सिद्धान्त है -मोक्ष का साक्षात्साधन कम नहीं 
है, किन्तु मोक्ष का साक्षात्साधन ज्ञान है, और ज्ञान का साधन कर्म है, 
परन्तु .-- 

वाचस्पत्युक्त जिज्ञासा की साधतता 

भामती निबध में वाचस्पति ने तो यह कहा है -ज्ञान के साक्षा- 
त्माधन कर्म नहीं हैं, किन्तु जिज्ञासा के साधन कर्म है। क्यो ? कंवल्य- 
शाखा मे सकल आश्रम कर्म विविदिषा के साधन स्पष्ट कहे है। वेदन 
की इच्छा कों विविदिषा कहते है। और ब्रह्मसूत्र तृतीयाध्याय पांद 
तीन में सर्वकर्मों की अपेक्षा ज्ञान मे सूत्रकार ने कही है। वहा सूत्र के 
व्याख्यान मे भाष्यकार ने यह कहा है --शमदमादिक साधन तो ज्ञान 
के साधन है, इससे ज्ञान के समीप है, और जिज्ञासा के साधन कर्म है, 
इससे शमदमादिको की अपेक्षा से ज्ञान से दूर है। इस रीति से श्र्‌ति 
वचन से ओर भाष्यवचन से जिज्ञासा के साक्षात्साधन कर्म है। और 
जिज्ञासा द्वारा ज्ञान के साधन है। यदि ज्ञान के साक्षात्साधन ही कर्म 
कहुँ, तो ज्ञान के उदयपय॑न्त कर्मानुष्ठान की प्राप्ति होने से साधन 
सहित कम त्याग रूप विविदिषा सन्यास का लोप होंगा। इससे जिज्ञासा 
के साधन कर्म हैं, यह वाचस्पति का मत है । 


विवरणुकारोक्त कर्म को ज्ञान की साधमता 
ओर विंवरशाकाॉर का थहं मतं हैं --यद्यपिं “वेदीनुवचनिन विंवि- 
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दिषति” इस रीति से श्र॒ ति मे कहा है, वहा अक्षर मर्यादा से वेदाध्य- 
यनादिक ( यज्ञ, दान, तपादि ) धर्मो को विविदिषा की साधनता 
प्रतीत होती है, तथापि इच्छा के विषय ज्ञान की साधनता मे ही श्र्‌ ति 
का तात्पर्य है। कर्मो को इच्छा की साधनता में श्र्‌ ति का तात्पर्य नहीं 
है। कंसे ? जसे “अर्वेन जिगमिपति” इस वाक्य से अक्षर मर्यादा से 
गमन गोचर इच्छा की साधनता अश्व को प्रतीत होती है। और 
“शस्त्रेणश जिघासति” इस वाक्य से हननगोचर इच्छा की साधनता 
शस्त्र को प्रतीत होती है। वहा इच्छा का गोचर जो गमन उसकी 
साधनता अश्व मे अभिप्रेत है। और इच्छा का विषय हनन की साधनता 
गस्त्र में अभिप्रेत है, वंसे इच्छा के विषय ज्ञान की साधनता कर्मो को 
अभिप्रेत है । और इस पक्ष मे दोष कहा है --कर्मों को ज्ञान की 
साधनता माने तो ज्ञान उदयपग्नन्‍्त कर्मानुष्ठान की आपत्ति होने से 
सन्‍्यास का लोप होगा । उसका यह समाधान है -जेसे बीज प्रक्षेप 
से पूर्व तो भूमि का कर्षण होता है, और बीज प्रक्षेप से उत्तर काल मे 
भूमि का भ्रकषंण होकर ब्रीहि आंदिको की सिद्धि कर्ष ण, अकषंण से 
होती है, वसे कर्म और कर्म सन्यास से ज्ञान सिद्धि होती है । अन्त करण 
की शुद्धि द्वारा प्रत्यक तत्त्व की तीब्र जिन्नासा वेराग्य सहित हो तब 
पर्यन्त कर्म कतंव्य है । और वराग्य सहित तीज्न जिज्ञासा के उत्तरकाल 
मे साधन सहित कर्मो का त्याग रूप सन्यास कतंव्य है। इस रीति से 
ज्ञान के साधन कर्म है, तथापि तीव्र जिज्ञासा से पूर्व ही कर्म कतेव्य है । 
तीब्र जिज्ञासा से उत्तर काल में सन्‍्यात्ष के अगशमादिक ही कतेव्य है, 
कर्म नहीं । इससे कर्म की अपेक्षा से शमादिकों को अ्तरगता प्रतिपादक 
ब्रह्म सूत्र तृतीयाध्यायस्थ भाष्य बचत से विरोध नही है। इस रीति 
से विवरणकार के मत मे ज्ञान के साधन कर्म है और वाचस्पति के मत 
में विविदिषा के साधन हैं । और दोनो मतों में विविदिया से पूर्वकाल 
मे' कर्म का अनुष्ठान और उत्तर काल में शमदमादि' सहित सनन्‍्यास 
पूर्वक श्रवणादिकों का अनुष्ठान है, विविदिषा से उत्तरकाल मे किस्री 
के भी मत में कर्म कतंव्य नही है । द 


२७२ बेदान्त प्रश्नोत्तरी 
वाचस्पति और विवरणाकार के मत की विलक्षणता में शका 


इस स्थान में यह शका होती है, दोनो मतो से विविदिषा से 
पू्वेकाल में ही कर्मे-कर्त व्य हो, तो मतभेद निरूपणु निष्फल होगा। 
क्यो ? वाचस्पति के मत में कर्म का फल विविदिषा है और विवरण- 
कार के मत में कर्म का फल ज्ञान है । फल की सिद्धि होने पर साधन 
का त्याग होता है। इससे वाचस्पति के मत मे विविदिषा की सिद्धि- 
पर्यन्त कर्म का अनुष्ठान माने और विवरणकार के मत में विविदिषा 
से उत्तर काल मे भी ज्ञान की सिद्धिपर्यन्त कर्म का अनुष्ठान मानें तो 
दोनो मतो में विलक्षणता सभव है। वाचस्पति के मतानुसारी 
जिज्ञासु कमें का त्याग करे और विवरणकार के मतानुसारी जिज्ञासु 
ज्ञान से पूर्वकर्म का अनुष्ठान करे तो मतभेद निरूपण सफल हो, 
और ' पूर्वोक्त रीति से दोनो मतो मे विविदिषा की सिद्धि से कर्म का 


त्याग मानें तो परस्पर विलक्षणता प्रतीत नही होती, इससे मतभेद 
निरूपण निष्फल है । 


उक्त शका का समाधान 


उसका यह समाधान है +-यद्यपि दोनो मतो में विविदिषा पर्यन्त 
ही कर्म का श्रनुष्ठान है । इसलिये अनुष्ठान से तो दोनो की विलक्ष- 
णुता सभव नही भी है, तथापि मतभेद से कर्म के फल में विलक्षण॒ता 
है। तथाहि .-वाचस्पति के मत में कर्म का फल विविदिषा है, 
विविदिषा की उत्पत्ति होने पर कर्मजन्य अपूर्व का नाश होता है, 
विविदिषा होने पर भी उत्तमगुरु लाभादिक सामग्री हो, तो ज्ञान हो । 
किसी साधन की विकलता होने पर ज्ञान नही होता । कर्म का व्यापार 
विविदिषा की उत्पत्ति में है। कर्मों का ज्ञान की उत्पत्तिपर्यन्त 
व्यापार नहीं है। और तत्त्वज्ञान कर्म का फल नही है। इससे ज्ञान 
की उत्पत्ति मे कर्म का व्यापार नही है। इस रीति से वाचस्पति के 
मत में विविदिषा हेतु कर्म का अनुष्ठान करने पर भी ज्ञान की सिद्धि 
नियम से नही होती, किन्तु उत्तम भाग्य से सकल सामग्री की सिद्धि 
द्री, तो ज्ञान होता है। इससे ज्ञान की: प्राप्ति अनियत है । 
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और विवरणुकार के मत में विविदिषा से पूवंकाल मे अनुष्ठित 
कर्म का भी फल ज्ञान है । इससे फल की उत्पत्ति बिना कर्मजन्य अपूर्व 
का नाश नहीं होने से ज्ञान की उत्पत्तिपरयन्त कमेंजन्य अपूर्वे रहता 
है । जितनी सामग्री बिता कर्म का फल ज्ञान नही हो, उतनी सामग्री 
को कर्म सपादन करता है। इस रीति से इस पक्ष मे ज्ञान के हेतु कर्म 
का अनुष्ठान कर तो वर्तमान शरीर मे वा, भावी शरीर मे अवश्य 
ज्ञान होता है। इससे ज्ञान की उत्पत्ति नियत है। इस प्रकार से 
वाचस्पति के मत में शुभ कम से विविदिंषा नियम से होती है। और 
ज्ञान की सिद्धि अनियत है । विवरणकार के मत मे उसी कर्म से 
ज्ञान की उत्पत्ति नियम से होती है। इससे दोनो मतो का परस्पर 
भेद है, सकर नहीं हैं।विविदिषा के हेतु कर्म हो अथवा ज्ञान के 
हेतु हो, दोनो रीति से वेदाध्ययन, यज्ञ, दान, कृच्छुचाद्रायणादिक 
आश्रम कर्मो का ही विद्या मे उपयोग है। वर्णामात्र के धर्मो का 
विद्या मे उपगोग नही' है । इस रीति से कोई आचार्य कहते है । 

कल्पतरुकार की रीति से सकल नित्य कर्म का विद्या में उपयोग 

और कल्पतरुकार का यह मत है --जपादिक सकल नित्य कर्मों 
का विद्या में उपयोग है । क्यो ? सूत्रकार ने और भाष्यका र ने आश्रम 
रहित पुरुषो का भी विद्या के हेतु कम मे तथा श्रवणादिकों मे अधिकार 
कहा है ,वैसे रक्‍व, वाचकन्वी आदिक आश्रम' रहितो मे भी ब्रह्म 
विद्या श्र्‌ति मे कही है। वाचकन्वी की पुत्री गार्गी को वाचकन्वी कहते 
है । यदि आश्रम धर्मो का ही विद्या मे उपयोग हो तो आश्रम रहित 
पुरुषो मे ज्ञान सपादक कर्म के अभाव से ज्ञान नही होना चाहिये । 
इससे जप, गगास्नान, देवताध्यानादि वर्ण॑मात्र के धर्मो सहित सकल 
शुभकर्म का विद्या मे उपयोग है। यह कल्पतरुकार का मत है, परन्तु 
कल्पतरुकार के मत मे भी काम्य कर्म का विद्या मे उपयोग नहीं है, 
किन्तु नित्य कर्म का ही विद्या में उपयोग है. । क्यो ? अन्य प्रकार से 
तो विद्या मे कर्म का उपयोग सभव नही है। विद्या के प्रतिबधक 
पाप की निवृत्ति द्वारा ही विद्या में कर्म का उपयोग होता है । और 
३४ 
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काम्यकर्म से स्वर्ग पुत्राविकों की ग्राप्तिहप फल होता है। उनसे पाप 
की निवृत्ति नही होती। नित्य कर्म से ही पाप की निवृत्ति होती है। 
इससे सकल नित्य कर्म का विद्या मे उपयोग है । 
सक्षेप शारीरक कर्ता की रीति से' काम्य और नित्य सकल 
शुभकर्म का विद्या मे उपयोग 


और सक्षेप द्ारीरक कर्ता ने यह कहा है .-काम्य और नित्य 
सकल शुभ कम का विद्या मे उपयोग है। क्यो ? “यगज्ञेन विविदिषति' 
इस रीति से कंवल्य शाखा मे कहा है, वहा नित्य काम्य का बोधक 
साधारण यज्ञ शब्द है। “धर्मण पापमपनुदति” इत्यादिक वाक्यों से 
सकल शुभ कर्म को पाप की नाशकता प्रतीत होती है। इससे ज्ञान के 
प्रतिबधक पाप की निवृत्ति द्वारा नित्यकर्म के समान काम्य कर्म का भी 
विद्या मे उपयोग है । यह सक्षेप शारीरक कर्ता सर्जज्ञात्ममुनि का मत है। 

सनन्‍्यास को ज्ञान साधनता विषयक विचार भी कहिये ? 

पाप निवत्ति द्वारा ज्ञान के हेतु होने से क्रम से कर्म 

और सन्यास दोनो की कतेव्यता 


इससे तीव्र जिज्ञासा पर्यन्‍न्त सकल शुभकर्म कर्तव्य है । हढतर वेराग्य 
सहित तीब जिज्ञासा होने पर साधन सहित कर्म का त्याग रूप सन्‍्यास 
कर्तव्य है। जैसे शुभ कर्म से पाप की निवृत्ति होती है, वैसे संन्यास से 
भी ज्ञान के प्रतिबंधक पाप की निवृत्ति होती है। ज्ञान के प्रतिबधक 
पाप॑ अनेक विध होते है, उनमें किसी पाप की निवृत्ति कर्म से 
आर किसी कीं निवृत्ति सन्‍्यास से होती है। इससे ज्ञान प्रतिबधक पाप 


की निवृत्ति द्वारा कर्म और सन्‍्यास दोनो ज्ञान के हेतु होनें से क्रम से 
कर्चव्य हैं । 


किसी आक्तायें के मत में सब्यास को प्रतिबधक पाप की निवृत्ति और 
पुण्य की उत्पत्ति द्वारा श्रवण की साधनता 


और किसी आचार्य का यह मत है .-केवल पाप नितवृत्ति द्वारा ही 
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सनन्‍्यास को ज्ञान की साधनता नही है, किन्तु सत्यासजन्य अपूर्वे सहित 
पुरुष को ही श्रवणादिकों से ज्ञान होता है। इससे श्रवण का अग 
सनन्‍्यास होने से सवंथा निष्पाप को भी सन्यास कतेव्य है । 


विवरणकार के मत में संन्यास को ज्ञान प्रतिबंधक 
विक्षेप की निवृत्ति रूप हृष्टफल की हेतुता 


और विवरण॒कार का यह मत है --सन्यास बिना विक्षेप ( काम 
क्रोधादि ) का अभाव नही होता। इससे ज्ञान प्रतिबधक विक्षेप की 
निवृत्ति रूप हृष्टफल ही सन्‍्यास का है। इसलिये ज्ञान प्रतिबधक पाप 
की निवृत्ति वा ज्ञान हेतु धर्म की उत्पत्ति रूप अद्ृष्ट फल का हेतु संन्यास 
है, यह कथन अयोग्य है। जहा दृष्टफल]६ सभव नहीं हो, वहां अ्रहृष्ट 
फल की कल्पना होती है । और विक्षेप की निवृत्ति रूप हृष्टफल संन्यास 
का सभव है, उसका गद्ृष्टफ्ल कथन संभव नही है। और किसी प्रधान 
पुरुष को आश्रमातर में भी काम-क्रोधादि रूप विक्षेप का अभाव हो 
तो कमंछिद्रो ( ग्रवकाश काल ) में वेदात विचार सभव हो तो, यद्यपि 
उक्त रीति से सन्‍्यास व्यर्थ है, तथापि “आसुप्तेरामते काल नयेद्वे दात- 
चितया” इस गोडपादीय वचन से “तचब्चिन्तन तत्कथनमन्योन्य तत्प्रबो- 
धनम्‌” इस भगवद्वचन से, “ब्रह्मसस्थोह्मृतत्वमेति” इस श्र्‌ति वचन से 
निरतर क्रियमाण ब्रह्म श्रवणादिको से ज्ञान होता है। जिसकी ब्रह्म मे 
सस्था अर्थात्‌ अनन्य व्यापारता से स्थिति हो सो पुरुष ज्ञान द्वारा अमृत 
भाव कोत्राप्त होता है। यह श्र्‌ति का श्रर्थ है। कममंछिद्रकाल मे 
कदाचित्‌ क्रियमाण श्रवणादिको से ज्ञान नही हो, तो निरतर श्रवणा- 
दिकों के अभ्यास का हेतु संन्यास है। इससे अहष्ट ब्रिना ही हृष्टफल 
का हेतु सन्‍्यास है, तो भी व्यर्थ नही है । 

मनुष्यमात्र को भक्ति और ज्ञान का अ्रधिकार। गअत्यजादि 
मनुष्यो को तत्वज्ञान का अभ्रधिकार 


जन्मातर के सस्कार से अत्यजादिको को भी जिज्ञासा हो जाय तो 
पोरुषेय वचन से उनको भी ज्ञानहोकर कार्य सहित अविद्या की निवृत्तिरूप 
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मोक्ष होता है। इससे देव अ्रसुरो के समान सकल मनुष्यों को तत्त्वज्ञान 
का अधिकार है। आ्रात्म स्वरूप के यथार्थ ज्ञान को तच्वज्ञान कहते 
है | आत्महीन कोई शरीर हो तो ज्ञान का अनधिकार हो, इससे आत्म- 
ज्ञान की सामर्थ्य मनुष्यमात्र मे है, परन्तु -- 


तत्वज्ञान में देवीसपदा की अपेक्षा पूर्वक मनुष्यमात्र को भगवद- 
भक्ति और तत्वज्ञान के अधिकार का निर्धार 


जिस शरीर में दवीसपदा हो, उसको तत्त्वज्ञान होता है। आसुरी- 
सपदा मे तक्त्वज्ञान नही होता। और सर्वभूतो में दया, क्षमा, सत्य, 
आजेँव, सतोषादिक देवीसपदा का सभव ब्राह्मण मे है। और क्षत्रिय 
का प्रजापालानार्थ प्रवृत्ति धर्म होने से ब्राह्मण से किचित न्यून देवी 
सम्पदा सभव है। धर्म बुद्धि से प्रजासरक्षण के अर्थ दुष्ट प्राणी की 
हिसा भी अहिसा है | इससे देवीसपदा का क्षत्रिय मे असभव नही है । 
तथा वेश्य का भी कृषिवाणिज्यादिक शरीर व्यापार क्षत्रिय से 
ग्रधिक होने से आत्मविचार में अवकाश का असभव होने से, उसको 
सामर्थ्य का असभव है, तथापि कितने ही भाग्यशाली वेश्यों को 
शरीर व्यापार बिना ही सकल व्यवहार का निर्वाह होता है । उनको 
देवीसपदा का लाभरूप सामथ्यं सभव है । और जिन आचार्यो के मत 
मे क्षत्रिय वश्य को सन्‍्यास का अधिकार है, उनके मत में तो अ्रनायास 
से ही दवीसपदा सभव है। और चतुर्थ वर्ण मे तथा अत्याजादिको मे 
यद्यपि देवीसपदा दुर्लभ है, तथापि कम का फल अनतविध है, किसी 
को जन्मातर के कर्म से देवीसपदा का लाभ हो जाय तो पुराणादिको 
के विचार से चतुथथंवर्ण को और भाषा प्रबधादिको के श्रवण से 
अत्यजादिको को भी भगवद्भक्ति और तत््वज्ञान के लाभद्वारा मोक्ष 
का लाभ नि्विध्च होता है।इस रीति से भगवदर्भक्ति और तर॑व- 
ज्ञान का अधिकार सकल मनुष्यो को है, यह शास्त्र का निर्धार है । 


तत्व ज्ञान से स्वहेतु अज्ञान की निवृत्ति मे शका समाधान, अज्ञान के कार्य 
अत करण की वृत्तिरूप तत्वज्ञान से उप्तके कारण अज्ञान 
की निवृत्ति मे शका 
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तत्वज्ञान से कार्य सहित अज्ञान की निवृत्ति होती है । यह अद्व त 
ग्र थो का सिद्धान्त है। और जीवब्रहाय के अभेदगोचर अन्त करण की 
वत्ति को तच्त्रज्ञाव कहते है । अन्त करण को अज्ञान कार्यता होने से 
वत्तिर्प तत्तज्ञान भी अज्ञान का कार्य है । और कार्य-कारण का परस्पर 
अविरोध ही लोक मे प्रसिद्ध है। इससे तत्त्वज्ञान से अज्ञान की निवत्ति 
कहना सभव नही है । 

उक्त शका का समाधान 


इस शका का यह समाधान है --कार्य-कारणा का परस्पर 
अविरोध है, यह नियम सामान्य है। समान (एक) विषयक ज्ञानाज्ञान 
का परस्पर विरोध है, यह विशेष नियम है। इससे विशेष नियम से 
सामान्य नियम का बाध होता है । और पट अग्नि सयोग से पट का 
नाग होता है। वहा सयोग के उपादान कारण दो होते है । इससे 
पठ भी उपादान कारण है, तथापि अग्नि सयोग का परस्पर नाश्य- 
नाशकभावरूप विरोध है, अविरोध नही है। इससे कार्य कारण का 
परस्पर अविरोध है, यह नियम सभव नहीं है। यद्यपि वशेषिक शास्त्र 
की रीति से अग्नि सयोग से पट का नाश नहीं होता । क्यो ? अग्नि 
सयोग से पटारभक ततुझो मे क्रिया होती है । क्रिया से ततु विभाग 
से पट के असमवायि कारण ततु सयोग का नाश होता है, ततुसयोग 
के नाश से पट का नाश होता है। इस रीति से वशेषिक मत में असम- 
वायि कारण के नाश से द्रव्य का नाश होता है । इससे पट के नाश में 
ततुसयोंग के नाश को हेतुता है । पट अग्नि के सयोग को पट नाश में 
हेतुता नही है, तथापि पूर्वोक्त क्रम से पट का नाश हो तो अग्नि 
सयोग से पचम क्षण में पट का नाश सभव है। और अग्नि सयोग 
से ग्रव्यवहित उत्तर काल में पट का नाश प्रतीत होता है। इससे 
वशेषिकमत असगत है, और अग्नि सयोग से भस्मीभूत पट के अवयव 
सश्लिष्ठ ही प्रतीत होते है, बसे मुद्गर से चुर्णीभूत घट का कपाल 
विभागजन्य सयोगनाश बिना ही नाश होता है। इससे अवयव के 
सयोग के नाश को अवयकब्ी के नाश मे कारणता का असभव होने से 
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ततु सयोग के नाश को पटठनाश में कारणता नहीं है, किन्तु पट अग्नि का 
सयोग ही फ्ट के नाश में कारण है। और पट अग्नि के सयोग का 
अग्निसहित पट उपादान कारण है। इससे कार्यकारण का भी 
नाश्य नाशकभाव विरोध प्रसिद्ध होने से उनका परस्पर विरोध है, 
यह नियम सभव नही है। इस रीति से अविद्याजन्य वृत्तिज्ञान से कार्य 
सहित अविद्या का नाश होता है, परन्तु -- 
अविद्यालेश सबन्धी विचार भी कहिये ? 
तत्वज्ञान से अविद्यारूप उपादान के नाश होने पर जीवन्मुक्त विद्वान के देह 
के स्थिति की शका 
सकल अविद्या का तत्खज्ञान से वाश हो, तो जीवन्मुक्त विद्वान के 
देहु का तत्त्वज्ञान काल में अभाव होना चाहिये | क्‍यों ? उपादान 
कारण भअविद्या का नाश होने पर कार्य की स्थिति सभव नही है। 
उक्त शका का कोई एक आचार्य की रीति से समाधान 
और कोई यह समाधान कहते है --जंसे धनुष का नाश होने पर 
प्रक्षिप्त बाण के वेग की स्थिति रहती है, बसे विद्वान के शरीर की 
स्थिति, कारण का नाश होने पर भी सभव है। 
उक्त समाधान का अ्रसभव 
यह समाधान भी सभव नही है। क्यो ? निमित्त कारण का नाश 
होने पर तो कार्य को स्थिति रहती है, किन्तु उपादान का नाश होने 
के पदचात्‌ कार्य की स्थिति सभव नही है | ब्राण के वेग का उपादान 
कारण बाण है और उसका निमित्त कारण धनुष है। उसके नाश से 
बाण के वेग की स्थिति सभव है । इससे अविद्यारूप उपादान के नाश 
होने पर विद्वान के शरीर की स्थिति का असंभव होने से, तत्त्व- 
दा होने पर भी अविद्या का लेश रहता है। यह ग्र थकारो ने लिखा 
। 
अविद्यालेश के तीन प्रकार 
वहा मतभेद से अविद्यालेश का स्त्ररूप तीन प्रकार का है। जैसे 
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प्रक्षालित लशुनभाड मे गध रहती है, बसे अविद्या के सस्कार को 
अविद्यालेश कहते है, अथवा अग्निदग्ध पट के समान स्वकार्य से 
असमर्थ ज्ञानबाधित अविद्या को अविद्यालेश कहते है, यद्रा आवरण 
शक्ति विक्षेप शक्तिरूप अश हयवती अविद्या है । तत्वज्ञान से आवरण 
शक्ति विशिष्ट अविद्या अश का नाश होता है, और प्रारब्ध कर्मरूप 
प्रतिबधक होने से विक्षेपशक्ति विशिष्ठ अविद्या अश का नाश नही 
होता । तत्तज्ञान से उत्तर काल मे भी देहादिक विक्षेप का उपादान 
अविद्या का किचित्‌ अश शेष रहता है। उससे स्वरूप का आवरण 
नही होता । उसी को अविद्यालेश कहते है । 
प्रकृत अथे मे स्ज्ञात्म मुनि का मत 

सर्वज्ञात्म मुनि का तो यह मत है --तत्वज्ञान से उत्तर काल में 
शरीरादि प्रतिभास नहीं होते | जीवन्मुक्ति प्रतिपादक श्र तिवचन का 
स्वार्थ मे तात्पर्य नहीं है। क्यो ? श्रवण विधि का अथैवादरूप जीव- 
न्मुक्ति प्रतिपादक वचन है । जिस श्रवरा के प्रताप से जीवित रहते ही 
पुरुष की मुक्ति होती है। ऐसा उत्तम आत्मश्नवण है। इस रीति से 
आत्म श्रवण की स्तुति में तात्पय होने से जीवन्मुक्ति प्रतिपादक वचनो 
में ज्ञानी को देहादिको का प्रतिभास (स्थिति) कहना सभव नही है । 
इस रीति से तत््ज्ञान से अव्यवहित उत्तर काले में ही विदेह मोक्ष 
होता है। इस मत मे ज्ञान से उत्तर अविद्यालेश नही रहता है। 
परन्‍्त ,-- 

उक्त मत का ज्ञाती के अनुभव से विरोध 

यह मत ज्ञानी के अनुभव से विरुद्ध है । जिस तत्त्वज्ञान से कार्ये 
सहित अविद्या की निवृत्ति होती है, उस तत्त्वज्ञान की निबृत्ति का 
प्रकार कहते है -तत्त्वज्ञान से अविद्या की निवृत्ति होने पर तत्त्वज्ञान 
की निवृत्ति उत्तर काल में होती है । इस क्रम से तत्वज्ञान की निवृत्ति 
नहीं होती । क्यो ? तत्त्वज्ञान से इतर अनात्म वस्तु का ती शेष रहता 
नहीं है। केवल चेतन को असंगता होने से नांशकता संभव नही है। 
तंत्वज्ञीन को स्व॒नाशकता भी सभव नही है | इससे तत्तत॑ज्ञान का नाश 
नही होगा । 
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अविद्या की निवृत्ति काल मे तत्त्वज्ञान की निवृत्ति की रीति 


इस रीति से अविद्या निवृत्ति से उत्तरकाल में तत््वज्ञान की निवृत्ति 
के असभव से अविद्या की निवृत्तिकाल में ही तत्त्वज्ञान की निवृत्ति इस 
रीति से होती है -जंसे जल मे प्रक्षिप्त कतकरज से जलगत पक का 
विश्लेष होता है, उसके साथ ही कतकरज का भी विश्लेष होता है। 
कतकरज के विश्लेष मे साधनातर की अपेक्षा नहीं है। और तृणक्‌ट 
(राशि) मे अगार के प्रक्षेप से तुश॒कूट का भस्म होता है, उसके साथ 
ही अगार का भी भस्म होता है, वेसे कार्य सहित अविद्या की निवृत्ति 
होती है, उसके साथ ही तत्त्वज्ञान की भी निवृत्ति होती है। इससे तत्त्व- 
ज्ञान की निवृत्ति मे साधतातर की अपेक्षा नहीं है । 


प्रकृत अर्थ में पचपादिकाकार का मत 


पच॒पादिकाकार पद्मपादाचायें का यह मत है --ज्ञान का अज्ञान 
मात्र से विरोध है, अज्ञान के कार्य से ज्ञान का विरोध नहीं होने से 
तत्ज्ञान से केवछ अज्ञान की निवृत्ति होती है। अज्ञान की निवृत्ति से 
उत्तरकाल में उपादान के अभाव से कार्य की निवृत्ति होती है, परन्तु 
देहादिक कार्य की निवत्ति मे प्रारब्ध कर्म प्रतिबधक है। इसलिये उक्त 
रीति से अविद्यालिश जब तक रहै तब तक जीवन्मुक्त को देहादिको की 
प्रतीति सभव है । प्रारब्धरूप प्रतिबध का अभाव होने पर देहादिक और 
तच्तज्ञान की निवृत्ति होती है। इस मत मे प्रारब्ध के अभाव सहित 
अविद्या की निवृति ही ततच्वज्ञान की निवृत्ति का हेतु है। 


तत््वज्ञान के करण और सहकारी साधन विषयक विचार भी 
कहिये ? 
उत्तम और मध्यम अधिकारी भेद से तत्त्वज्ञान के दो साधनों का कथन 
जिस तत्चज्ञान से अविद्या की निवृत्ति होती है, उस तत्त्वज्ञान के 
दो साधन है । उत्तम अधिकारी के लिये तो श्रवणशादिक साधन है और 


मध्यम अधिकारी के लिये निगु ण ब्रह्म की अहग्रह उपासना ही तच्त्वज्ञान 
का साधन है। यह सकल अद्व त शास्त्र का सिद्धान्त है। परन्तु '- 
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उक्त दोनो पक्षो मे प्रसख्यान (वृत्तिके प्रवाह) को तत्त्वज्ञान की 
करणतारूप प्रमाणता 


दोनो पक्षों मे तत्त्वज्ञान का करणारूप प्रमाण प्रसख्यान है। यह 
कितने ही ग्र थकारो का मत है। वृत्ति के प्रवाह को प्रसख्यान कहते है । 
जैसे मध्यम अधिकारी को निगु ण ब्रह्माकार निरतर वृत्तिरूप उपासना 
करत व्य है सोई प्रसख्यान है, वसे उत्तम अधिकारी को भी श्रवण, मनन 
से उत्तर निदविध्यासनरूप प्रसख्यान ही ब्रह्म साक्षात्कार का करण है। 
यद्यपि षड्विध प्रमाण मे प्रसख्यान के अभाव से उसको प्रमा की कर- 
ण॒ता सभव नही है, तथापि सग्ुण ब्रह्म के ध्यान को सगुण ब्रह्म के 
साक्षात्कार की करण॒ता और निगु णा ब्रह्म के ध्यान को निगुणा ्रह्म 
के साक्षात्कार की करणता सकल श्र ति स्मृतियों मे प्रसिद्ध है। जसे 
व्यवहित कामिनी के प्रसख्यान को कामिनी के साक्षात्कार की करणता 
लोक मे प्रसिद्ध है। इससे निदिध्यासनरूप प्रसख्यान भी ब्रह्म साक्षात्कार 
का करण सभव है । यद्यपि प्रसख्यानजन्य ब्रह्माज्ञान को प्रमाणजन्यता 
के अभ्नाव से प्रमात्व का असभव है, तथाप्रि सवादिभ्रम के समान विषय 
के अबाध से प्रमात्व सभव है । और निदिध्यासन रूप प्रसख्यान का मूल 
शब्द प्रमाण है। इससे भी ब्रह्मज्ञान को प्रमात्व सभव है । 

भामतीकार वाचस्पति के मत में प्रसख्यान को मत की सहकारिता 


ओऔर मन को ब्रह्मज्ञान की करणता 


भामतीकार वाचस्पति का यह मत है -मन का सहकारी प्रसख्यान 
है, ब्रह्मतान का करण मन है। प्रसख्यान को ज्ञान की करणता 
अप्रसिद्ध है। सगुण निगु ण ब्रह्म का ध्यान भी मन का सहकारी है, उनके 
साक्षात्कारका करण ध्यान नही है, किन्तु मन ही करण है, वैसे व्यवहित 
कामनी का ध्यान भी कामिनी साक्षात्कार का करण नहीं है, किन्तु 
कामिनी चितन सहित मन ही उसके साक्षात्कार का करण है। इस 
प्रकार से मन ही ब्रह्मज्ञान का करण है| 


अद्वेत ग्रथो का मुख्य (प्रथम) मत 
३६ 


र्‌८प२ वेदान्त प्रदनोत्तरी 


(एकाग्रता सहिल मन को सहकारिता और वेदान्त वाक्य रूप शब्द को 
ब्रह्मज्ञान की करणता) 


और शग्रद्वत ग्रथो का मुख्य मत यह है '"- वाक्यजन्य ज्ञान से 
अनन्तर' प्रसख्यात की श्रपैक्षा नहीं है, किन्तु महावाक्य से ही 
अद्वत ब्रह्म का साक्षात्कार होता है। और सकल ज्ञान में 
सहकारी मन है । इससे निदिध्यासनजन्य एकाग्रता सहित मन सहकारी 
है। और वेदान्त वाक्यरूप शब्द ही ब्रह्मश्नान का करण है, मन नहीं 
है। क्यो ? वत्तिरूप ज्ञान का उपादान होने से आश्रय अत करण है | 
इससे ज्ञान का कर्ता मन है। उसको ज्ञान की करणता सभव नही है। 
और ज्ञानातर मे मन को करणता माने तो भी ब्रह्मशाान की करण॒ता 


सर्वथा विरुद्ध है। क्यो ? “यन्मनसा न मनुते” इत्यादिक श्र्‌ ति मे ब्रह्म 
को मानसज्ञान की विषयता का निषेध करा है, और ब्रह्म को औपतनि- 
पृदत्व कहा है। इससे उपनिषद्‌ रूप शब्द ही ब्रह्मज्षान का करण है 
यत्‌ भ्रर्थात्‌ जिस ब्रह्म को मन से लोक नहीं जानते है, यह श्र ति का 
अर्थ है। यद्यपि कवल्य शाखा मे जहा मन को ब्रह्म ज्ञान की करण॒ता 


का निषेध करा है, उसी स्थान में वाक्‌ को भी ब्रह्मज्ञान की करणुता 
का निषेध करा है। इससे शब्द को भी ब्रह्मज्ञान की करणता श्र्‌ ति 
विरुद्ध है, तथापि शब्द को ब्रह्मश्षाग की करणुता नही है, इस प्र्थ मे 
श्रूति का तात्पर्य हो तो ब्रह्म को उपनिषद्ग द्त्व रूप औपनिषदत्व 
कथन असगल होगा। इससे शब्द की लक्षणा वत्ति से ब्रह्मगोचर ज्ञान 
होता है, शक्तिवत्ति से ब्रह्म का ज्ञान शब्द से नही होता । इस रीति से 
श्रति का तात्पर्य है। इससे शक्तिवत्ति से दब्द को ब्रह्मज्ञान की कर- 
ण॒ता का निषेध है, और लक्षणावत्ति से शब्द को ब्रह्मश्ञान की करणता 
होने से ब्रह्म को औपनिषदत्व सभव है। जो ब्रह्म साक्षात्कार को 
मानस मानले है, उनके मत में भी ब्रह्म का फ्रोक्ष ज्ञान शब्द से ही 
माना है। इससे ब्रह्मज्ञान मे शब्द को करणता दोनो मलो मे आवश्यक 


होने से ब्रह्म साक्षात्कार का क्ररण शब्द है, मन नही है। इस रीति 
से ब्रह्म साक्षात्कार का करण शब्द है। 
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शब्द से' अपरोक्ष ज्ञान को उत्पत्ति मे शका समाधान 


शब्द को ब्रह्म साक्षात्कार का करण माने तो भी पूर्वोक्त रीति से 
श्रुति और भाष्य वचन का विरोध तो नहीं होता है, परन्तु शब्द 
सामर्थ्य का विरोध होता है। यद्यपि शब्द मे परोक्ष ज्ञान के उत्पादन 
का सामथ्य है, शब्द से अपरोक्ष ज्ञान की उत्पत्ति सभव नही है, तथापि 
शास्त्रोक्त श्रवण मनन पू२्वेक ब्रह्मगोचर परोक्ष ज्ञान के सस्क्रार विशिष्ट 
एकाग्र चित्त सहित शब्द से अपरोक्ष ज्ञान होता है। जंसे प्रतिबिम्ब 
और बिम्ब के अभेदवाद में जल पात्र और दर्पेशादिक सहकृत नेत्र से 
सूर्यादिको का साक्षात्कार होता है, वहा केवल नेत्र का सूर्यादिको के 
साक्षात्कार में सामथ्य नही है। चचलछ वा मलिन उपाधि के सन्निधान 
से भी सामथ्य नही है। और निश्चल निर्मल उपाधि सहकृत नेत्र मे 
सूर्यादिको के साक्षात्कार का सामर्थ्य है, वंसे सस्कार विशिष्ट निर्मल 
निशचल चित्त रूप दर्पण के सहकार से शब्द से भी ब्रह्म का अपरोक्ष 
ज्ञान सभव है । 


अन्य हृड्डात --जेसे लौकिक अग्नि मे होम से स्वर्ग हेतु अपूर्व की 
उत्पत्ति नही होती है और वदिक सस्कार सहित अग्नि में होम से 
स्वर्गजनक अपूर्व की उत्पत्ति होती है । होम को स्वर्ग साधनता श्र्‌ ति 
में कही है, द्वितीय क्षण मे विनाजशी होम को कालातर भावी स्वर्ग की 
साधनता सभव नही है । इससे स्वर्ग साधनता की अनुपपत्ति रूप अर्था- 
पत्ति प्रमाण से जसे अयूर्व की सिद्धि होती है, बसे ब्रह्म ज्ञानं से अध्यांस 
रूप सकल दुख की निवृत्ति श्रूति मैं कही है। और कतूं त्वादिक 
अध्यास अप॑रोक्ष है, उस अपरोक्ष अध्या्स को निवृत्ति परोक्ष ज्ञान से 
सभव नही है । अपरोक्ष ज्ञान से ही अपरोक्ष अरध्यास की निवत्ति होती 
है। इससे ब्रह्म ज्ञान को अपरोक्ष अध्यास की निवृत्ति की अ्नुपपत्ति से 
प्रमाणातर के अगोचर ब्रह्म का शब्द से अपरोक्ष ज्ञान सिद्ध होता है| 
जैसे श्र तार्थापत्ति से अपूर्व की सिद्धि होती है, वंसे शब्दजन्य ब्रह्म के 
अपरोक्ष ज्ञान की सिद्धि भी श्र्‌ तार्थापत्ति से होती है । 


ग्रन्थ ग्रन्थों की रीति से दब्द को अपरोक्ष ज्ञान की जनकता 


२८४ वेदान्त प्रश्तोत्त री 


अन्य ग्रन्थों मे शब्द को अपरोक्ष ज्ञान की जनकता इस हृष्ठात से 
कही है -जसे बाह्य पदार्थ के साक्षात्कार मे असमर्थ मन है, तथापि 
भावना सहित मन से नष्ट वनिता का साक्षात्कार होता है, वेसे केवल 
शब्द तो अपरोक्ष ज्ञान मे असमर्थ है, परन्तु पूर्व उक्त मन सहित शब्द 
से वा निदिध्यासन रूप भावना सहित मन से ब्रह्म का अपरोक्ष ज्ञान 
होता है। 

विषय और ज्ञान की अपरोक्षता विषयक विचार भी कहिये ? 


ग्रन्य ग्रथकार की रीति से ज्ञान और विषय दोनो मे अ्रपरोक्षत्व 
व्यवहार का कथन 


अन्य ग्र थकार इस रीति से कहते है -ज्ञान और विषय दोनो 
में अपरोक्षत्व व्यवहार होता है। क्यो ? नेत्रादिक इन्द्रिय से ज्ञात 
घट हो, वहा घट का प्रत्यक्ष ज्ञान है और घट प्रत्यक्ष है। इस रीति से 
उभयविध व्यवहार अनुभव सिद्ध है, वहा ज्ञान मे अपरोक्षता करण 
के अधीन नही है ? क्यो इच्द्रियजन्यज्ञान अपरोक्ष हो और अनुमानादि- 
जन्यज्ञान परोक्ष हो, तो ज्ञान में परोक्षता और अपरोक्षता करण के 
अधीन हो, सो इच्द्रियजन्यज्ञान को अपरोक्षता ग्र थकारो ने ख डन 
करी है। इससे अपरोक्ष अथेंगोचर ज्ञान को अपरोक्ष कहते है । इस 
रीति से ज्ञान मे अपरोक्षता विषय के अधीन है। इससे अपरोक्ष विषय 
का ज्ञान अपरोक्ष ही होता है। इन्द्रियजन्य हो वा प्रमाणातर 
जन्य हो, इसमे अभिनिवेश नहीं है । इसीलिये सुखादिज्ञान, ईश्वर 
ज्ञान, स्वप्न का ज्ञान इन्द्रियजन्य नही है, तथापि प्रत्यक्ष है । इससे 
ज्ञान मे इन्द्रिय जन्यत्वरूप अपरोक्षत्व नही है, किन्तु अपरोक्ष अर्थ 
गोचर ज्ञान हो, उसको अपरोक्ष ज्ञान कहते है । 


उक्त ग्र्थ में शका समाधान 
यद्यपि अपरोक्ष ज्ञान के विषय को अपरोक्ष कहते है। इससे 
अपरोक्ष अर्थयोचर ज्ञान को अपरोक्षता कहने मे ग्रन्योन्याश्रय दोष 
होता है । क्यो ” ज्ञानगत अपरोक्षत्व निरूपण में विषय गत 
अपरोक्षत्व का ज्ञान हेतु है। और विषयगत अपरोक्षत्व निरूपण मे 
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ज्ञानगत अपरोक्षत्व का ज्ञान हेतु है, तथापि विषय में अपरोक्षता 
अपरोक्ष ज्ञान की विषयतारूप माने तो अन्योन्याश्रय दोष होता है। 
इससे विषय की अपरोक्षता का उक्त स्वरूप नही है, किन्तु प्रमातृ चेतन 
से अभेद ही विषय की अपरोक्षता है। इससे ज्ञान के अपरोक्षत्व 
निरूपण में तो विषय के अपरोक्षत्व ज्ञान की अपेक्षा होने पर भी विषय 
के अपरोक्षत्व निरूपण में ज्ञानगत अपरोक्षत्व के ज्ञान का अनुपयोग 
होने से अन्योन्याश्रय दोष नहीं है। 


विषय मे परोक्षत्व अपरोक्षत्व के सपादक प्रमातृ चेतन के भेद और 
अभेद सहित विषयगत परोक्षत्व ग्रपरोक्षत्व के अधीन ही ज्ञान 
के परोक्षत्व अपरोक्षत्व का निरूपणा 


सुखादिक अन्त करण के धर्म साक्षीचेतन में अध्यस्त है, और 
अधिष्ठान से पृथक सत्ता अध्यस्त की नहीं होती है । इससे सुखादिको 
का प्रमातु चेतन से सदा अभेद होने से उनमे सदा अपरोक्षत्व है। 
और अपरोक्ष सुखादिगोचर ज्ञान भी अपरोक्ष ही होता है। बाह्य 
घटादिक यद्यपि ब्रह्म चेतन में अध्यस्त होने से प्रमातृ चेतन से उनका 
सवंथा अभेद नही है, तथापि वृत्ति द्वारा बाह्य चेतन का प्रमातृचेतन 
से अभेद हो, उस काल मे प्रमातृचेतन ही घटादिकों का अधिष्ठान 
होता है। इससे इन्द्रियजन्य घटादिगोचर वृत्ति हो, उस काल मे ही 
घटादिको मे श्रप्रोक्षत्व धर्म होता है। अपरोक्षत्व विशिष्ट घटादिको 
के ज्ञान को भी अप्रोक्ष कहते है । और घटादिगोचर अनुमित्यादिक 
व॒त्ति हो, उस काल मे प्रमातृ चेतन से घटादिको का अभेद नहीं होने 
से उनमे अपरोक्षत्व धर्म नही होता। इससे घटादिको के अनुमित्यादि 
ज्ञान को श्रपरोक्ष नही कहते है, किन्तु परोक्ष ही कहते है, और ब्रह्म 
चेतन का प्रमातृचेतन से सदा अभेद होने से ब्रह्मचेतन सदा अपरोक्ष 
है । इससे महावाक्य रूप शब्दप्रमाणजन्य ब्रह्म के ज्ञान को भी 
अपरोक्ष ही कहते है । इस प्रकार से ज्ञान के परोक्षत्व और अपरोक्षत्व 
प्रमाणाधीन नही है, किन्तु विषयगत परोक्षत्व अपरोक्षत्व के अधीन ही 
ज्ञान के परोक्षत्व, अपरोक्षस्व है । और विषय मे परोक्षत्व, अपरोक्षत्व 
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का संपादक प्र॑मात चेतन का भेद और शभेद है। इससे शब्दजन्य 
ब्रह्म का ज्ञान भी अपरोक्ष है, यह कथन सभव है । 


उक्त मत में अवातरवाक्यजन्य ब्रह्माज्ञान के 
अपरोक्षता की प्राप्तिरूप दोष 


परन्तु इस मत मे अवातर वाक्यजन्य ब्रह्मज्ञान भी अपरोक्ष होना 
चाहिये | क्यो ? उक्त रीति से प्रमातृ चेतन स्वरूप हीने से ब्रह्म सदा 
अपरोक्ष है, और अपरोक्ष वस्तुगोचर ज्ञान अंपरोक्ष ही होता है । इससे 
नित्य अपरोक्ष स्वभाव ब्रह्म का परोक्ष ज्ञान सभव नही है। और 
अवातर वाक्य से सकल ग्रन्थकारो ने ब्रह्म का परोक्ष ज्ञान माना है। 
वेसे “दशमो5स्ति” इस वाक्य से दशम का परोक्ष ज्ञान ही होता है और 
पचदशी आदिक ग्रन्थों मे भी उक्त वाक्य से दशम का परोक्ष ज्ञान ही 
कहा है। और प्रमातृ चेतन से अभिन्न दशम है । इससे दशम' विषय 
को अपरोक्षता होने से उसका ज्ञान भी अपरोक्ष होना चाहिये । 


उक्त दोष से ग्रपरोक्षता का ग्रन्य लक्षण 


इससे इस रीति से मानना चाहिये -जंसे सुखादिक प्रमातृ चेतन 
में अध्यस्त है, बसे धर्म अधर्म भी प्रमातृ चेतन मे अध्यस्त॑ है। इससे 
सुखादिको के समान धर्मादिक भों प्रमातृ चेतन से अभिन्न होने से 
अपरोक्ष होने चांहिये, तंथांपि योग्य विषय का प्रमातृचेतन से अभेद 
ही विंषयगत अपरोक्षता का सपादंक है, धर्मादिक योग्य नही है। इससे 
उनका प्रमातृचितंन से अभेद होने से भी उनमे अपरोक्षता नही है । जेसे 
विषयगत योग्यता विषयंगत अपरोक्षता मे अपेक्षित है, वसे प्रमाणगत 
योग्यता जान भी अपरोक्षती में अपेक्षित है। अंवातर वक्य में और 
“दर्शमी5स्ति” इस वाक्य में अपरोक्ष ज्ञान जनन की योग्यता नहीं है, 
किन्तु महावाक्‍्य में और “त्व दक्षम ” इस वाक्य में अपरीक्ष ज्ञान 
के जन॑ने की योग्यता है । विषय की योग्यतादिक प्रत्यक्षादि 
व्यवहार से जानते है।जिंस: विषय का प्रमाता से अभेद होते 
हुए भी प्रत्यक्ष व्यवहार तहीं हो, उस चिषय की अयोग्य कहते है 
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जैसे धर्म अधर्म के सस्क्रार अयोग्य है, विषय के समान प्रमाण में भी 
योग्यतादिक अनुभव के अनुसार जाननी चाहिये। बाद्य इन्द्रियो 
में प्रत्यक्ष ज्ञानजनन की योग्यता है, और अनुमानादिको मे परोक्ष ज्ञान 
जनन की योग्यता है, अनुपलब्धि मे ओर शब्द में उभयविध ज्ञान 
जनन की योग्यता है, परन्तु -- 


श्रपरोक्ष ज्ञान में सर्वज्ञात्म मुनि के मत का अनुवाद 


इतना विशेष है -प्रमाता से असबन्धी पदार्थ का शब्द से केवल 
प्रोक्ष ज्ञान होता है, ओर जिस प्रदार्थ का प्रमाता से तादात्म्य सबन्ध 
हो, उसमे योग्यता होने पर भी प्रमाता से अभेद बोधक शब्द नही हो, 
तो शब्द से परोक्ष ज्ञान ही होता है, अपरोक्ष ज्ञान नहीं होता। जसे 
दशमो5स्ति” “ब्रह्मा$स्ति” इत्यादिक वाक्‍्यों मे प्रमाता से अभेद बोधक 
शब्द के अश्ञाव से उक्त वक्‍्यों के श्रोता को स्वाभिन्न दशम, ब्रह्म का भी 
परोक्ष ज्ञान ही होता है, अपरोक्ष ज्ञान नहीं होता । और जिस वाक्य 
में प्रमाता से अभिन्न योग्य विषय का प्रमाता से भ्रभेद बोधक शब्द हो, 
उस वाक्य से परोक्ष ज्ञान नही होता, किन्तु अपरोक्ष ज्ञान ही होता है। 
यह मत सर्वज्ञात्ममुनि का है। इस मत में केवल दब्द ही अपरोक्ष 
ज्ञान का हेतु है। और परोक्ष ज्ञान के सस्कार विशिष्ठ एकाग्रन्नित्त 
सहित शब्द से अपरोक्ष ज्ञान होता है । यह मत प्रथम कहा है । 


दृषित विषयगत अपरोक्षता क्रे अधीन ज्ञानमत 
अपरोक्षता है, इस मत का अनुवाद 


अपरोक्ष अर्थगोचर ज्ञान को अपरोक्षत्व मानकर ब्रह्माज्ञान को 
अपरोक्षता सभव है, यह मध्य मे तृतीय मत कहा । इस मत मे नित्या- 
परोक्ष ब्रह्गोच्रर अवातर वाक्यजन्य ब्रह्मज्ान भी अपरोक्ष होना 
चाहिये। यह दूषण कहा । 


श्रद्ेत विद्याचाय की रीति से विषयगत और ज्ञानगत 
अपरोक्षत्व क़ा प्रकारातर से क्रथन और दृषित 
उच्तत म॒त्न में दृषणातर का क्रथन 
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अद्वत विद्याचार्य ने अथंगत अपरोक्षत्व और ज्ञानगत अपरोक्षत्व 
प्रकारातर से कहा है। और दृषित उक्त मत में दूषणातर कहा है। 
तथाहि -प्रमाता से अभिन्न अर्थ को अपरोक्ष स्वरूप मानकर अपरोक्ष 
अर्थगोचर ज्ञान को अपरोक्षत्व कहे तो स्वप्रकाश आत्म सुखरूप ज्ञान 
में अपरोक्ष ज्ञान के लक्षण की भअव्याप्ति होगी । क्यो ” अपरोक्ष अर्थ 
है गोचर अर्थात्‌ विषय जिसका उस ज्ञान को अपरोक्ष कहे, तो ज्ञान 
का और विषय का परस्पर भेद सापेक्ष विषय विषयिभाव सबन्ध है 
उसी स्थान मे ज्ञानगत अपरोक्ष लक्षण होगा । और स्वप्रकाश सुख का 
ज्ञान से अभेद होने से विषय विषयिभाव के असभव से उसमे उक्त 
लक्षण सभव नही है। यद्यपि प्रभाकर मत मे ज्ञान को स्वप्रकाश 
कहते है, और अपने स्वरूप को तथा ज्ञाता को, बसे ज्ञेय घटादिको को 
ज्ञान विषय करता है । इससे सकल ज्ञान त्रिपुटीगोचर होते है, यह 
प्रभाकर का मत है। उसके मत में अभेद होने पर भी विषय विषयि- 
भाव का अगीकार है। इससे स्वप्रकाश ज्ञान रूप सुख मे विषय 
विषयिभाव असगत नहीं है। स्व अर्थात्‌ अपना स्वरूप है, प्रकाश 
अर्थात्‌ विषयी जिसका उसको स्वप्रकाश कहते है । इस रीति से स्व- 
प्रकाश पद के अर्थ से भी अभेद मे विषय विषयिभाव सभव है, तथापि 
प्रकाश-प्रकाशक का भेदानुभव सिद्ध होने से भेद बिना प्रभाकर का 
विषय विषयिभाव कथन असगत है। इससे स्वप्रकाश पद का उक्त 
अर्थ नही है, किन्तु स्व अर्थात्‌ अपनी सत्ता से प्रकाश अर्थात्‌ सशयादि 
राहित्य ही स्वप्रकाश पद का अथ अद्व त ग्रन्थों मे कहा है। 

अएरोक्ष के उक्त लक्षण के ग्रसभव का अनुवाद 


इस रीति से स्वप्रकाश ज्ञान से अभिन्न स्वरूप सुख मे विषय 
विषयिभाव के असभव से अपरोक्ष का उक्त लक्षण उसमे सभव 


नही है । 


उक्त दोष से रहित अपरोक्ष का लक्षण 


इससे अपरोक्ष का यह लक्षण है --स्वव्यवहार के अनुकूल चेतन्य 
से अभेद अपरोक्ष विषय का लक्षण है । अन्त करण और सुखादिक 
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माक्षीचेतन में अध्यस्त होने से धर्म सहित अन्त.करणा का साक्षीचेतन 
पे अभेद है। और साक्षीचेतन से उनका प्रकाश होने से उनके व्यवहार 
के अनुकूल साक्षीचेतन है । इससे स्व अर्थात्‌ अन्त करण और 
सुखादिको के व्यवहार के अनुकूल जो साक्षीचेतन उससे अभेदरूप 
अपरोक्ष विषय का लक्षण सुखादि सहित अन्त करण में सभव है। 
और धर्मादिको का साक्षीचेतन से अभेद तो है, परन्तु उनमे योग्यता 
के अ्रभाव से उनके व्यवहार के अनुकूल साक्षीचेतन नही है। इससे 
स्वव्यवहारानुकूल चेतन्य से धर्मादिको का अभेद नही होने से उनमे 
अपरोक्षत्व नही है, वैसे घटादिगोचर वृत्तिकाल मे घटादिको के 
अधिष्ठान चेतन का वृच्त्युपहित चेतन से अभेद होता है। इससे घटादि- 
गोचर वृत्तिकाल मे घटादि चेतन घटादि व्यवहार के अनुकूल है। 
उससे अभिन्न घटादिक को अपरोक्ष कहते है । घटादिगोचर वृत्ति के 
अभाव काल में भी अपने अधिष्ठान चेतन से घटादिक अभिन्न है, 
परन्तु उस काल में उनके व्यवहार के अनुकूल अधिष्ठान चेतन नहीं 
है। क्यो ? वृत्त्युपहित से अभिन्न होकर व्यवहार के अनुकूल होता है। 
इससे घटादिगोचर वृत्ति के अभावकाल में घटादिक अपरोक्ष नही है, 
बसे ब्रह्मगोचर वृत्त्युपहित साक्षीचेतन ही ब्रह्म के व्यवहार के अनुकूल 
है, उससे अभिन्न ब्रह्म को अपरोक्षता सभव है। जंसे स्वव्यवहारा- 
नुकूल चेतन्य से विषय का अभेद विषयगत प्रत्यक्षत्व का प्रयोजक है, 
बसे घटादिक विषय से घटादिक व्यवहारानुक्वूल चंतन्‍्य का अभेद ज्ञान 
गत प्रत्यक्षत्व का प्रयोजक है। 
वृत्तिख्प प्रत्यक्ष ज्ञान में उक्त अपरोक्ष के लक्षण की अव्याप्ति 

यद्यपि चेतन मे घटादिक अध्यस्त हे, और विषयाकार वृत्तिकाल 
में वृत्ति चेतत से विषय चेतन की एकता होने से स्वाधिष्ठान विषय 
चेतन से अभिन्न घटादिको का वृत्ति चेतन से अभेद होने पर भी वृत्ति 
से घटादिको का अभेद सभव नहीं है। जेसे रज्जु मे कल्पित सर्प, 
दड, माला का रज्जु से अभेद होने पर भी सर्प, दड, माला का परस्पर 
३७ 
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भेद ही होता है, अभेद नहीं होता । और ब्रह्म मे कल्पित सकल द्वैत 
का ब्रह्म से अभेद होने पर भी परस्पर अभेद नहीं होता वंसे 
ब्ृत्ति चेतत से तो वत्ति का और घटादिको का अभेद सभव है, वत्ति 
का और घटादिक विषय का परस्पर अभेद सभव नही है । इससे 
वृत्तिख्प प्रत्यक्ष ज्ञान में उक्त लक्षण की अध्याप्ति है । 


उक्त अव्याप्ति का अ्रह्व त विद्याचार्य की रीति से उद्धार 
तथापि अद्व त विद्याचार्य की रीति से अपरोक्षत्व धर्म चेतन का 
है, वत्ति का नही है। जसे अनुमितित्व, इच्छात्व आदिक अन्त करण 
वत्ति के धर्म है, वसे अपरोक्षत्व प्वर्म वृत्ति मे नही है, किन्तु विषया- 
कार बृत््युपहित चेतन का अपरोक्षत्व धर्म होने से चेतन के अपरोक्षत्व 
का उपाधि वत्ति है। इससे वत्ति मे अपरोक्षत्व का आरोप करके वत्ति 
ज्ञान अपरोक्ष है, यह व्यवहार करते हे । इस रीति से वत्तिज्ञान लक्ष्य 
नही है । इससे अव्याप्ति नहीं है। यदि वृत्तिज्ञान मे अपरोक्षत्व धर्म 
इंष्ट हो और उसमे अपरोक्ष का लक्षण नही जाय तो अव्याप्ति हो । 
वत्तिज्ञान लक्ष्य नहीं है, किन्तु वृत्त्युपहित चेतन ही लक्ष्य है । इससे 
अध्याप्ति की शका नहीं है। चेतन का धर्म अपरोक्षत्व मानने से ही 
सुंखादिक ज्ञान मे अपरोक्षत्व सभव है | वृत्ति का धर्म अपरोक्षत्व 
मानें तो सुखादिकगोचर वृत्ति के अनगीकार पक्ष में साक्षीरूप 
सुखादि ज्ञान मे अपरोक्षत्व व्यवहार नहीं होना चाहिये | इससे अप- 
रीक्षत्व धर्म चेतन का है, वृत्ति का नही है। 
उक्त पक्ष मे शका 


इस पक्ष मे यह शका है :-ससारदशा में भी जीव से ब्रह्म का 
अभेद होने से सब पुरुषों को ब्रह्म अपरोक्ष है। ऐसा व्यवहार होना 
चाहिये। भौर अवातर वाक्य जन्य ब्रह्म का ज्ञान भी अपरोक्ष होना 
चाहिये | क्यो ? अवांतरबाक्यजन्य वच्त्युपहित साक्षीचेतन का ब्रह्म 
रूप विषय से अभेद है, तथापि -- 


उक्त शका का समाधान 
यह समाधान है -स्वव्यवहारानुक्ूल चेतन से अनावृत विषय का 


जीवेइवर स्वरूप निरूपण अश २१२ २९१ 


अभेद तो अपरोक्ष विषय का लक्षण है।और अनावत विषय से 
स्रृव्यवहारानुकूल चेतन का अभेद अपरोक्ष ज्ञान का लक्षण है। 
ससारदशा में आवृत ब्रह्म का स्वव्यवहारानुकूल चेतन से अभेद होने 
प्र भी अनावत विषय का अभेद नहीं होने से ब्रह्म में अपरोक्षत्व नही 
है, वेसे अवातरवाक्यजन्य ज्ञान भी आवृत विषय से अभेद होने से उस 
ज्ञान को अपरोक्षत्व नही है । इससे उक्त शका सभव नहीं है । 


उक्त पक्ष में अन्य शका 


अन्य शका --उक्त रीति से अनावृत विषय के अभेद से अपरोक्षत्व 
मानें तो अन्योन्याश्रय दोष होगा । क्यो ? समानगोचर ज्ञान मात्र को 
आवरण निवतंकता मानें तो परोक्ष ज्ञान से भी अज्ञान की निर्वृत्ति 
होनी चाहिये । और सिद्धात में असन्त्वप्रादक अज्ञान शक्ति का तिरो 
धान वा नाश तो परोक्ष ज्ञान से होता है । अभानापादक शक्ति विशिष्ट 
अज्ञान का परोक्ष ज्ञान से नाश नहीं होता, अपरोक्ष ज्ञान से ही 
अज्ञान का नाश होता है | इस रीति से ज्ञान के अ्परोक्षत्व की सिद्धि के 
ग्रधीन भ्रज्ञान की निवृत्ति है। और अनावृत विषय से स्वव्यवहारानु. 
कल चेतन का गभेद हो ने पर ज्ञान का अपरोक्षत्व लक्षण कहने से अज्ञान 
निवत्ति के अधीन ज्ञान के अपरोक्षत्व की सिद्धि कही है। इससे अन्यो- 

न्याश्रय दोष है | 


उक्त शका का समाधान 


उसका यह समाधान है --यद्यपि पूर्व उक्त रीति से अज्ञान 
निवत्ति की ज्ञान के अपरोक्षत्व मे अपेक्षा है, तथापि अज्ञान की 
निवत्ति मे ज्ञान अपरोक्षत्व की अपेक्षा नही है। क्यो ? ज्ञान मात्र से 
अज्ञान की निवत्ति माने तो परोक्ष ज्ञान सें भी अज्ञान की निवत्ति 
होनी चाहिये। इस दोष के परिहार के अर्थ परोक्ष ज्ञान से अज्ञान की 
निवत्ति कही है, उसमे अन्योन्याश्रय दोष होता है। इंससे ज्ञान मात्र 
से अज्ञान की निवत्ति और अपरोक्षज्ञान से अज्ञान की निवत्ति नहीं 
कहते है, किन्तु प्रमाण की महिमा से जहाँ विपय से ज्ञान का तादात्म्य 
सबन्ध हो, उस ज्ञान से अज्ञान की निवृत्ति होती है | प्रमाण महिमा से 


२९२ वेदान्त प्रदनोत्त री 


बाह्य इन्द्रियजन्य घटादिकों का ज्ञान विषय से तादात्म्य सबन्ध बाला 
होता है। और शब्दजन्य ब्रह्मज्षान भी महावाक्य रूप प्रमाण की 
महिमा से विषय से तादात्म्य सबन्ध वाला होता है। इससे उक्त उभय 
ज्ञान से अज्ञान की निवृरत्ति होती है | यद्यपि सर्वे का उपादान ब्रह्म होने 
से ब्रह्यगोचर सकल ज्ञानों का तादात्म्य सबन्ब है। इससे अनुमितिरूप 
ब्रह्मश्ान से और अवातरवाक्यजन्य ब्रह्म के परोक्ष ज्ञान से भी अज्ञान 
की निवृत्ति होनी चाहिये, तथापि उक्त ज्ञान का विषय से तादात्य 
सबंध है, सो विषय की महिमा से है, प्रमाण की महिमा से नही' है । 

क्यो ? महावाक्य से जीवब्रह्म के अभेदगोचर ज्ञान हो, उसका 
विषय से तादात्म्य सबन्ध तो प्रमाण की महिमा से कहते है । अन्य 
ज्ञान का ब्रह्म से तादात्म्य सबन्ध है, सो ब्रह्म को व्यापकता होने 
से और सकल की उपादानता होने से विषय की महिमा से कहते 
है। इस रीति से बविलक्षण प्रमाणजन्य विषय सबन्धी ज्ञान से 
अज्ञान की निवृत्ति होती है। इस कथन मे ज्ञानमात्र से अज्ञान निवृत्ति 
की (दोषरूप) ग्रारपत्ति नही है, और ज्ञान के अपरोक्षत्व की अज्ञान 
निवृत्ति मे अपेक्षा के अभाव से अन्योन्याश्रय दोष भी नही है । इस रीति 
से स्वव्यवहारानुकूल चतन्य से अ्रनावृत विषय का ग्भेद अपरोक्ष विषय 
का लक्षण है। उक्त चंतन्‍्य का अ्रनावृत विषय से अभेद अपरोक्ष ज्ञान 
का लक्षण है । इससे शब्दजन्य ब्रह्मज्ञान मे भी अपरोक्षता सभव है। 

शब्द से अपरोक्षज्ञान को उत्पत्ति मे कथन किये तीन मत मे प्रथम 

मत की समीचीनता 

इस प्रकार से शब्द से अपरोक्ष ज्ञान की उत्पत्ति में तीन मत कहे 
है, उनमे आद्यमत ही समीचीन है। क्यो ? ज्ञानगत परोक्षत्व अप- 
रोक्षत्व प्रमाणाधीन है । और सहकारी साधन विशिष्ट शब्द मे अपरोक्ष 
ज्ञान के जनन की योग्यता है, यह प्रथम मत है । और विषय के अधीन 
ही ज्ञान के अपरोक्षत्वादिक धर्म है। प्रमाण के अधीन नही है। इस 
अभिप्राय से द्वितीय मत और अद्व त विद्याचार्य का तृतीय मत है । उन 
दोनो मतो मे भी केवल विषय के अधीन ही अपरोक्षत्वादिको को मानें 
तो अवांतर वाक्य से भी ब्रह्म का अपरोक्ष ज्ञान होना चाहिये। इससे ज्ञान 
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के अपरोक्षत्व मे प्रमाण की अधीनता अवश्य ही चाहिये। इस लिये 
प्रथम मत ही समीचीन है। 
इति श्री जीवेदवर स्वरूप निरूपण ग्रण १२ समाप्त । 
ग्रथ वृत्ति प्रयोजन, कल्पित निवृत्ति स्वरूप निरूपणा आश १३ 
अब वृत्ति का प्रयोजन कहने की भी कृपा करिये ? 


वृत्ति का प्रयोजन यह है --जीव को अवस्थात्रय का सबन्ध वृत्ति से 
होता है, और पुरुषार्थ प्राप्ति भी वृत्ति से ही होती है । इससे ससार 
प्राप्ति की हेतु वृत्ति है और मोक्ष प्राप्ति की हेतु भी वृत्ति है । क्यो ? 
अवस्थात्रय के सबन्ध से जीव को ससार है। 


वृत्ति प्रयोजन के कथनावसर मे जाग्रत का लक्षण 


वहा इन्द्रियजन्यज्ञान की अवस्था को जाग्रत्‌ अवस्था कहते है। 
अवस्था शब्द काल का वाचक है। यद्यपि सुखादिको के ज्ञानकाल ओर 
उदासीन काल को भी जाग्रत अवस्था कहते है।और सुखादिकज्ञान 
इन्द्रियजन्य नही है । जसे सुखादिक ज्ञानकाल मे अन्य विषय का ज्ञान 
भी इन्द्रियजन्य नही होता, वैसे उदासीन काल मे इन्द्रियजन्य ज्ञान नही 
है, तथापि वक्ष्यमाण स्वप्नावस्था और सुषुप्ति अवस्था से भिन्न जो 
इन्द्रियज न्‍य ज्ञान का आधारकाल, और इन्द्रियजन्य ज्ञान का सस्कार 
का आरधारकाल उसको जाग्रत अवस्था कहते है। सुखादिज्ञान काल मे 
और उदासीन काल मे यद्यपि इन्द्रिय जन्य ज्ञान नही है, तथापि उसके 
सस्कार है और इच्द्रियजन्य ज्ञान के सस्कार स्वप्नावस्था, सुषुष्ति 
अवस्था मे भी है। इससे स्वप्तावस्था, सुषुप्ति अवस्था से भिन्नकाल 
कहा है । इस रीति से जाग्रत अवस्था यह व्यवहार इन्द्रियजन्य ज्ञान के 
अधीन है, सो इच्द्रियजन्य ज्ञान श्रत:करण की वृत्तिरूप है। अन्त.करण 
की वृत्ति के मत भेद से ये प्रयोजन है । 


कोई ग्रथकार की रीति से आवरण का अभिभव (नाश वा तिरोवान) 
वृत्ति का प्रयोजन है । 


कोई तो आवरण का अभिभव वृत्ति का प्रयोजन कहते है । 


२९४ बेदान्त प्रइनोत्तरी 


यद्यपि आवरणाभिभव मे भी नाना मत है, तथापि अभिभवत्वेन एक 
ही मत है । जैसे खद्योत के प्रकाश से महाधकार के एक देश का नाथ 
होता है, वसे विषयावच्छन्न प्रदेश में अज्ञान के एक देश का नाश 
आव रणाभिभव शब्द का अर्थ है, यह साप्रदायिक मत है। 


समष्टि ग्रज्ञान को जीव की उपाधिता के पक्ष में ब्रह्म वा ईश्वर वा जीव 
चेतन के सबन्ध से आवरण के अभिभव' का सभव 


समफ्नि अज्ञान जीव की उपाधि है। इस पक्ष मे घटादिक विपयो 
से चेतन का सदा सबनन्‍्ध है । इससे चेतन सबन्ध से तो आवरण का 
अभिभव सभ्नव नहीं है। क्यो ? ब्रह्मवबेतन तो आवरण का सावक 
है विरोधी नहीं है। और ईइवरचेतन से आवरण का अभिभव हो तो 
“इद मयावगतम्‌” ऐसा व्यवहार जीवों को नहीं होना चाहिये, 
किन्तु “ईश्व रेणावगतम ” ऐसा व्यवहार होना चाहिये | क्यो ? ईश्वर, 
जीव का व्यावहारिक भेद है । इससे ईश्वरावगत वस्तु जीव का 
अवगत नहीं होता। इसलिये जीवचेतन के सबन्ध से आवरण का 
अभिभव कहे तो इस पक्ष मे जीवचेतन का घटादिको से सदा सबन्ध 
है। क्‍यों ? जीवचेतन की उपाधि मूलाज्ञान है, उसमे आरोपित 
प्रतिबिम्बत्व विशिष्ठ चेतन को जीव कहते है । मुलाज्ञान का घटा- 
दिको से सदा सबन्ध होने से जीवचेतन का सदा सबन्ध है । इससे 
घदादिको के आवरण का सदा अभिभव होना चाहिये, और सदा 
अभिभव नहीं होता है | इसलिये व॒त्ति से आवरण का अभिभव 
कहे तो परोक्षव॒त्ति से भी आवरण का अभिभव होना चाहिये । 

इस पक्ष में अपरोक्ष वृत्ति से वा अपरोक्ष वृत्ति विदिष्ट चेतन से 
ग्रावरण के अभिभव का सभव 

अपरोक्ष वृत्ति से आवरण का अभिभव होता है अथवा अपरोक्ष 
वृत्ति विशिष्ट चेतन से श्रावरण का अभिभव होता है। जैसे खद्योत के 
प्रकाश से मंहाधकार के एक देश का नाश होता है, खद्योत के अभाव 
काल में महाधकार का फिर विस्तार होता है, वेसे अपरोक्षवत्ति सबन्ध 
से अथवा अपसोक्षवृत्ति विशिष्ट चेतत्त के सबन्ध से मूछाज्ञान के अश का 
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नाश होता है, वृत्ति की अन्नावदशा मे अज्ञान का प्रसरण होता है | यह 
साप्रदाय के अनुसारी मत है । 


उक्त पक्ष की रीति से आवरण नाशरूप वृत्ति के प्रयोजन का कथन 
उससे अज्ञान के अश का नाश अपरोक्षवृत्ति का प्रयोजन है, और 
असच्वापादक अज्ञानाश का नाश परोक्षापरोक्षवृत्ति का प्रयोजन है। 
इस रीति से आवरण नाजथवृत्ति का प्रयोजन है, यह पक्ष कहा। 
द्वितीय श्रक्ष की रीति से जीवचेतन से विषय के सम्बन्बरूप वृत्ति 
के प्रयोजन का कथन 


जीवचेतन से विषय का सम्बन्ध वृत्ति का प्रयोजन है, यह दूसरा 
पक्ष है । इसको कहते है -समष्ठि अज्ञान में प्रतिबिम्ब जीव है । इस 
पक्ष मे जीवचेतन का घटादिको से सर्वदा सबन्ध है, परन्तु जीव के 
सामान्य सबनन्‍्ध से विषय का प्रकाश नही होता | इससे विषय के प्रकाश 
का हेतु जीव से विजातीय (विलक्षण) सबन्ध वृत्ति का प्रयोजन है। 
जीवचेतन का विषय से सबन्ध सर्वंदा है, परन्तु वह सबन्ध विषय 
प्रकाश का हेतु नही है | यदि वृत्तिविशिन्न जीव का विषय से सबन्ध हो, 
तो विषय का प्रकाश होता है। इससे प्रकाश हेतु सबन्ध वृत्ति के अधीन 
है। सो प्रकाश हेतु जीव का विषय से सबन्ध अभिव्यजक अभिव्यग्य- 
भाव है | विषय में अभिव्यजकता है, जीवचेतन मे अभिव्यग्यता है। 
जिसमे प्रतिबिम्ब हो, उसको अभिव्यजक कहते है | जिसका प्रतिबिम्ब 
हो, उसको अश्िव्यग्य कहते है। कैसे ? जैसे दर्पण में मुख का प्रति- 
बिम्ब होता है, वहा दर्पण अभिव्यजक है, मुख अभिव्यग्य है वेसे घटठा- 
दिक विषयों में चेतन का प्रतिबिम्ब होता है। इससे घटादिक 
अभिव्यजक है, चेतन अभिव्यग्य है। इस रीति से प्रतिबिम्ब 
ग्रहणुरूप. व्यजकता घटादिक विषय में है। प्रतिबिम्ब 
समर्पणरूप व्यग्यता चेतन में है, घटादिको में स्वभाव 
से प्रतिबिम्ब ग्रहण की सामर्थ्य नही है, किन्तु स्वाकारवृत्ति सबन्ध से 
चेतन प्रतिबिम्ब कें ग्रहण योग्य होता है। जसे दर्पण सबन्ध बिना 
कुड्य (भीतिं) में सूर्य का प्रतिबिम्ब नहीं होता और दर्पण सबन्ध से 
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होता है। इससे सूर्य प्रतिबिम्ब ग्रहण की योग्यता कुडच मे दर्पण सबन्ध 
से होती है। जसे हृष्ठात मे सूर्य प्रभाका कुड्य से सवंदा सामान्य सब्न्ध 
है, ओर अभिव्यजक अभिव्यग्य भाव सबन्ध दर्पणाधीन है, वसे जीव 
चेतन का विषय से सव्वेदा सम्बन्ध है, परन्तु वृत्ति सम्बन्ध से घटा- 
दिको में जीवचेतन के प्रतिबिम्ब ग्रहण की योग्यता होती है। इससे 
जीवचेतन का घटादिको से अभिव्यजक अभिव्यग्यभाव सबन्ध वत्ति के 
अधीन है। इस रीति से जीवचेतन से घटादिको के विलक्षण 

सबन्ध की हेतु वत्ति है । इससे विषय सबन्धार्थ वृत्ति है, उस सबन्ध 
से विषय का प्रकाश होता है । जीवचेतन विभु है | इस पक्ष मे विल- 
क्षण सबन्ध की जनक व॒त्ति है और -- 

अन्त करण विशिप्ट चेतन जीव है, इस पक्ष मे विषय सबन्धा्थे 
ठृति की अपेक्षा 


ग्रन्त.करण विशिषश्ठ चेतन जीव है। इस पक्ष मे वत्ति बिना जीव 
चेतन से घटादिकों का सर्वेथा सबन्ध नही है | इन्द्रिय विषय के सबन्ध 
से अन्त करण को वृत्ति घटादिदेश मे जाय, तब जीवचेतन का घटादि- 
को से सबन्ध होता है । वृत्ति के बाह्य गमन बिना अतर जीव का बाह्य 
चटादिको से सबन्ध नही होता । इस रीति से अन्त करणावच्छिन्न परि- 
च्छिन्न जीव है । इस पक्ष मे विषय सबन्धाथे वत्ति है । यह अर्थ स्पष्ट 
ही है। 

उक्त दोनो पक्षो की विलक्षण॒ता 

इस रीति से अज्ञानोपाधिक जीव है। इस पक्ष में जीवचेतन का 
विषय स सबन्ध तो सदा है, किन्तु अभिव्यजक अभिव्यग्यभाव सबनन्‍्ध 
सदा नही है, उसके अर्थ वृत्ति है। और अन्त.करणावच्चछिन्न जीव है। 
इस पक्ष मे जीव का विषय से स्वंधा सबन्ध नही है, उसके अर्थ वृत्ति 
है । इस रीति से मतभेद से वत्ति के फल सबन्ध में विलक्षण॒ता ग्र थ- 
कारो ने कही है। परन्तु .-- 

मतभेद से सबन्ध में विलक्षणता के कथन की असगतता 
मतभेद से सबन्ध मे विलक्षणता का कथन असगत है। क्यो ” 
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अन्त'करण जीव की उपाधि है । इस पक्ष मे भी अज्ञान तो जीवभाव 
की उपाधि अवश्य इष्ट है, अन्यथा प्राज्षरूप जीव का अभाव होता है। 
इससे जीवभाव की उपाधि सर्व के मत में अज्ञान है। कतृ त्वादिक 
अभिमान अन्त करण विदिष्ठ मे होता है, इससे अन्त करणावच्छिन्न को 
जीव कहते है ।और अज्ञान मे प्रतिबिम्ब जीव है, इस पक्ष में भी 
अज्ञान विशिष्जञ प्रमाता नही है, किन्तु अन्त करण विशिड़् ही प्रमाता है । 
और जीवचितन का तो विषय से सबन्ध सर्वंदा है, परन्तु प्रमात चेतन 
का विषय से सबन्ध नहीं है।और प्रमात चेतन के सबन्ध से 
ही विषय का प्रकाश होता है। जीव चेतन के सबन्ध से विषय 
का प्रकाश नहीं होता। जैसे ब्रह्मचेतन, ईश्वरचेतन अज्ञान के 
साधक है, वसे अविद्योपाधिक जीवचेतन है, उसके सबन्ध 
से विषय में ज्ञाततादिक व्यवहार नहीं होता । और 
जीवचेतन को ज्ञाततादिक का अभिमान भी नही होता। प्रमाता के 
सबन्ध से ही विषय मे ज्ञाततादिक व्यवहार होता है । और व्यवहार का 
अभिमान भी प्रमाता को होता है । सो प्रमाता विषय से भिन्न देश मे 
है। इससे प्रमाता का विषय से सदा सबन्ध नही है। प्रमाता से विषय 
का सबन्ध वृत्ति के अधीन है । इस रीति से जीव की उपाधि को व्यापक 
मानें वा परिच्छिन्न मानें तो दोनो पक्षो मे प्रमाता से विषय सबन्ध वृत्ति 
के अधीन समान है। उसमे विलक्षणता कथन केवल बुद्धि प्रवीणता 
ख्यापान (प्रकट) के अथ है । और प्रमाता का विषय से सम्बन्ध नही है । 
इसलिये अप्रवीणता का साधक है । 


चार चेतन के कथन पूर्वक उक्त श्र की सिद्धि 


प्रमातचेतन, प्रमाणचेतन, विषयचेतन, और फलचेतन भेद से चार 
प्रकार का चेतन कहा है। यदि प्रमाता का विषय से सबन्ध हो तो प्रमातृचेतन 
से विषय चेतन का विभाग कथन असगत होगा । अन्त करण विशिश्वचेतन 
प्रमातचेतन है। वृत्त्युवच्छिन्नचेतन प्रमाणचेतन है । घटाद्यवच्छिन्नचेतन 
विषयचेतन है और वृत्ति सम्बन्ध से घटादिकों मे चेतन का प्रतिबिम्ब 
रे८ 
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होता है, उसको फलचेतन कहते है । और कोई ऐसे कहै है, घटाव- 
च्छिन्न चेतन अज्ञात हो तब उसको विषयचेतन कहते है । और ज्ञात हो 
तब घटावच्छिन्नचेतन को ही फलचेतन कहते है, उसी को प्रमेयचेतन 
कहते है, परत्तु विद्यारण्यस्व्रामी ने और वातिककार ने प्रमाण वृत्ते 
उत्तरकाल में जो घटादिको में चेतन का आभास होता हैं उसी को फल 
चेतन कहा है। इस रीति से प्रमातृचेतन परिच्छिन्न है, और उसके 
सबन्ध से ही विषय का प्रकाश होता है । जीवचेतन को विभु माने तो 
भी प्रमाता से विषय का सबन्ध वृत्ति कृत है। इससे दोनो मतो में 
विषय सबन्ध में विलक्षण॒ता नही है । 

जाग्रत मे होने वाली वृत्ति के अनुवाद पूर्वक स्वप्नावस्था का लक्षण 

उक्त प्रयोजन वाली इच्द्रियजन्य अन्त करण को वृत्ति जाग्रन्‌ 
अवस्था में होती है । इन्द्रिय से श्रजन्य जो विषयगोचर शअन्त करण 
की अपरोक्ष वृत्ति उसकी अवस्था को स्वप्तावस्था कहते है । स्वप्न में 
ज्ञय और ज्ञान अन्त करण का परिणाम है। 

सुषुष्ति अवस्था का लक्षण 

सुखगोचर, अ्रविद्यागोचर श्रज्ञान का साक्षात्परिणाम रूप 
वृत्ति की अवस्था को सुषुप्तिअवस्था कहते है । सुषुप्ति में अविद्या 
की वत्ति सुखगोचर और अज्ञानगोचर होती है। यद्यपि अविद्यागोचर 
वत्ति जाग्रत्‌ में 'अह ने जानामि” इस रीति से होती है, तथापि 
वह वत्ति अन्तकरण की हैं, अविद्या की नही है। इससे सुषुप्ति 
लक्षण की जाग्रत मे अतिव्याप्ति नही है, जसे प्रातिभासिक रजताकार 
वत्ति जाग्रत्‌ मे अविद्या का परिणाम है, सो श्रविद्यागोचर नही है। 
बसे सखाकार वत्ति जाग्रत में है सो अविद्या का परिणाम नहीं है। 
इस रीति से सुखगोचर और अविद्यागोचर श्रविद्या वृत्ति की अवस्था 
को सुषुष्ति अवस्था कहते है । 

सुषुप्ति सबन्धी श्रर्थ का कथन 


सुषुप्ति में अविद्या की वृत्ति में आरूढ साक्षी अविद्या को प्रकाशता 
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है, और स्वरूप सुख को प्रकाशता है। सुषुप्ति अवस्था में सुखाकार 
अविद्याकार परिणाम जिस अज्ञानाश का हुआ है, उस अज्ञानाश मे उस 
पुरुष का अन्त करण लीन है।जाग्रत्‌ कार में उस ग्रज्ञानाश का 
परिणाम अन्त करण होता है। इससे अज्ञान की वृत्ति से अनुभूत 
सुख की जाग्रत्‌ में स्मृति होती है। उपादान का और कार्य का भेद 
नही होने से अनुभव स्मरण को व्यधिकरणुता नही है। इस रीति से 
तीन अवस्था है। मरण का और मूर्छा का भी कोई सुषुप्ति मे श्रत- 
भाव कहते है, कोई पृथक कहते है । 
उक्त अवस्था भेद को वृत्ति की अधीनता 

यह अवस्था भेदव्‌ त्ति के अधीन है । जाग्रत्‌ स्वप्न में तो अन्त - 
करण की वृत्ति है। जाग्रत्‌ मे इन्द्रियजन्य है, स्वप्न मे इन्द्रियअजन्य है, 
सुषुष्ति भे अज्ञान की वृत्ति है। 

वृत्ति के प्रयोजन का कथत 


अवस्था का अभिमान ही बध है। भ्रम ज्ञान को अभिमान कहते 
है, सो भी वृत्ति विशेष है। इससे ब॒त्तिकृत बध ही ससार है । और 
वेदात वाक्य से “अह ब्रह्मास्मि” ऐसी अन्त करण की वृत्ति होती है, 
उससे प्रपच सहित अज्ञान को निवत्ति होती है, सोई मोक्ष है। इससे 
वत्ति का ससार दशा मे तो व्यवहार सिद्धि प्रयोजन है और परम 
प्रयोजन मोक्ष है । 

कल्पित की निवृत्ति सबन्धी विचार भी कहिये ? 

कल्पित की निवृत्ति को अ्रधिष्ठानरूपता पूर्वक मोक्ष मे द्वतापत्ति दोष 

के कथन की अयुक्तता 


कल्पित की निवृत्ति अधिष्ठान रूप होती है। इससे ससार निवत्ति 
मोक्ष है। इस कथन से ब्रह्मरूप मोक्ष है, यह सिद्ध होता है । इससे 
कल्पित की निवृत्ति को कल्पित का ध्वस मानकर मोक्ष मे ढ्वतापत्ति 
दोष का कथन शअज्ञान प्रयुक्त है। 
न्‍्यायमक रदका रोक्‍्तः अधिष्ठान रूप कल्पित 
की निवृत्ति पक्ष मे दृूषण 
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न्‍्यायमक रदकार ने कल्पित की निवृत्ति अधिष्ठान रूप नही मानती 
है और हर तापत्ति का भी समाधान कहा है, परन्तु उनका लेख अनुभव 
के अनुसार नहीं है। क्यो ? यह उनका लेख है --कल्पित की 
निवृत्ति अधिष्ठान से भिन्न है। यदि अधिष्ठानरूप कहै तो अधिष्ठान 
श्रौर कल्पित निवृत्ति एक ही पदार्थ है, दो पदार्थ नही, यह सिद्ध 
होता है। वहा यह पूछते है --अधिष्ठान में अतर्भाव मानकर पृथक 
अधिष्ठान का लोप इष्ट है ? अन्य प्रकार सभव नही है, एक भे' अपर 
का अतर्भाव ही कहना होगा । यदि प्रथम पक्ष कहै तो सभव नही है। 
क्यो ? ससार का अधिष्ठान ब्रह्म है, और ससार की निवृत्ति ब्रह्म से 
भिन्न नही हो तो ससार निवृत्ति के साधन मे प्रवृत्ति नही होनी चाहिये । 
क्यों ? ससार निवृत्ति ब्रह्म से भिन्न तो है नही और ब्रह्म सिद्ध है। 
व्यापार साध्य के अर्थ प्रवृत्ति होती है। स्वभावसिद्ध ब्रह्म के अर्थ 
ज्ञान साधन श्रवणादिको मे प्रवृत्ति सभव नही है । इससे ससार निवृत्ति 
का नित्यसिद्ध ब्रह्म में अतर्भाव सभव नहीं है। और यदि निवृत्ति मे 
ब्रह्म का अतर्भाव कहे तो भी ससार श्रम का असभव होने से उसकी 
निवृत्ति जनक ज्ञान के साधन श्रवणशादिको मे प्रवृत्ति नही होनी चाहिये । 

क्यो ? ससार की निवृत्ति तो ज्ञान से उत्तरकाल मे होती है। 
ज्ञान से प्रथम कल्पित की निवृत्ति नही होती, यह अनुभव सिद्ध है। 
और ससार निवृत्ति से पृथक ब्रह्म है नही । इससे ज्ञान से पूर्व ब्रह्म रूप 
अधिष्ठान के अभाव से ससार भ्रम सभव नही है। इससे अनुभव सिद्ध 
ससार का अभाव तो कहा नही जाता, सत्य ही कहना होगा । उसकी 
ज्ञान से निवृत्ति सभव नहीं है। इससे ससार निवृत्ति में ब्रह्म का अत- 
भाव सभव नहीं है, और ससार निवृत्ति ज्ञान से पुवंकाल मे नही है। 
ज्ञान से उत्तरकाल मे होने से सादि है और ब्रह्म अनादि है । सादि 
पदार्थ में अनादि पदार्थ का अतर्भाव कथन अयुक्त है। इस' रीति से 
दोनो का परस्पर अतर्भाव सभव नहीं है। इससे कल्पित निवृत्ति 
अधिष्ठानरूप है, यह पक्ष सभव नही है। और यदि ऐसे कहै, परस्पर 
अतर्भाव किसी का भी नही कहते है तथापि कल्पित निवृत्ति अधिष्ठान 
से पृथक नहीं है। अधिष्ठान की अवस्था विशेष कल्पित निवृत्ति है । 
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अज्ञात और ज्ञात दो अवस्था अधिष्ठान की होती है। ज्ञान से पूर्व 
अज्ञात अवस्था है ओर ज्ञान से उत्तरकाल मे ज्ञात अवस्था होती है। 
ज्ञात अधिष्ठान रूप कल्पित की निवृत्ति ,ज्ञात अधिष्ठान सादि है। 
इससे ज्ञान साधन श्रवणादिक निष्फल नही है। और ससार निवत्ति 
ब्रह्म से पृथक नहीं है। इस रीति से ज्ञात पअ्रधिष्ठान रूप ही 
कल्पित निवत्ति को मान सो भी सश्नव नही है | क्यो ? ज्ञान के विषय 
को ज्ञात कहते है। अज्ञान के विषय को अज्ञात कहते है। अज्ञानक्ृत 
आवरण को ही अज्ञान की विषयता कहते है। जब ज्ञान से अज्ञान का 
अभाव हो, तब अज्ञान व्यवहार नहीं होता, बसे विदेहदशा मे देहा- 
दिको के अभाव से ज्ञान का अभाव होने से ज्ञातता का अभाव होता 
है। इससे विदेहदशा मे अज्ञात अवस्था के समान ज्ञात अवस्था का! भी 
अभाव होने से ज्ञात अधिष्ठान रूप कल्पित निवत्ति का मोक्ष मे अभाव 
होना चाहिये। यदि मोक्ष मे अभाव मानें तो कल्पित निवत्ति को 
अनन्तता के अभाव से औषधजन्य रोग निवृत्ति के समान परम पुरुषा- 
थंता का अभाव होगा । इससे 


न्यायमक रदकार की रीति से ग्रधिष्ठान से भिन्‍न 
कल्पित की निवृत्ति का निरूपण 


कल्पित निवत्ति अधिष्ठान रूप नहीं है, उससे भिन्न है। और 
अधिष्ठान भिन्न भी कल्पित की निवत्ति 6. की सपादक नही है। 
क्यो ? अधिष्ठान से भिन्न सत्य हो, तो त हो, सत्य से विलक्षर 
पदार्थ हु त का हेतु हो तो सिद्धान्त में सदा अद्वत है, इस अथे का 
बाध होगा। इससे सत्यपदार्थ का भेद ही 6 त का साधक है, कल्पित 
निवत्ति अधिष्ठान से भिन्न है और सत्य नही है, इससे ढ त की सिद्धि 
नही होती है। 

न्‍्यायमकरदकार की रीति से कल्पित तिवृत्ति के स्वरूप निशय 

वास्ते अनेक विकल्‍पो का लेख 


कल्पित निवृत्ति के स्वरूप निर्णोय के लिये इस रीति से विकल्प 
लिखे है .--अधिष्ठान से भिन्न कल्पित की निवृत्ति सतरूप है वा 
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असत्‌रूप है वा सदसत्‌ रूप है वा सदसत्‌ विलक्षण है ? यदि सतरूप 
कहे तो व्यावहारिक सत्‌ है वा पारमाथिक सत्‌ है ? यदि व्यावहारिक 
सत्‌ कहे तो ब्रद्माज्ञान से उत्तर व्यावहारिक सत्‌ का सभव नही होने 
से ब्रह्मज्ञान से उत्तर ससार निवत्ति का अभाव होना चाहिये । क्यो ? 
ब्रह्मज्ञान से प्रथम जिसका बाध नहीं हो, और ब्रह्चाज्ञान से उत्तर 
जिसकी सत्ता स्क्रूति नहीं हो, उसको व्यावहारिक सत्‌ कहते है । इससे 
कल्पित निवत्ति को व्यावहारिक सत्‌ मानें तो ज्ञान से उत्तर उसका 
संभव नहीं होता । इससे अधिष्ठान से भिन्न कल्पित निवत्ति को 
पारमाथिक सत्॒रूप कहे तो हू त होगा। इस रीति से अधिष्ठान से 
भिन्न कल्पित निवत्ति सतरूप नहीं है। यदि अधिष्ठान से भिन्न 
कल्पित निवत्ति को असत्‌ कहे तो असत्‌ शब्द का अर्थ अनिर्वेचनीय 
है अथवा तुच्छ है? यदि अभिवंचनीय कहै तो उसके दोष आगे 
चतुर्थ विकल्प के खड़न मे कहेंगे । तुच्छ कहे तो ससार निवृत्ति को 
पुरुषार्थता नहीं होगी | इससे द्वितीय विकल्प सभव नही है। और 
अधिष्ठान से भिन्न को सदसत्‌ रूप कहे तो एक पदार्थ को सत्‌ स्व॒रूपता 
और असत्‌ स्वरूपता विरोधी होने से सभव नहीं है। और सदसत्रूप 
माने तो पूर्व उक्त सत्‌ पक्ष का दोष और असत्‌ पक्ष का दोष होगा । 
क्यो ? कल्पित निवत्ति में सत्‌ अश है, इससे 6 त होगा और असत 
अश से अपुरुषार्थंता होगी। और सदसत शब्द का ऐसा श्थे करें-सत 
अर्थात्‌ व्यावहारिक सत्ता का आश्रय है और असत्‌ अर्थात्‌ पारमाथिक 
सत्‌ से भिन्न है तो इससे सत्‌ असत्‌ का विरोध नहीं है| क्यो ? 
घटादिक व्यावहारिक सत्ता के आश्रय और पारमाथिक सत से भिन्न 
प्रसिद्ध है। इससे उक्त विरोध नहीं है। और पारमाथिक सत्ता का 
निषेध करने से द्वत नही है। व्यावहारिक रुत्ता है, तुच्छ नही है । 
इससे अ्रपुरुषार्थ भी नही है । इस रीति से अधिष्ठान से भिन्न कल्पित 
निवुत्ति पारमाथिक सत्ताशून्य व्यावहारिक सत्तावाली है। इस 
अभिप्राय से सत्‌ असत्‌रूप कहै तो प्रथम विकल्प मे व्यावहारिक 
सत्‌ माने तो जो दोष कहा “ज्ञान से उत्तर व्यावहारिक पदार्थ का 
असंभव होता है” उंस दोष से यह अथे भी संभव नही है। इससे 
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तृतीय विकल्‍प भी सभव नहीं है।और अधिष्ठान से भिन्न कल्पित 
निवृुत्ति सदसत्‌ विलक्षण है। यह चतुथ पक्ष कहै तो सह्विलक्षण 
कहने से 6त नहीं होता और असत्‌ विलक्षण कहने से अपुरुपार्थता 
भी नहीं होती, तथापि सभव नहीं है। क्यो ? सदसद्विलक्षण अनि 
वंचनीय होता है। इससे कल्पित की निवत्ति अनिवंचनीय है, यह 
सिद्ध होगा ! 

श्रौर माया अथवा उसका कार्य अनिर्वंचनीय होता है. इससे अज्ञान 
सहित ससार की निवन्षि भी अनिर्बंचनीय हो तो मायारूप वा माया- 
का कार्यरूप अज्ञान सहित प्रपच की निवत्ति माननी होगी। माया 
रूप अथवा माया का कार्यरूप उक्त निवत्ति को कहे तो घटरूप घट 
की निव॒त्ति हैं। इस कथन के समान उक्त कथन हास्य का आस्पद है। 
और ब्रह्मज्ञान से अज्ञान सहित प्रपच की निवृत्ति होती है, उससे 
अनन्तर पुरुषार्थ साधन सामग्री कोई नहीं रहतो, यह सिद्धान्त है। 
ब्रह्मत्ान का फल कल्पित की निव॒त्ति मायारूप अथवा माया का 
कार्यरूप हो तो उसका निवर्तक कोई भी नही रहा । इससे मोक्ष दशा 
मे भी माया वा उसके कार्य का नित्य सबन्ध रहने से निविशेष ब्रह्म 
की प्राप्तिर्प मोक्ष का अभाव होगा । इससे चतुथ पक्ष भी सभव 
नही है।इस रीति से अज्ञान तत्कायें की निव॒त्ति ब्रह्म से भिन्न है 
सत्‌रूप नही है, इससे हू. त नही है। असत्‌ नही है, इससे अपुरुषार्थता 
नहीं है । सदसद्र प नही है, इससे उभय पक्ष उक्त दोष नही है। 
अनिवेचनीय नही है, इससे मोक्ष दशा मे अज्ञान तत्कार्य का शेष नही है। 
इससे उक्त चतुविध प्रकार से विलक्षणु अज्ञान तत्कार्य की निव त्ति 
ब्रह्म से भिन्न है । 


न्‍न्यायमकरदकार की रीति से उक्त चार प्रकार से विलक्षण 
ओर ब्रह्म से भिन्‍त पचम' प्रकार रूप 
कल्पित की निवृत्ति का स्वरूप 


पचम प्रकार को कहते है --जसे सदसत्‌ से विलक्षण पदार्थ की 
अद्द तमत में अनिवंचतीय परिभाषा है, वेसे सत्‌रूप, असत्रूप 
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सदसत रूप, सदसह्ठिलक्षण अनिर्वेचनीय, इन चार प्रकार से विलक्षण 
प्रकार वाली अज्ञान तत्काय॑ की निवत्ति है। चतुरविध प्रकार से विल 
क्षण प्रकार का नाम पचम प्रकार है । इससे अज्ञान तत्काय की निव॒त्ति 
ब्रह्म से भिन्न है, उसकी निवृत्ति मे पचम प्रकार है, यह न्‍्यायमकरद 
मे लिखा है -- 


न्‍न्यायमकरदकार के मत की अ्प्तमीचीनता 


सो समीचीन नही है। क्यो ? व्यावहारिक सत्‌ पदार्थ तो लोक मे 
प्रसिद्ध है और अनिर्वचनीय पदार्थ भी इन््रजालकृत लोक मे प्रसिद्ध 
वेसे पारमाथिक सत पदाथ्थ शास्त्र मे ब्रह्म प्रसिद्ध है। और विद्वानों 

के अनुभव सिद्ध ब्रह्मात्मा है। इन सर्व से विलक्षण कोई वस्तु छोक- 
शास्त्र मे प्रसिद्ध नही है । अत्यन्त अप्रसिद्धरूप अज्ञान सहित ससार 
की निवत्ति माने तो पुरुषार्थता का अभाव होगा । क्‍यों ” पुरुष की 
अभिलाषा के विषय को पुरुषार्थ कहते है। अत्यन्त अप्रसिद्ध मे पुरुष 
की अभिलाषा नही होती, किन्तु प्रसिद्ध मे अभिलाषा होती है। इससे 
प्रसिद्ध पदार्थों से विलक्षण कल्पित निर्वत्त नही है। यद्यपि कल्पित 
निवत्ति को अधिष्ठान रूप मानें तो भी ससार का अधिष्ठान ब्रह्म 
प्रसिद्ध नही है, तथापि पूर्व अनुभूत में अभिलाषा होती है, यह नियम 
नही है, किन्तु अनुभूत के सजातीय मे अभिलाषा होती है। जसे 
भयरूप अनयथे के हेतु सर्प की निवृत्ति अधिष्ठान रज्जुरूप है, वसे 
जन्म मरणादि रूप अनर्थ हेतु ससार की निवृत्ति अधिष्ठान ब्रह्म रूप 
है । इस रीति से अधिष्ठानत्व धर्म से ब्रह्म रूप ससार की निवत्ति 
अनुभूत के सजातीय होने से पुरुष की अभिलाषा सभव है। ओर पचम 
प्रकार वादी के मत में अनुभूत सजातीय नहीं होने से प्रवत्ति सभव 
नहीं है। और अधिष्ठान से भिन्न मानें तो भाष्यकार के वचन से 
विरोध होगा । भाष्यकार ने कल्पित निवृत्ति अधिष्ठानरूप ही कही है। 

न्‍्यायमकरदका रोक्‍त ज्ञात अधिष्ठानरूप कल्पित की 
निवृत्ति पक्ष मे दोष का उद्धार और प्रसंग मे 
विशेषण उपाधि और उपलक्षण का लक्षण 
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ज्ञात अधिष्ठान रूप कल्पित की निवृत्ति मानने मे जो दोष कहा 
है +मोक्षदशा मे ज्ञातत्व के अभाव से कल्फ्ति निवृत्ति का अभाव 
होने से कल्पित का उज्जीवन होगा। उसका यह समाधान है -- 
ज्ञातत्व विशिष्ट और ज्ञातत्व उपहित ब्रह्म तो मोक्ष काल मे नही है। 
वंयो ? ज्ञातत्व विशेषणा वाले को ज्ञातत्व विशिष्ट कहते है। और 
जातत्व उपाधि वाले को ज्ञातत्व उपहित कहते है। *कार्य मे सबन्धी 
जो वर्तमान व्यावर्तक उसको विशेषण कहते है । कसे ? जेसे नीलरूप 
वाला घट उत्पन्न होता है, इस स्थान में नीलरूप विशेषण है । क्यो ? 
उत्पत्ति रूप कार्य से सबन्धी है, और घट मे वर्तमान हुआ पीत घट से 
व्यावतंक है। और कार्य में असबन्धी वर्तमान व्याव्तक को उपाधि 
कहले है। कंसे ? जंसे भेरी उपहित आकाश मे शब्द है, इस स्थान 
मे भेरी उपाधि है। क्यो ? शब्द की अधिकरणा[ता मे भेरी का सबन्ध 
नही है और वर्तमान भेरी बाह्याकाश से व्यावतंक है। और कार्य में 
असबन्धी व्यावतंक हो उसको उपलक्षण कहते है। उपलक्षण मे बते- 
मानता की अपेक्षा नही है। झ्तीत भी उपलक्षण होता है । और उपाधि 
तो विशेष्य के स्वदेश मे होती है। उपलक्षण एक देश मे होता है। 
कैसे ? जसे “काकवद्‌ गृह गच्छ” ऐसा कहे, तब जिस ग्रह मे काक 
सयोग देखा है, उस गृह से काक चला जाय तो भी गमन करता है। 
यहा गृह का काक उपलक्षण है। क्‍यों ? गमनरूप कार्य मे असम्बन्धी 
है और गृह के एक देश में है, बसे वर्तमान और ग्तीत काक अन्य गृह 
से व्याव्तक है । इस रीति से विशेषण और उपाधि तो वतंमान होते 
है, इससे विशेष्य के सर्वंदेश मे और स्वेकाल मे होते है । विशेष्य के 
जिस देश मे जिस काल में नहीं हो उस देश में उस काल मे विशिष्ट 
व्यवहार नही होता है और उपहित व्यवहार भी नही होता है। किन्तु 
जितने काल मे और जितने देश मे व्यावर्तक हो उतने देश और काल 
में विशिष्ट व्यवहार और उपहित व्यवहार होता है। सो मोक्ष दशा 
मे ज्ञातत्व का सबन्ध नही है, किन्तु पूर्व ज्ञातत्व हुआ है। इससे ज्ञात- 
त्व विशिष्ट और ज्ञातत्व उपहित तो अधिष्ठान नही है। और व्यावतंक 
३६ 
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मात्र को उपलक्षण कहते है, वर्तमान मे आग्रह नही है | इससे विशेष्य 
के एक देश में सबन्ध होने पर और एक काल में सबन्ध होने पर भी 
व्यावतंक को उपलक्षण कहते है। इतर पदार्थ से भेद ज्ञान को व्या- 
वत्ति कहते है। विशेष, उपाधि, उपलक्षण, ये तीनो इतर से व्यावत्ति 
करते है। उनमे विशेषण तो यावत्‌ देशकालऊ मे आप हो, उस देश 
कालस्थ स्वविशिष्ट विशेष्य की व्यावत्ति करता है। 


जिसकी व्यावत्ति विशेषण से हो, उसको विशिश्वन कहते है । और 
जिस देशकाल में व्यावर्तक हो, उस देशकालस्थ व्यावर्तेनीय की 
व्यावत्ति करे, आप बहिभूत रहै उसको उपाधि कहते हैं । जिसकी 
व्यावत्ति उपाधि से हो, उसको उपहित कहते है । और व्यावतेनीय के 
एक देश मे कदाचित्‌ होकर व्यावृत्ति करे तथा उपाधि के समान आप 
बहिभू त रहै उसको उपकछक्षण कहते है। जिसकी व्यावृत्ति उपलक्षण 
से हो, उसको उपलछक्षित कहते है। इससे यह निष्कर्ष हुआ >-व्याव- 
तक व्यावर्तंनीय इन दोनों मे विशिष्ट व्यवहार होता है। जितने देश 
मे व्यावर्तक हो, उतने देश मे स्थित व्यावतंनीय मात्र मे उपहित 
व्यवहार होता है, परन्तु व्यावर्तक सदभावकाल मे व्यावतेक को 
त्यागकर उपहित व्यवहार होता है, और व्यावतेनीय के एक देश में 
कदाचित्‌ व्यावतंक हो, बहा व्यावतंनीय मात्र मे उपलक्षित व्यवहार 
होता है । यहा व्यावर्तक सदभाव की अपेक्षा नही है। इस रीति से 
विशेषशादिको के भेद से अन्त.करण विशिष्ग प्रमाता है, अन्त.करणो 
पहित जीव साक्षी है ओर अन्त करणोपलक्षित ईश्वर साक्षी है। यहा 
यह प्रसंग है -मोक्षदशा में ज्ञातत्व के अभाव से ज्ञातत्व विशिष्ल 
और ज्ञत्वोपहित तो अधिष्ठान सभव नही है, तथापि ज्ञातत्वोपलक्षित 
अधिष्ठान मोक्षदशा मे भी है और -- 


अधिष्ठान रूप निवृत्ति के पक्ष में पं्रम प्रकार वादी की शका' 
यदि पचम प्रकार वादी यह शका करे .--जिसमे कदाचित्‌ ज्ञातत्व 


ही, उसमे ज्ञातत्व के अभाव कार मे भी ज्ञातत्वोपलक्षितं माने तो 
ज्ञान्नत्व से पुवंकाल मे भी भावी ज्ञातत्व को मानकर ज्ञातत्वोपलक्षित 
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कहना चाहिये । यदि पू्वेकाल मे ज्ञातत्वोपलक्षित मानें तो ससारकाल 
में भी ज्ञातत्वोपलक्षित अधिष्ठानरूप ससार निवृत्ति के होने से 
अनायास से पृरुषा् प्राप्ति होगी । इससे ज्ञातत्व के अभाव काल 
मे ज्ञातत्वोपलक्षित अधिष्ठानरूप कल्पित निवृत्ति कहना योग्य नही है । 


उक्त दाका का समाधान 


उसका यह समाधान है >व्व्यावर्तक सबन्ध से उत्तरकाल भे 
उपलक्षित व्यवहार होता है, पृवंकाल में नही होता है। कंसे ? जैसे 
काक सबन्ध से उत्तरकाल में काकोपलक्षित व्यवहार होता है, बसे 
जशञातत्व की उत्पत्ति से पूर्व ससार दशा मे ज्ञातत्वोपलक्षित अधिष्ठान 
नही है, किन्तु उत्तरकाल मे ज्ञातत्व के असद्भाव काल मे भी 
ज्ञानत्वोपलक्षित अधिष्ठान है, उसका स्वरूप ही समार निवत्ति है । 


न्यायमक रद से अन्य रीति से अआविष्ठान से भिन्‍न कल्पित की 
निवृत्ति का स्वरूप 


कल्पित की निवृत्ति अधिष्ठान से भिन्न है, इस पक्ष मे आग्रह हो 
तो न्‍्यायमकरद ग्रथ' मे उक्त रीति से अत्यन्त अप्रसिद्ध पचम प्रकार 
मानना निष्फल है। क्‍यों ? अनिर्वंचनीय की निवृत्ति अनिवंचनीय 
है। निव॒क्ति नाम ध्वस का है, उस ध्वस को अनन्त अभाव मानें और 
अधिष्ठान से भिन्न माने तो मोक्ष दशा में ६ त हो, सो ध्वस ग्रनन्त 
अभावरूप नहीं है, किन्तु क्षणिक भाव विकार है। यास्क्र नाम मुनि 
ने वेद का अग निरुक्त करा है। उसमें जन्म, सत्ता, वृद्धि, परिणाम, 
अपक्ष॑य, विनाश, ये घट भाव विकार कहे है। भाव अर्थात्‌ अनिच- 
नीय वस्तु उसके विकार अर्थात्‌ अवस्था विशेष है । अनिर्वंचनीय कौ 
अवस्था विशेष होने से जन्मादिक नाशपर्यन्त अनिवंचनीय है । जले 
जन्म क्षरिक है। क्यो ? आद्यक्षण सबन्ध को जन्म कहते है । प्रथम' 
क्षण मे “जायते” ऐसा व्यवहार होता है, ट्वितीयादि क्षण मे “जात ” 
ऐसा व्यवहार होता है, “जायते” ऐसा व्यवहार नही होता । बसे 
मुद्गरादिको से घट का चूर्णादिभाव हो तब एक क्षण में “घटो 
नश्यति” ऐसा व्यवहार होता है, द्वितीयादिक्षण में “नप्ली घट ” 
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ऐसा व्यवहार होता है। “नश्यति' यह व्यवहार नहीं होता । इससे 
जन्म नाथ क्षणिक है। वर्तमान जन्म' घट का है, यह “जायते घट ” 
इस वाक्य से प्रतीत होता है। जसे घट का वतेमान नाश है, यह 
“न्द्यति घट ” इस वाक्य से प्रतीत होता है और “नष्टो घट ” 
इस वाक्य से घट का अतीत नाश प्रतीत होता है। यदि ध्वसरूप नाश 
अनन्त हो तो नाश में अतीतत्व व्यवहार नही होना चाहिये । इससे नाश 
अनन्त नही है, किन्तु क्षरिक है और भावविकार है। इसलिये अभाव- 
रूप नहीं है और वृत्ति-प्रभाकर के अनुपलब्धि निरूपण मे अनन्त 
अभाव ध्वस कहा है सो न्याय की रीति से कहा है। वेदान्त मत में 
एक अत्यन्ताभाव ही अभाव प्रदार्थ है। इस रीति से कल्पित को 
निवृत्ति क्षणिक है। जसे विद्वान्‌ के अनिवंचनीय शरीरादिक ज्ञान से 
उत्तर भी प्रारब्ध बरू से किचित्काल रहते है, किन्तु दूत के साधक 
नही होते, वसे ज्ञान से उत्तर काल कल्पित की निवत्ति एक क्षण 
रहती है, इससे द्वत की साधक नही है । एक क्षण से उत्तर कठिपत 
निवृत्ति का अत्यन्ताभाव है, सो ब्रह्मरूप है। 
उक्त मत मे पुरुषार्थ का स्वरूप (दुखाभाव वा केवल सुख) 

इस मत में दुख निवत्ति क्षरण्गिकभाव होने से पुरुषार्थ नही है, 
किन्तु सुख वा दूु खाभाव पुरुषाथ है, अथवा दू खाभाव भी पुरुषार्थ 
नही है, किन्तु केवल सुख ही पुरुषार्थ है। क्यो ? अनन्त दु ख सहित 
ग्राम्य धर्मादिकों का सुख है, उसमे स्वभाव से ही सकल जीवो की 
प्रवत्ति होती है। यदि दु खाभाव भी पुरुष की अभिल्‍लाषा का विषय 
हो तो सर्वेथा दु.खग्रसित सुख मे पुरुष को अभिलाषा नहीं होनी 
चाहिये । और जहा द खाभाव में अभिलाषा होती है, वहा भी स्वरूप 
सुखानुभव का प्रतिबन्धक दु ख है, उसके अभाव काल में स्वरूप सुख 
का प्रादुर्भाव होता है । इससे दु खाभाव में पुरुष की अभिलाषा 
स्वरूप सुख के निमित्त है । इस रीति से मुख्य पुरुषार्थ सख है, दु.खा- 
भाव नहीं है | इससे दु.खात्यन्ताभाव को भी ब्रह्मरूप नही माने और 
अनिवेंचनीय माने तो उसका भी बाध सभव है, परन्तु अनिर्वंचनीय 
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का बाधरूप अभाव तो अधिष्ठानरूप अनुभवसिद्ध है। इससे अज्ञान 
सहित भावाभावरूप प्रपच और उसकी निवृत्ति सकल अनिरवंचनीय 
है, उन सर्व का अधिष्ठानरूप बाध होकर निद्व त स्वरूप परमानन्द 
रूप प्रम पुरुषार्थ मोक्ष है । 

इति श्री वृत्ति प्रयोजन, कल्पित निवृत्ति स्वरूप निरूपण अश १३ समाप्त । 
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भगवन्‌ ! आपने कहा था ब्रह्म के अज्ञान से ससार की उत्पत्ति होती 
है, वह किस क्रम से होती है यह आप मुझे समझाने की क्षपा करे ? 
से स्वप्न बिना क्रम से ही होता है, वसे ही मिथ्या जगत अज्ञान से 
भासता है। जो भिथ्या ससार की उत्पत्ति का क्रम जानना चाहता है 
बह तो मानो मृगतृष्णा के जछ से अपना वस्त्र धोकर निचोडने की 
इच्छा करता है । यद्यपि उपनिषदो मे जगत की उत्पत्ति अनेक प्रकार 
से कथन की है। छादोग्य में सत्रूप परमात्मा से अग्नि, जल, पृथ्वी 
क्रम से उत्पन्न होते है, यह कहा है । और तत्चिरीय मे आकाश, वायु, 
अग्नि, जल, पृथ्वी क्रम से होते है। इस रीति से पाच भूतो की उत्पत्ति 
कथन की है । और कहो सर्व की परमेश्वर उत्पत्ति करते है । इस रीति 
से क्रम से बिना ही उत्पत्ति कथन की है । इस प्रकार जगत्‌ की उत्पत्ति 
वेद में अनेक प्रकार से कही है । वहा वेद का यह अभिप्राय है --सर्व 
जगत्‌ मिथ्या है, यदि जगत्‌ कुछ पदार्थ होता तो उसकी उत्पत्ति वेद 
अनेक प्रकार से नही' कहता ) अनेक प्रकार से जगत्‌ की उत्पत्ति कही 
है। इससे जगत की उत्पत्ति प्रतिपादन में बेद का अभिप्राय नही है 
किन्तु अद्व तब्रह्य का साक्षात्कार कराने के लिये मिथ्या जगत का 
अध्यारोप किया है। क्यो ? अध्यारोप और अफ्वाद बिना किसी के 
भी मत मे ब्रह्म का ज्ञान नही होता । जिस अधिष्ठान मे जिस वस्तु का 
वास्तव रूप से अभाव होने पर भी उसका आरोप (कथन) किया जाता 
है उसको अध्यारोप कहते है। कंसे ? जसे ढ तरूप प्रपच से रहित ब्रह्म 
है, उसमे इस द्व त प्रपच का जो आरोप है, वह अध्यारोप है। 


आरोपित वस्तु के निषेध को अपवाद कहते है । कंसे ? जसे ब्रह्म मे 
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जगत्‌ प्रपच,का निषेध श्रूति करती है, वह अपवाद है। निषेध के 
निर्मित्त प्रपच की उत्पत्ति कही है। इसीलिये' प्रपच की उत्पत्ति क्रम 
एक रूप कथन मे वेद ने यत्न नही किया है। जिसको नष्ट करने के 
लिये रचा जाता है, उसको अधिक सुन्दर बनाने का यत्न नही किया 
जाता, यह लोक मे भी प्रसिद्ध है । 


सूत्रकार भाष्यकार का श्रुति बचनों से जगत 
उत्पत्ति कथन का अभिप्राय 


सूत्रकार भाष्यकार ने हितीय अध्याय से उत्पत्ति कथन करने 
वाले श्र्‌ति वचनो का विरोध दूर करके एक रूप से तेत्तिरीय श्र्‌ति 
के अनुसार उत्पत्ति में सब उपनिषदों का अभिप्राय कहा है। सो मद 
जिज्ञासु के निमित्त कहा है। जो उत्पत्तिवाक्यों के पूर्व कहे अभिप्राय 
को नही जानता हो, ऐसे मद जिज्ञासू को उपनिषदो मे नाना प्रकार से 
जगत्‌ उत्पत्ति देखकर आपस में उपनिषदों का विरोध है, यह अ्राति 
होगी । उस भ्राति को दूर करने के लिये सब उपनिषदों मे एक रूप 
से जगत्‌ की उत्पत्ति प्रतिपादन का प्रकार कहा है । 


और जिसको ब्रह्म विचार से यथाथे ज्ञान नही हो, उसके लिये 
लयचिन्तन के निमित्त भी उत्पत्ति क्रम कहा है। जिस क्रम से उत्पत्ति 
कहीं है, उससे विपरीत क्रम से लयचिन्तन करे, उस लयचिन्तन से 
अद्व त मे बुद्धि स्थित होती है । 

जगत्‌ उत्पत्ति प्रकार 

शुद्ध ब्रह्म से जगत्‌ की उत्पत्ति नहीं होती । क्यो ? शुद्ध ब्रह्म असग 
है और अक्रिय है। माया विशिष्ट ईश्वर से जगत की उत्पत्ति होती 
है । इसलिये माया और ईश्वर का स्वरूप प्रतिपादन करते है '-जीव , 
ईद्वर भेद से रहित जो शुद्ध चेतन है, उसके आश्रित माया रहती है । 
वह माया अनादि ग्रर्थात्‌ आविरहित है। आदि नाम उत्पत्ति का है। 
यदि माया की उत्पत्ति अगीकार करें तो माया के कार्य प्रप॑च॑से तो 
पुत्र से पिता के समान माया की उत्पत्ति हो नही सकती । चेतन से ही 
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माया की उत्पत्ति माननी होगी। वहा जीवभाव और ईव्वरभाव तो 
माया के कार्य है। माया की सिद्धि हुये बिना जीव, ईश्वर का स्वरूप 
असिद्ध है। इसलिये जीवचेतत वा ईश्वरचेतन से माया की उत्पत्ति 
कहना असभव है। और शुद्वचेतन असग है, अक्रिय है, निविकार है । 
उससे माया की उत्पत्ति मानें तो विकारी होगा । ओर शुद्धचेतन 
से माया की उत्पत्ति हो तो मोक्षदशा मे पुन उत्पन्न होगी । इससे मोक्ष 
निमित्त साधन निष्फल होगे । इस रीति से माया उत्पत्तिरहित है, इससे 
अनादि और एक है। सात अर्थात्‌ अतवाली है, ज्ञान से माया का अत 
होता है और सत्‌ असत्‌ से विलक्षण है । जिसका तीन काल मे बाध 
नहीं हो, उसको सत्‌ कहते है, ऐसा चेतन है। माया का ज्ञान से बाध 
होता है। इससे सत्‌ से विलक्षण है। जिसकी तीन काल मे प्रतीति 
नही हो, उसे शशश्यू ग, वध्यापुत्र, आकाश फूल के समान असत्‌ कहते 
है। ज्ञान से पूर्व माया और उसका कार्य प्रतीत होता है। जाग्रत मे 
“मै अज्ञानी हू, ब्रह्म को नही जानता हूँ” इस रीति से माया प्रतीत 
होती है। और स्वप्न में जो नाना प्रदार्थ प्रतीत होते है, उनका 
उपादान कारण माया है। ओर सुषुप्ति से अनन्तर अज्ञान की इस 
रीति से स्मृति होती है --'मै ऐसा सुख से सोया कि कुछ भी नहीं 
जान सका” सो स्मृति अज्ञात वस्तु की नहीं होती । इससे सुषुप्ति में 
अज्ञान का भान होता है। वह अज्ञान और माया एक ही है, उनका 
भेद नही है। इस प्रकार से तीनो अवस्था में माया की प्रतीति होती 
है । इससे असंत्‌ से विलक्षण है। इस रीति से सत्‌ असत्‌ से विलक्षण 
ती माया, उसका कार्य भी सत्‌ असत्‌ से विलक्षणा है। 

संत्‌ असत्‌ से विलक्षण को हीं अद्व तमत में मिथ्या कहते है 
और अनिर्वचनीय कहते है । इससे माया और उसके कार्य से हद त की 
सिद्धि नहीं होती। क्‍यों ? जैसे चेतन सत्रूप है, वेसे मायां और 
उसका कार्य सत्रूप हो तो द्वत हो। सो माया और उसका कार्य 
सत्‌ असत्‌ से विलक्षण होने से मिथ्या है।मिथ्या पदार्थ सेह्व त 
नही होता । केसे ? जेसे स्वप्न के पदार्थ मिथ्या है, उनसे द्व ते नही 


होता है । 
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अज्ञान की स्वाश्रयता और स्वविषयता 


जीव, ईश्वर विभाग रहित शुद्ध ब्रह्म के आश्रित माया है। और 
जुद्ध बरह्द को ही आच्छादन करती है । कंसे ? जसे घर के आश्रित 
अधकार घर को ही आच्छादन करता है।इस पक्ष को स्वाश्रय 
स्वविषय पक्ष कहते है। स्वअर्थात्‌ शुद्ध ब्रह्म ही आश्रय, और स्व 
अर्थात्‌ शुद्ध ब्रह्म ही विषय गर्थात्‌ माया से आच्छादित है अर्थात्‌ 
ढका है | सो अज्ञान एक नहीं हैं, किन्तु अनन्त है । क्यो ? यदि एक 
अज्ञान माने तो एक अज्ञान की एक के ज्ञान से निवृत्ति होने से औरो 
को अज्ञान ओर उसका कार्य ससार प्रतीत नही होना चाहिये | यदि 
ऐसे कहे, आज तक किसी को भी ज्ञान नही हुआ, तो आगे भी किसी 
को ज्ञान नहीं होगा। इससे श्रवणादिक साधन निष्फल होगे | इससे 
ग्रनन्त जीवो के आश्रित अज्ञान अनन्त है | अनन्त जीवो के अनन्त 
अज्ञान कल्पित ईश्वर भी गअ्रनन्त है और ब्रह्माड भी अनन्त है । जिस 
को ज्ञान होता है, उसके अज्ञान, ईश्वर और ब्रह्माड की निवृत्ति होती 
है । जिसको ज्ञान नही होता, उसको बध रहता है। यह वाचस्पति का 
मत है, सो समीचीन नही है | क्यो ? 


वाचस्पति के मत की अभ्रसमीचीनता और अज्ञान की एकता 


“ईश्वर, जीव के अनज्ञान से कल्पित है” यह कहना श्र्‌ ति, स्मृति, 
पुराण से विरुद्ध । “ईश्वर अनन्त और जीव जीव मे सृष्टि का भेद” 
यह भी विरुद्ध है। इससे नाना अज्ञान मानने असगत हैं। और नाना 
अज्ञान मानकर ईश्वर ओर सृश्मि एक मानें तो बनता नहीं है। क्यो ? 
जीव, “ईश्वर, प्रपच, अज्ञान कल्पित है | अनन्त अज्ञान मानने से एक 
एक अज्ञान कल्पित जीव के समान ईव्वर और प्रपच भी अनन्त ही 
होगे । इसी से वाचस्पति ने अनन्त ईश्वर और अनन्त सृष्टि कही है। 
इससे “अज्ञान एक है” यह मत समीचीन है । 

स्वाश्रय स्वविषय पक्ष का अगीकार 


सो एक अज्ञान भी जीव के आश्रित नही है, किन्तु शुद्ध ब्रह्म के 
आश्रित है। क्यो ? जीव भाव अज्ञान का कार्य है। वह अज्ञान स्वतत्र 
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कभी भी नहीं रहता। इससे निराश्रय अज्ञान से तो जीवभाव नही 
बनता । प्रथम किसी के आश्वित अज्ञान हो, तब अज्ञान का कार्य जीव- 
भाव हो । जीवत्व के समान ईश्वरत्व भी अज्ञान का कार्य है। इससे 
ईश्वर के आश्रित भो अज्ञान नही है किन्तु शुद्धब॒ह्म के आश्रित 
अनादि अज्ञान है। अनादि जो चेतन और अज्ञान उनका सबन्ध भी 
अनादि है। अनादि चेतन अनादि अज्ञान के अनादि सबन्ध से जीव 
भाव, ईश्वर भाव भी अनादि है, परन्तु जीवभाव और ईव्वरभाव 
अज्ञान के अधीन है, इससे अज्ञान के कार्य कहे जाते है। यद्यपि “मै 
श्रज्ञानी हूँ” इस रीति से जीव के आश्रित अज्ञान प्रतीत होता है, 
तथापि शुद्धब्रह्ा के आश्वित जो अज्ञान, उसका जीव को “मै अज्ञानी 
हैँ” यह अभिमान होता है । और जीव अज्ञान का कार्य है। इससे 
अज्ञान का अधिष्ठानरूप आश्रय जीव नहीं बन सकता, किन्तु शुद्ध 
ब्रह्म ही अज्ञान का अधिष्ठानरूप आश्रय है। शुद्ध ब्रह्म अधिष्ठान के 
आश्वित जो अज्ञान, सो उस ब्रह्म को ही आच्छादन करता है। उससे 
ग्रनन्तर “मै अज्ञानी हूँ” इस रीति से अज्ञान का अभिमानीरूप 
ग्राश्रय जीव होता है । इस प्रकार से स्वाश्रय स्वविषय अज्ञान है । 
एक अज्ञान पक्ष मे बध मोक्ष की व्यवस्था । सब प्रक्रिया की 
श्रेष्ठतापू्वक माया का नाम भेद से स्वरूप 

सो अज्ञान यद्यपि एक है, और न्ञान से निवत्त होता है। परन्तु 
जिस अन्त करण मे अज्ञान हो, उस अन्त करण अवच्छिन्न चेतन मे 
स्थित जो अज्ञान का अश उसकी निवृत्ति ज्ञान से होती है | सोई मुक्त 
होता है। जिस अन्त करण मे ज्ञान नहीं हो, वहा अज्ञान का अश 
रहता है और बध रहता है। इस रीति से एक अज्ञान पक्ष मे बध 
मोक्ष व्यवहार बनता है।और किसी को वाचस्पति की रीति से 
नाना अज्ञानवाद ही बुद्धि मे प्रवेश हो, तो वह भी अद्वग तज्ञान का 
उपाय है | उसके खडन मे कोई आग्रह नही है । जिस रीति से जिज्ञासु 
को अद्व त बोध हो, वसे ही बुद्धि की स्थिति करे । शुद्धब॒ह्म के आश्रित 
जो माया, उसको अविद्या और अज्ञान कहते है | अचिन्त्यशक्ति और 
४० 
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युक्ति को नहीं सहन करती इससे माया कहते है । विद्या से नष्ट होती 
है, इससे अविद्या' कहते है। स्वरूप को आच्छादन करती है, इससे 
अज्ञान कहते है । जिस चेतन के आश्वित है, वह सामान्य चेतन उसका 
विरोधी नही है, किन्तु सामान्य चेतन माया का साधक है। सत्ता 
स्फ्रण देता है। और वृत्ति मे आरूढ अर्थात्‌ स्थितचेतन अथवा 
चेतन सहित वृत्ति, उसकी विरोधी है ऐसा जानना चाहिये । 


ईदवर का स्वरूप, (द्वविधकारण का लक्षण, जगत्‌ का उपादान, 
निमित्त कारण ईदवर है 


शुद्ध सत्व गुणा सहित माया और माया का अधिष्ठान चेतन, माया 
में आभास, तीनो के मिलने पर ईश्वर कहा जाता है। वह ईश्वर 
सर्वेज्ञ है और वही जगत्‌ का कारण है। कारण दो प्रकार का होता 
है :--एक तो उपादान कारण होता है । दूसरा निमित्त कारण होता 
है । जिसका कार्य के स्वरूप मे प्रवेश हो और जिसके बिना कार्य 
की स्थिति नही हो, उसको उपादान कारण कहते है। कंसे ? जसे 
मृत्तिका घट का उपादान कारण है। घट के स्वरूप में मृत्तिका का प्रवेश 
है और मृत्तिका बिना घट की स्थिति नहीं रहती है । जिसका स्वरूप मे 
प्रवेश नहीं हो, किन्तु कार्य को कार्य से भिन्न स्थित होकर करे और 
उसके नाश से कार्य बिग नहीं, उसको निमित्त कारण कहते है । 
कंसे ? जैसे घट के कुछाल, दड, चक्र आदिक निमित्त कारण है। 
घट के स्वरूप में उनका प्रवेश नही है ।घट से पास स्थित होकर घट की 
उत्पत्ति करते हैं और उत्पत्ति होने के पीछे कुलाल, दड, चक्र आदिको 
के नाश से घट नही बिगड़ता | इस रीति से उपादान और निमित्त दो 
प्रकार का कारण होता है। जगत्‌ का उपादान और निमित्त कारण 
एक ईश्वर ही है। कंसे ? जसे एक ही ऊर्णनानभि (मकडी) जाले का 
उपादान कारण और निमित्त कारण है । और यदि ऐसे कहे --मकडी 
का जड शरीर जाले का उपादान कारण है और मकड़ी के दरीर मे 
जो चेतन भाग है सो निमित्त कारण है। इससे एक ईव्वर को निमित्त 
कारण और उपादान कारण मानने मे कोई हृष्टात नहीं है। तो 


सृष्टि निरूपण अश १४ ३१४ 


मकडी के समान ईश्वर का शरीर जडमाया जगत्‌ का उपादान 
कारण है और चेतन भाग निमित्त कारण है। इस रीति से एक ही 
ईश्वर जगत का उपादान और निमित्त कारण है । न्यायमत मे घट 
के साथ ईश्वर के सयोग में ईश्वर को अभिन्न निमित्त उपादान कारण 
माना है । और जीवात्मगत ज्ञानादि गुणों में जीवात्मा को अभिन्न 
निर्मित्त उपादान कारण माना है। ब्रह्म ने वत्स और वत्स पाक 
बालको को हरण किया था तब श्री कृष्ण वत्स ओर वत्सपालादि 
सर्व रूप आप ही बन गये थे । उनके श्रीकृष्ण ही अभिन्न निमित्त 
उपादान कारण है। सूर्य अष्टमास पर्यन्त पृथ्वी के रस का शोषण करते 
है और चार मास पर्यन्त जल वर्षाते है। उस जंल के एक सूर्य ही 
अभिन्न निमित्त उपादान कारण है। कोई चित्रकार अपने नख से 
अपने शरीर पर चित्र लिखता है। उसे देखकर प्रमन्न होता है । फिर 
उसको नष्ट कर देता है। उस चित्र का वह एक चित्रकार ही अभिन्न 
निमित्त उपादान कारण है। और मुख्य हृष्टात स्वप्न है। जैसे 
साक्षीचेतन स्वप्त प्रपच का अभिन्न निमित्त उपादान कारण है 
वसे ही ईश्वर जगत्‌ का अभिन्न निमित्त उपादान कारण है । जिस 
समय जीवो के कर्म फल देने को सन्मुख नही हो, तब प्रय होता 
है और जीवो के कर्म फल देने को सन्मुख हो, तब सृष्टि होती है। इस 
रीति से जीव के कर्म के अधीन सृष्टि है । इसलिये जीव का स्वरूप 
कहते है -- 
जीव का स्वरूप 

रजोगरणा, तमोगरण को दबाने वाले सतोगरण को शुद्ध सत्वगण 
कहते है। रजोगृूण, तमोगुण से दबनेवाले सतोग्रुण को मलिन सत्व- 
गुण कहते है। उस मलिन सत्वगुण सहित अज्ञान के अश में जो चेतन 
का आभास और अज्ञान और उसका अधिष्ठान कूटस्थ इन तीनो के 
मिलने पर जीव कहा जाता है | वह जीव कर्म करता है और फलू की 
आशा करता है । 
ईश्वर मे विषमदृष्टि और क़ रता नहीं है 
उस जीव के कर्मों के अनुसार ऊच नीच भोग के निमित्त ईश्वर 
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सृष्टि रचता है। इससे ईश्वर मे विषमदृष्टि और क्र रता नहीं है । 
और यदि ऐसे कहे -सव्व से प्रथम सृष्टि से पूर्व कर्म नही है और 
प्रथम सृष्टि मे ऊचतनीच शरीर और भोग ईश्वर ने रचे है । इससे 
ईश्वर विषम दृष्टि है।सों नहीं बनता। क्यो ? ससार अनादि है 
उत्तर उत्तर सृष्टि में पूर्व पूर्व सृष्टि के कर्म हेतु है । सर्व से प्रथम कोई 
सृष्टि नही है | इससे ईश्वर मे दोष नहीं है । 

जीवो के भोग के निमित्त ईदइवर को जगत्‌ रचने की इच्छा 


जब जीवो के कर्मभोग देने से उदासीन हो तब प्रलय होता है। प्रलय 
में सव॑ पदार्थों के सस्कार माया में रहते है । कैसे ? जेसे वट बीज मे 
व॒ट का वक्ष रहता है। इससे जीवो के कर्म भी जो बाको रहे थे सो 
सूक्ष्म होकर माया में रहते है । जब कर्म भोग देने को सन्मुख होते है 
तब ईव्वर को इच्छा होती है .--/जीवो के भोग के निर्मित्त जगत को 
उत्पन्न करू ।” शका -दु खऔर दू खके साधन की निवृत्ति के निमित्त 
किवा सुख ओर सुख के साधन की प्राप्ति के निमित्त इच्छा होती है । 
अन्य वस्तु की इच्छा नहीं होती, यह नियम है । ईश्वर को दु ख 
और दुख के साधन का अभाव है। इससे ईश्वर को दुख और दु ख 
के साधन की निवृत्ति के निमित्त इच्छा नहीं बनती है । और ईश्वर 
पूर्ण काम है। इससे ईश्वर को सुख और सुख के साधन की प्राप्ति 
के निमित्त भी इच्छा नहीं बनती | यदि कहो बालक को विनोद की 
इच्छा होती है। उसके समान ईश्वर को जगद्बचनारूप विनोद की 
इच्छा निनिमित्त भो होती है।सो कथन भी नहीं बनता । क्यो ? 
जसे वालक को चित्त के आल्हादरूप सुख की प्राप्ति के निमित्त इच्छा 
होती है, वसे पूर्णोकाम ईश्वर को आल्हादरूप स॒ख प्राप्ति की इच्छा 
सभव नही है। उक्त शका का समाधान यह है -जसे कल्पवक्ष 
अन्य पुरुष के सकलप रूप निमित्त से स्वस्वभाव से वाछित फल को 
देता है, वसे ईश्वर भी फल देने को सन्मुख हुये जीवो के अदृष्टरूप 
निमित्त से स्व॒स्वभाव से इच्छा, ज्ञान और प्रयत्न को करता है। सो 
ईदवर के इच्छादिक की एक एक ही व्यक्ति सृद्ठि के आरम्भ काल मे 
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उत्पन्न होती है और प्रछ्यपयन्त स्थायी है । इससे ही उसे नित्य कहते 
है । और भूत भविष्यत्‌ वर्तमान कालगत सकल पदार्थों को विषय 
करती है । इससे सदा सृष्टि किवा प्रलय, शीत, उष्ण, वर्षा नही होती, 
किन्तु समय के अनुसार ही होती है । 
सूक्ष्म सुष्टि निरूपण पचभूत और उनके गुणों की उत्पत्ति 

उक्त ईश्वर की इच्छा से माया तमोगुण प्रधान होती है। कंसे ? 
जसे स्वपति के शुक्रव्प बीज को धारण करने वाली और क्ृमि 
आदिक अनेक जतु युक्त पुत्ररूप गर्भवाली सगर्भा स्त्री, प्रसव से पूर्व 
सतति के लाभरूप निमित्त से सदा प्रसन्न रहती है | इससे सत्वगुण 
प्रधान के समान है| पीछे प्रसव काल में वेदनारूप निमित्त से प्रसन्नता 
का तिरोधान होता है तब शून्य चित्तवाली होने से तमोगुण प्रधान 
के समान होती है। और जैसे पूर्व श्वेतरगवाला बादल होता है, वह 
वर्षाकाल में श्याम रगवाला हो जाता है, वसे सृष्टि से पूर्व ब्रह्म के 
प्रतिबिम्बरूप जगत्‌ के बीज (कारण) को धारण करने वाली और 
अविद्योपाधिक अनन्त जीवयुक्त प्रपचरूप गर्भवाली शुद्ध सत्व प्रधान 
माया (ईश्वर की उपाधि) है । सो सृष्टि के आरभकाल मे शुद्ध सत्व 
प्रधान स्वरूप का तिरोधान होने से सुष्टि के योग्य तमोगुण प्रधान 
प्रकृति रूप होती है। उस तमोगुण प्रधान माया से नभ, वायु, अग्नि, 
जल, भूमि ये पाच भूत उत्पन्न होते है। उन भूतों मे क्रम से शब्द, 
स्पर्शग, रूप, रस, गध ये पाच गुण होते है । माया से शब्द सहित 
आकाश की उत्पत्ति होती है और आकाशञ्म से वायु की उत्पत्ति होती 
है । वायु आकाश का कार्य है। इससे आकाश का शब्द गुणा वायु मे होता 
है | अपना गुण स्पशे होता है। वायु से अग्नि की उत्पत्ति होती है और 
अग्नि मे आकाश का शब्द, वायु का स्पर्श होता है ।अपना रूप होता है । 
अग्नि से जल की उत्पत्ति होती है। जल मे आकाश का दाब्द, वायु 
का स्पश, अग्नि का रूप होता है और अपना रस होता है | जल से 
पृथ्वी की उत्पत्ति होती है। पृथ्वी में आकाश का शब्द, वायु का 
स्पर्श, अग्नि का रूप, जल का रस होता है और अपना गध होता है । 
आकाश मे प्रतिध्वनिरूप शब्द होता है। वायु मे सी सी शब्द होता 
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है और उष्ण, शीत, कठिन से विलक्षणा स्पशे होता है । अग्नि मे भुक 
भुक शब्द होता है, उष्ण स्पर्श होता है, प्रकाश रूप होता है । जल में 
चुल चुल शब्द होता है, शीत स्पशे होता है, शुक्ल रूप होता है, 
मधुर रस होता है। और क्षार तथा कटु रस जल मे पृथ्वी के सग से 
प्रतात होता है। जल का रस मधुर ही होता है। वह मधुरता 
हरीतकी आदिक भक्षण करके जलपान करने से प्रकट होती है । 


पथ्वी में कट कट शब्द होता'है। उष्ण, गीत से विलक्षण कठिन 
स्पश होता है। ब्वेत, नील, पीत, रक्त, हरित आदि रूप होते है । 
मधुर, अम्ल, क्षार, कट, कषाय, तिक्त रस होते है। सुगध और 
दुर्ग ध दो प्रकार की गध होती है।इस रीति से आकाश मे एक, 
वायु में दो, अग्नि मे तीन, जल मे चार, और पृथ्वी मे पाच गुण 
रहते है । उनमे एक एक अपना होता है । अधिक कारण के होते है । 
और सर्वे का मुठ कारण ईश्वर है। उसमे माया और चेतन दो भाग 
है । मिथ्यापता माया का भाग है और सत्ता स्कृत्ति सर्व भूतों मे 
चेतन का भाग है।ये पत्र भूत न्‍्यूनाधिक भाग में रहते है | कसे ? 
जसे माया के एक देश मे आकाश 'है, आकाश के एक देश मे बायु है, 
वायु के एक देश में अग्नि है, अग्नि के एक देश मे जल है, और जल के 
एक देश में पथ्वी है। किसी का यह मत भी है --आकाश के दश्षवें 
भाग में वायु रहता है। वायु के दशवे भाग में अग्नि रहता है, अग्नि 
के दशवें भाग में जल रहता है। जल के दशवें भाग मे पृथ्वी रहती 
है अर्थात्‌ पृथ्वी से देश गुणा अधिक जल है, जल से दश गुणा अधिक 
अग्नि है, अग्नि से दश गुणा भ्रधिक वायु है और वायु से दश गुणा 
अधिक आकाश है । 


चार भेद सहित ग्रत करण की उत्पत्ति 
माया के कार्य पाच भूतों मे अपने कारण माया के सच्त्व, रज, तम, 
यें तीन गुण रहते है। पच्रभूतो के मिले हुये सत्तगगुण के अश से अन्त 
करण की उत्पत्ति होती है । अत.करणा ज्ञान का हेतु है और ज्ञान की 
उत्पत्ति सच्तगुण से अ गीकार करी है | इससे अन्त करण भूतो के सच्त्व- 
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गुण का कार्य है। भूतो के सत्तगुण का कार्य होने से ही अन्त.करण 
को सत्व भी कहां जाता है । और पचभूतो के कार्य पच ज्ञान इन्द्रिय है । 
अन्त करण उन सब का सहायक है ।'इससे भी पचभूतों के मिले हुये 
सत्वगुण से अन्त.करण की उत्पत्ति कही है। देह के अन्तर ग्रर्थात्‌ 
भीतर है और करण अर्थात्‌ ज्ञान का साधन है, इससे अन्त करण कहते 
है। अन्त करण के परिणाम को वृत्ति कहते है । वे अन्त करण की 
वृत्ति चार है। पदार्थ के भले बुरे स्वरूप को निश्चय करने वाली वृत्ति 
को बुद्धि कहते हैं । सकल्प विकल्पवृत्ति को मत कहते है। चिन्तारूप 
वृत्ति को चित्त कहते है । “अह” ऐसी अभिमान रूप वृत्ति को अह कार 
कहते है । 


प्राण की पत्र भेद सहित उत्पत्ति 


पचभूतो के मिले हुये रजोगुण अ श से प्राण की उत्पत्ति होती है । 
वह प्राण क्रियाभेद से और स्थानभेद से पाच प्रकार का है । जिसका 
हृदय स्थान है और क्षुधा पिपासा क्रिया है, उसको प्राण कहते है । 
जिसका गुदा स्थान है और मलपूत्र ग्रधोनयन क्रिया है, उसको अपान 
कहते है। जिसका नाभिस्थान है और श्रुक्त पीत अन्न जल को पाचन- 
योग्य सम करना क्रिया है, उसको समान कहते है । जिसका कठ स्थान 
है और इवास क्रिया है, उसको उदान कहते है । जिसका सर्वे शरीर 
स्थान है और रस मेलन क्रिया है, उसको व्यान कहते है। कही नाग, 
कर्म, कुकल, देवदत्त, धतजय, ये पाच प्राण अधिक कहे है और उनकी 
उदगार, निमेष, छीक, जु भाई और मृतशरीर-फुलावन, ये क्रम से क्रिया 
कही है | प्रथ्वी, जल, तेज, वायु, आकाश,इन पचो के रजोग्रुण अश से 
एक-एक की क्रम से उत्पत्ति कही है। और प्राण, भ्रपात, समान, उदान, 
व्यान, इनकी भी प्रथ्वी आदिक एक-एक के रजोगुण अश्ञ से उत्पत्ति 
कही है| सर्व के मिले हये रजोगुण अश से नही कही है। परतु अद्व त 
सिद्धान्त मे यह प्रक्रिया नही है। क्यो ? विद्यारण्य स्वामी ने तथा पची- 
करण में वातिककार ने सूक्ष्म शरीर मे और पचकोशों मे नाग, कर्म 
आादिको का ग्रहण नही' किया है और उनने अपान आदिक पचप्राण की 
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उत्पत्ति भी भूतो के मिले हुये रजोगुण अ श से ही कही है। इससे एक- 
एक के रजोगुणग अजब से अपानादिकों की उत्पत्ति कथन असगत है 
और सूक्ष्म गरीर में नाग कूर्मे आदिको का ग्रहणा भी असगत है। सूक्ष्म 
दरीर मे पचप्राण का ही ग्रहण है। प्राण विक्षेपरूप है और विक्षेप 
स्वभाव रजोगुण का है। इससे भूतो के रजोगुण अ्रश से प्राण की 
उत्पत्ति कह्दी है। 

। ज्ञानेन्द्रियों की उत्पत्ति 


एक-एक भूत के सच्त्वगुण अश से पचज्ञान इन्द्रियाँ उत्पन्न होती है। 
आकाश के सत्वगुण श्र श से श्रोत्र, वायु के सत्वगुणग अश से त्वक्‌, 
अग्नि के सत्वगुण अश्य से नेत्र, जल के सत्वगुण अश से रसना, पृथ्वी 
के सच्तगुण अ श से प्राण उत्पन्न होती है । ये पच् इन्द्रिय ज्ञान के साधन 
है इससे इनको ज्ञानेंद्रिय कहते है । ज्ञान सत्वगुण से होता है | इससे इन 
की उत्पत्ति भूतों के सत्वगुण से कही है । श्रोत्रेद्रिय आकाश के गुण को 
ग्रहश करती है, इससे श्रोत्रेंद्रिय की उत्पत्ति आकाश से कही है। 
ऐसे ही जिस भूत के गुणा को जो इन्द्रिय ग्रहण करती है, उस भूत से 
उस इन्द्रिय की उत्पत्ति कही है। 

के न्द्रिय की उत्पत्ति 

एक-एक भूत के' रजोगुण अझश से एक-एक कर्म इन्द्रिय की उत्पत्ति 
होती है । आकाश के रजोगुण अ श से वाकइन्द्रिय की उत्पत्ति होती है, 
वायु के रजोगुण अ श से पारि[ (हाथ) की, अग्नि के रजोगुण अश से 
पाद की, जल के रजोगुण अ श से उपस्थ की, पृथ्वी के रजोगुण अश 
से गुदा की उत्पत्ति होती है। स्त्री की योनि और पुरुष के लिग में 
जो विषयानन्द का साधन इन्द्रिय है, उसको उपस्थ कहते है। कर्म नाम 
क्रिया का है। ये पाच इन्द्रिय क्रिया के साधन है, इससे इनको कर्मन्द्रिय 
कहते है । क्रिया रजोगुण से होती है । इससे भूतो के रजोगुण अश से 
इनकी उत्पत्ति कही है । अपचीकृतभूत और उनका कार्य अतकरण, 
प्राण, कर्मइन्द्रिय, ज्ञानइन्द्रिय, इन सबको सूक्ष्म सृद्धि कहते है। सूक्ष्म 
सृष्धि का ज्ञान इन्द्रिय से नही होता है । नेत्र नासिका आदिक गोलरूक 
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तो इन्द्रियों के विषय होते है, परन्तु उन गोलको मे स्थित जो इन्द्रिय है, 
वे किसी के इन्द्रियो के विषय नही होते है | सू८म सृष्टि की उत्पत्ति से 
अनन्तर ईश्वर की इच्छा से स्थूल सृष्टि के निमित्त भूतो का पच्चोकरण 
होता है । क्यो ? पचीकरण होने से ही स्थूल सृष्टि होती है । 


पचीकरणा प्रकार 


पच्चोकरण दो भाति से कहा है --एक एक भूत के दो दो समान 
भाग होते है । उन दो दो भागों मे से पुन एक एक भाग के चार चार 
भाग होते है । और प्रथम के आधे आधे भाग वसे ही रहते है । 
अरध अर्ध भाग के चार चार भाग अपने से भिन्न चार भूतो के बडे 
अधे अर्ध भागो से मिलते है तब अर्ध भाग तो अपना रहता है और 
ग्रधे भाग सबका मिलकर होता है । इस प्रकार प्रत्येक भूत का आधा 
भाग तो अपना रहता है, और आधे के चतुर्था श भाग दूसरे चार 
भूतो के रहते है । इसी को पच्चीकरण कहते है । इस प्रकार प्रत्येक भूत 
फ्च भूत से मिश्रित होने के कारण पचात्मक हो जाते है । कंसे ? 
जसे आकाश के दो समान भाग होते है, उनमे से आधा एक भाग तो 
अलग रहता है और दूसरे एक भाग मे से चार भाग होकर आकाश 
से भिन्न वायु, अग्नि, जल और पृथ्वी चारो मे एक एक भाग मिलता 
है । इसी प्रकार अन्य चारो भूतों के भी आधे आधे भाग के एक एक 
च॒तुर्थाश भाग आकाश मे मिलते है। ऐसे ग्राधा अपना और आधा 
अन्य चार भूतो के चतुर्थाश भाग मिलकर होता है। इससे एक २ 
भूत पच्रीकृत (पच्रात्मक) होता है | दृष्टात -जेसे एक दिन कोई पॉनच 
मित्र वन यात्रा के लिये नगर से जाने लगे तब मेवे वाले की दुकान से 
एक ने एक सेर वादाम गिरी, दूसरे ने एक सेर किसमिस, तीसरे ने 
एक सेर काजू, चौथे ने एक सेर पिस्ते, पाचवे ने एक सेर अखरोट गिरी 
ली और वन में एक सरोवर पर विश्राम के लिये ठहरे, तब खाने के 
समय अपने २ मेवे खोलकर सोचने लगे, मित्रो को देकर ही खाना 
चाहिये | अकेले खाना ठीक नही है । फिर उन्होने अपने २ मेवे मे से 
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आध २ सेर तो अपने २ पास रख लिया और शेष आध २ सेर मे से 
दो दो छटाक अपने अन्य चार मित्रो को बाट दिया | ऐसा करने से 
ग्राधा २ सेर मेवा तो अपना रह गया और दो दो छूटाक दूसरे चार 
मित्रों से मिलने के कारण आध २ सेर मेवा दूसरो से सबको मिल 
मया । तब फिर पातचो के पास एक एक सेर पच मेवा हो गया । उसे 
खाकर वे सब प्रसन्नता को प्राप्त हये | इसी प्रकार भूतो का पचीकरण 
होता है। उक्त पत्रीकरण प्रकिया मे कोई शका करते हैं -इस 
प्रकिया में तो प्रत्येक भूत में आधा २ भाग अपना आधा २ दूसरे 
चार भूतो के मिले अश का होने से सबका अपना आधा भाग दब 
जाता है । इससे आकाशादि भूतों का भिन्न २ ज्ञान नहीं हो सकता । 
भ्रत उक्त पच्रीकरण की प्रकिया ठीक नही है, इससे अलग ही प्रकिया 
होनी चाहिये । 
प्चीकरण की दूमरी प्रक्रिया 

पाच भूतों मे से प्रत्येक भूत के पचीस प्रचोस भाग होते है । उनमे 
से इककीस २ भाग तो सब के अछंग २ रहते है। शेष चार भागों मे 
से एक २ भाग अपने से भिन्न चार भूतो के इक्कीस २ भागो मे मिल जाते 
है। इस प्रकार पुन सबके पास इक्कीस २ भाग अपने २ और एक २ 
भाग अन्य चारो के होते है। सब मिलकर पच्रीस २ भाग हो जाते है। 
इस प्रकार भूतो का पच्रीकरण होता है। इसमे इकक्‍कीौस भाग अपने 
और केवल चार भाग दूसरे भूतो के होने से अपना भाग तिरोहित नहीं 
होता । इससे आकाशादि भूतो के भिन्न २ ज्ञान स्पष्ट होते है । इस 
रीति से दो प्रकार का पच्रीकरण कहा है। एक एक भत में पाच २ 
भत मिलाकर करने का नाम पचीकरण है । जिन भतो का प्चीकरण 
किया है, उनको पचीकत कहते है। 


स्थूल ब्रह्माडादिक की उत्पत्ति 
उन पचोकृत भूतों से इच्द्रियों का विषय स्थूल ब्रह्माड होता है । 


उस ब्रह्माड के भीतर भूलोंक, भुवर्लोक, स्वर्लोक, मह॒लेोंक, जनलोक, 
तपलोक, सत्यलोक, ये सात भ्रुवन ऊपर के हुये और अतल, सुतल, 
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पाताल, वितछ, रसातल, तलातछ, महातल, ये सात लोक नीचे के 
हुये । इन चतुर्दश लोको मे जीवो के भोग योग्य अन्न आदिक सामग्री 
और भोग के स्थान स्थूल शरीर उत्पन्न हुए । वे शरीर देव, मनुष्य, 
पशु, पक्षी आदि भेद से अनेक प्रकार के है। 


आकाश मे एक बडा भाग निज का तथा चार छोटे भाग अन्य 
चार महाभूतो के मिलने से पाच तत्व एक आकाश मे हो जाते है। 
इसी प्रकार दूसरे चार भूतों मे भी एक एक मुख्य भाग अपना तथा 
चार भाग दूसरो के मिलने से एक एक भूत में पांच पाच भाग (तत्त्व) 
हो जाते है । पश्चात्‌ पच तत्त्वात्मक प्रत्येक भूत के परस्पर मिलने से 
२५ तत्त्व होते है वा पचोकृत पच भूतों के सब मिलकर पचीस तत्त्व 
होते है। ये २५ तक्त्व स्थूल शरीर में इस प्रकार प्रतीत होते है -- 


आकाश के पाच तत्त्व 


शोक, काम, क्रोध, मोह और भय । इनमें से शोक आकाश का 
मुख्य भाग है। क्यो ? शोक उत्पन्न होता है तब शरीर शून्य ज॑सा हो 
जाता है और आकाश भी शून्य जेसा है। इससे यह आकाश का मुख्य 
भाग है। यद्यपि वायु आदिक भूतो के भागो मे भी आकाश के अन्य 
चार भागों मे एक एक भाग मिला है, किस्तु उसको आकाश का मुख्य 
भाग नही कहते है। और शोक तथा आकाण की अतिशय समता भी 
है। इससे भी शोक आकाश का सुख्य भाग हैं। कही लोभ को भी 
आकाश के समान पदार्थ की प्राप्ति से अपूर्ण होने से आकाश का मुख्य 
भाग कहा है। इस रीति से ही अन्य भूतो मे भी जानना चाहिये । 
काम --आकाश मे वायु का भाग मिला है। क्यों ? कामना रूप 
वृत्ति चचल है और वायु भी चचल है। इससे काम वायु का भाग है । 
क्रोध “--आकाश मे अग्नि का भाग मिला है। क्यो ? क्रोध आता हैं 
तब शरीर तपायमान होता है और अग्नि भी तपायमान हैं। इससे 
क्रोध अग्नि का भाग है। मोह --आकाश में जल का भाग मिला है। 
क्यो ? मोह पृत्रादिक में फेलतां हैं और जल भी फलता है। इससे 
मोह जल का भाग है। भय --आकाशझ्य मे पृथ्वी का भाग मिला है। 
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क्यो ? भय होता है तब शरीर जड अर्थात्‌ अ्रक्रिय होकर रहता है 
और प्रथ्वी भी जडता स्त्रभाव वाली है। इससे भय पृथ्वी का भाग है। 


कोई ग्रन्थ मे -शिर, कठ, हृदय, उदर, कटिदेश गत आकाश, ये 
आकाश के पाच तत्त्व कहे है। उनमे शिरों देशगत आकाश का 
मुख्य भाग है। क्यो ? अनाहुत शब्द का आश्रय होने से। कठ देश 
गत आकाश वायु का भाग है। क्यो ? श्वास प्रश्वास का आश्रय होने 
से। हृदय देशगत आकाश अग्नि का भाग है। क्यो ? पित्त का आश्रय 
होने से । उदर देशगत आकाश जल का भाग है। क्यो ? पान किये हुये 
जल का आश्रय होने से । कटि देशगत आकाश प्रथ्वी का भाग है। 
क्यो ? गध का आश्रय होने से । इस रीति से काम क्रोधादिक स्थूुल देह 
के तक्त नही है, किन्तु लिग देह के धर्म है और अन्य ग्रन्थो की रीति 
से तो कामादिक लिग देह के मुख्य धर्म है और स्थूल देह मे घट मे 
जल को शीतलता के आवेश के समान इनका आवेश होता है। इससे 
स्थल देह के भी गोण धर्म कहे जाते है । 

वायु के पाच तत्त्व 


प्रसारण, धावन, वलन, चलन और आकु चन, ये वायु के पाच तत्् 
है । इनमे प्रसारण वायु मे आकाश का भाग मिला है । क्यो ? प्रसारण 
पसरने को कहते है और आकाश भी पसरा हुआ है। इससे प्रसारण 
आकाश का भाग है। धावन .-वायु का मुख्य भाग है ! क्यो ? धावन 
दोडने को कहते है और वायु भी दोडता है। इससे धावन वायु का 
मुख्य भाग है । वलन -तबायु मे अग्ति का भाग मिला है। क्यो ? वलन 
नाम अग के वालने का है और अश्ति का प्रकाश भी वलता है। इससे 
वलन वायु मे अग्नि का भाग है। चलन --वायु मे जल का भाग 
मिला है। क्यो ? चलन नाम चलने का है और जल भी चलता है । 
इससे चलन वायु मे जल का भाग है। आक्‌चन '“-वायु मे प्रथ्वी का 
भाग मिला है। क्यो ? आकुचन नाम सकोच करने का है और पृथ्वी 
भी सकोच से युक्त है । इससे वायु मे आक्चन पृथ्वी का भाग है । 


अग्नि के पाच तत्त्व 
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निद्रा, तृषा, क्षुवा, काति और आलस्य, ये श्रग्नि के पाच तत्त्व है । 
इनमे निद्रा श्रग्ति में आकाश का भाग मिला है। क्यो ? निद्रा आती 
है तब शरीर शन्‍्य होता है और आकाश भी शन्यता वाला है। इससे 
निद्रा अग्ति मे आकाश का भाग है। तृषा --अग्नि में वायु का 
गमिला है। क्यो ? तृषा कठ को शोषण करती है और वायु 
भी गीले वस्त्रादिको को सुखाता है। इससे तृषा अग्नि में वायु का भाग 
मिला है। क्षुधा --अग्नि का मुख्य भाग है। क्यो ? क्ष॒धा लगे तव 
जो खाये सो भस्म होता है और अग्नि में भी डाले सो भस्म होता है। 
इससे क्ष॒धा अग्नि का मुख्य भाग है। काति '--अग्नि मे जल का भाग 
मिला है। क्यो ? काति ध्रूप से घटती है और जल भी धूप से घटता 
है। इससे काति अग्नि मे जल का भाग है | आलस्य -अग्नि मे पृथ्वी 
का भाग मिला है । क्यो ? आजल्स्य आता है तब शरीर जड हो जाता 
है और प्रथ्वी भी जड स्वभाव वाली है । इससे आलस्य अग्नि मे पृथ्वी 

का भाग है । 

जल के पाच तत्त्व 


लाल, स्वेद, मृत्र, शुक्र, और शोरित, ये जल के पाच तत्त्व है । 
इनमे छाल जल मे आकाश का भाग मिला है। क्यो ? छाल ( मुख 
की लार ) ऊ चा नीचा होता है और आकाश भी ऊ चा नीचा है। इससे 
जल मे लाल आकाश का भाग है। स्वेद -जल मे वायु का भाग 
मिला है। क्यो ? पसीना श्रम करने से होता है और वायु भी पखा 
आदिक से श्रम करने से होता है। इससे स्वेद जल मे वायु का भाग 
है। मृत्र “जल में अग्नि का भाग मिला है। क्यो ? मूत्र गर्म होता 
है और अग्नि भी गर्म है । इससे मृत्र अग्नि का भाग है। शुक्र -- 
जल का मुख्य भाग है। क्यो ? शुक्र ब्वेत वर्ण है तथा गर्भ का हेतु है 
वसे जल भी इ्वेत वर्ण है ग्रोर वक्ष आदि का हेतु है। इससे शुक्र जल 
का मुख्य भाग है। शोशित .-जल मे पृथ्वी का भाग मिला है। 
क्यो ? शोरित रक्त वर्ण है और पृथ्वी भी कही रक्त होती है। इससे 
दोरित जल मे पृथ्वी का भाग है | 
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पृथ्वी के पाच तत्त्व 


रोम, त्वचा, नाडी, मास और अस्थि, ये पृथ्वी के पाच तत्त्व है । 
इनमे रोम पृथ्वी मे आकाश का भाग मिला है। ( मस्तकादि के केश 
भी रोमो के अतर्भाव है )। क्यो ? रोम शून्य है, काटने से पीडा नही 
होती और आकाश भी शून्य है | इससे रोम पृथ्वी मे आकाश का भाग 
है । त्वचा -प्रथ्वी मे वायु का भाग मिला है। क्यो ? त्वचा से 
शीत , उष्ण, कठिन, कोमल, स्पर्श ज्ञात होता है और वायु भी स्पशे 
गुणवाला है। इससे त्वचा पृथ्वी में वायु का भाग है। नाडी '-- 
पृथ्वी मे अग्नि का भाग मिला है। क्यो ” नाडी से ताप की परीक्षा 
होती है और अग्नि भी ताप्रूप है। इससे नाडी पृथ्वी में अग्ति का 
भाग है। मास -प्रृथ्वी मे जल का भाग मिला है। क्‍यों? मास 
गीला है और जलू भी गीला है। इससे भास पृथ्वी मे जल का भाग 
है। अस्थि -प्रथ्वी का मुख्य भाग है (नख, दत का भी हड़ी मे 
अतर्भाव है )। क्यो ? अस्थि कठिन और पृथ्वी भी कही कठिन होती 
है। इससे अस्थि पृथ्वी का मुख्य भाग है। उक्त रीति से स्थल देह मे 
पचीस तत्त्व रहते है । यह सक्षेप से सृष्टि का निरूपण किया है । माया 
के कार्य का विस्तार से निरूपण करने से तो कोटि ब्रह्मा की आयु तक 
भी मायाकृत पदार्थ निरूपणु का अत नही आता है। यह वाल्मीकि नें 
ग्रनेक इतिहासों से योग वासिष्ठ में निरूपण किया है । 

आत्म विवेक वा पच कोश विवेक भी समझाइये ? 

आत्मविवेक, पच कोश विवेक 

उक्त माया और माया के कार्य मे तीन शरीर और पच कोश हैं । 
वे आत्मा को आच्छादन करते है। शुद्ध सत्त्व गुण सहित माया ईइंवर 
का कारण शरीर है।और मलिन संत्त्व गुण सहित अंविंद्या अश 
जीव का कारण शरीर है । उत्तर शरीर के आरभक पच सक्षम भूत, मन, 
बुद्धि, चित्त, अहंकार, पच प्राण, पच कर्म इन्द्रिय, पच ज्ञान इन्द्रिय, 
जीव का सूक्ष्म दरीर है। सर्व जीवो के सूक्ष्म शरीर मिलकर ईश्वर 
का सूक्ष्म शरीर है। सपूरों स्थल ब्रह्माड ईश्वर का स्थूल शरीर है ओर 
जीवो के व्यष्टि स्थूल शरीर प्रसिद्ध है। इत तीन शरीरो मे ही फ्च- 
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कोश है । कारण शरीर को आनन्दमय कोश कहते है । विज्ञानमय, 
मनोमय, प्राणशमय, ये तीन कोश सूक्ष्म शरीर में है। पच ज्ञानेद्रिय 
और निश्चयरूप अन्त करण की वृत्ति बुद्धि को विज्ञानमय कोश कहते 
हैं । पच ज्ञानेंद्रिय और सकलल्‍प विकल्प रूप अन्त करण की वृत्ति मन 
को मनोमय कोश कहते है । पचप्राणु ओर पच कमेंन्द्रिय को प्राण॒- 
मय कोश कहते है। स्थल शरीर को अन्नमय कोश कहते है । इस 
रीति से तीन शरीरो में पच कोश है | ईश्वर के शरीर मे ईश्वर के 
कोश है। समष्लनि अज्ञानर्प माया ईश्वर का कारण शरीर है, वही 
ईश्वर का झानन्दमय कोश है। जीवो के सुक्ष्म शरीर का समष्टिरूप 
हिरण्यगर्भ ईदवर का सूक्ष्म शरीर है। उसमे विज्ञानमय, मनोमय, 
प्राणमय रूप ईश्वर के तीन कोश है । 

उनमे दिकपाल, वायु, सूर्य, वरुण और अश्विनीकुमार । ये पाच 
ईव्वर की ज्ञानेंद्रिय और समष्टि बुद्धिमय महतत्त्वरूफ वा सर्व बुद्धियो 
का अभिमानी ब्रह्मारूप ईश्वर की बुद्धि मिलकर ईश्वर का विज्ञानमय 
कोश है । और दक्त श्रोत्रादिक के अ्रधिष्ठाता देवता रूप पच ईव्वर के 
ज्ञानेंद्रिय और समष्ठि मनरूप अहकारमय वा सर्वे के मन का अधभि- 
मानी चन्द्रमामय ईश्वर का मन मिलकर ईश्वर का मनोमय कोश है । 
अग्नि, इन्द्र, उपेंद्र, प्रजापति और मृत्यु (यम) ये पाच ईश्वर के कर्म 
इन्द्रिय और समष्टि प्राण वा वायु का अभिमानी देवतारूप ईश्वर 
का प्राण मिलकर ईश्वर का प्राणमय कोश है। और समष्टि स्थुछ 
सृष्टि रूप विराट ईश्वर का स्थल शरीर है, सो ईश्वर का अन्नमय 
कोश है । जीव के शरीर में जीव के कोश है । कोश नाम स्थान का 
हैं। म्यान के समान पचकोश आत्मा के स्वरूप को आच्छादन करते 
है । इससे अन्नयमादिक को कोश कहते है ।जेसे जीव के शरीर मे 
जीव के कोश है।वे कोशकार नाम कमि (कीठ) के कटकरचित 
गृह रूप कोश के समान जीव की दृष्टि से उसके निजरूप प्रत्यगात्मा 
के आच्छादक है, वसे ईद्वर के शरोरो में जो ईश्वर के कोश है, 
वे ईश्वर को हृष्ठि से उसके निम्रूप ब्रह्म के आच्छादक नही है 
किन्तु जीव की दृष्ठि से ब्रह्म के आच्छादक है । 
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इससे जीव को व्यष्टि पचकोशो से जसे प्रत्यगात्मा का विवेचन 
करत्त व्य है, वसे समष्टि पच॒कोशों से ब्रह्म का विवेचन भी जीव को 
ही कत्त व्य है। ईश्वर को आवरण के अभाव से तथा नित्यमुक्त होने 
से कुछ भी कत्तंव्य नहीं है।अनेक मदमति पुरुष पचकोशो में जो 
अनात्मपदार्थ है, उनमें किसी एक को आत्मा मानकर मुख्य साक्षी 
आत्मस्वरूप से विमुख ही रहते है। इससे अन्नमयादिक कोश आत्म- 
स्वरूप को आाच्छादन करते है । वहाँ .-- 

विरोचन का सिद्धात (अन्तमय कोश आत्मा) और उसका खडन 

कितने ही पामर विरोचन मत के अनुसारी स्थुलशरीर रूप 
अन्नमय कोश को ही आत्मा कहते है और यह युक्ति कहते है :--जिसमे 
अहबुद्धि हो वह आत्मा है। अहबुद्धि स्थूल शरीर मे होती है। “मै 
मनुष्य हूं, मै ब्राह्मण हूँ” ऐसी प्रतीति सर्व को होती है । और मनुष्य- 
पना, ब्राह्मणपना, स्थूलशरीर में ही है। इससे स्थूठछ शरीर ही अह॒बुद्धि 
का विषय होने से आत्मा है । किवा जिसमे मुख्यप्रीति हो सो आत्मा 
है। स्त्री, पुत्र, धन, पशु, आदिक स्थूछशरीर के उपकारक हो तो 
उनमे प्रीति होती है।और स्थृश शरीर के उफ्कारक नही हो तो 
प्रीति नही होती, जिसके निमित्त अन्य पदार्थों मे प्रीति हो, उस स्थुछ 
शरीर मे हो मुख्य प्रीति है। इससे स्थूछशरीर ही आत्मा है। स्थल 
शरीर का वस्त्र, भूषण, अजन, मजन, ताना विध भोजन से श्ृ गार, 
पोषण हो परम पुरुषार्थ है। मरण ही मोक्ष है, केवल प्रत्यक्ष ही प्रमाण 
है, अन्य प्रमाण नहीं है। यह असुर स्वामी विरोचन का सिद्धान्त है। 
सो असंगत है। क्यो ? “मै देखता हूँ” “मैं सुनता हूँ” इत्यादि प्रयोग 
से इन्द्रिया भी तो अह प्रतीति की विषय है, और “मेरा देह स्थल है, 
कश है” “मुझको घिक्‍कार है” ऐसा कहा जाता है। इससे देह ममता 
और दह्वंष का विषय प्रतीत होता है । जो ममता और द्वेष का विषय 
हो, वह अह॒ता' का विषय नही होता । इससे स्थल देह अह प्रतीति का 
विषय नही होने से आत्मा नही' है। जैसे स्त्री, पुत्रादि से देह मे अधिक 
प्रीति होती है, वेसे देह से अधिक प्रीति इन्द्रियो मे होती है। इससे 
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स्थल देह परम प्रीति का विषय नही है। और आत्मा चेतन होता है, 
देह भूतो का सधातरूप है, चेतन नही है। इससे भी स्थल देह आत्मा 
नही है । देहात्मवादी चार्वाकादिक कहते है .--जंसे कत्था और चूने 
से पान रग देने लगता है, वसे ही भूत समुदाय से देह में ज्ञान शक्ति सभव 
है । यह कथन उनका उचित नही है। क्‍यों ? भूत समुदाय तो घट 
में भी है, उसमे भी चेतना होनी चाहिये । और सुषुप्ति, मूर्खछा, मरण 
आदि अवस्थाओ में देह घट की भाति जड हो ही जाता है। इससे देह 
जड है ओर जड होने से आत्मा नही है । 

और यदि देह को आत्मा माने तो बालक शरीर से भिन्न युवा 
दरीर मे “मै वही हूँ” यह ज्ञान नही होना चाहिये । देह जन्म मरण 
शील है-जन्म से पहले और मरण के पीछे देह नही रहता है । यदि 
यह स्थल देह ही आत्मा हो तो उसमे कृतनाश और अकताभ्यागम 
दोष आयेंगे । इत्यादिक युक्तियो से स्थूल॒ देह अनात्मा सिद्ध होता है। 
देह के श्वु गार वा पोषणादिकों को परम पुरुषार्थ मानना भी असगत 
है । क्यो ? पुरुष की इच्छा का विषय ही पुरुषार्थ होता है । और सुख 
की प्राप्ति तथा दुख की निवृत्ति की ही सबको इच्छा होती है, वही 
पुरुषार्थ है। सबसे अधिक सुख और अत्यन्त दु खाभाव परम पुरुषार्थ 
है । इसीं को रिद्धान्ती मोक्ष कहते है । भोग मे सातिशयता आदि 
दोष है । इससे वह परम पुरुषार्थ नही हो सकता। मरणा को मोक्ष 
कहना भी असगत है। क्यो ? मरण के पश्चात्‌ जला देने पर देह- 
रूप आत्मा रहता ही नही है, भस्म रहती है। उस स्थिति को मोक्ष 
कहना प्रव्मपमात्र है। प्रत्यक्ष प्रमाण से अन्य प्रमाण नही मानना 
भी असगत है। क्यो ? अभुक्त भोजन में तृप्ति का निश्चय 
अनुमान से होता है | परदेश मे स्थित माता-पिता का मरणा शब्द 
प्रमाण से ज्ञात होता है। इस प्रकार अन्य प्रमाण भी मानने से ही व्यवहार 
की सिद्धि होती है। केवल प्रत्यक्ष प्रमाण ही मानना ह॒ठमात्र है। 
इस प्रकार देहात्मवादी चार्वाक का मत असगत सिद्ध होता है। 


इन्द्रिय आत्मवादी का मत (इन्द्रिय आत्मा) और उसका खडन 
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और कोई ऐसे कहते है -स्थल शरीर ही आत्मा नही है, किन्तु 
स्थल शरीर मे जिसके होने से जीवन ध्यवहारं होता है और जिसके 
नही होने से मरण व्यवहार होता है, सो भ्रात्मां स्थल शरीर से भिन्न 
है । जीवन मरण इन्द्रियों के अधीन है। जब तंके शरीर मे इन्द्रिय 
रहती है तब तक जीवन रहता है । और कोई भी इन्द्रिय शरीर में नहीं 
रहें तब उसको मरण कहते है। और “मै देखता हूँ” “मै सुनता हूँ 
“मैं बोलता हूँ” इस रीति से अह बुद्धि भी इन्द्रियो मे ही होती ५ | 
इससे इन्द्रिय ही आंत्मा है। स्थल शरीर आ्रात्मा नहीं है। चार्वाकों मै 
से अन्यतम इन्द्रियात्मवादी का मत भी असगत है। कक्‍्यी ? जिसके 
बिता शरीर न रह सके वह आत्मा है। चक्षु आदि इन्द्रियो मे से एक॑ 
एके हे नष्ट होने पर भी शरीर रहता है। इससे इन्द्रिया आत्मा 
नहीं है ! 


“मैं देखता हूँ, मैं सुनता हूँ आदि मे ग्रह प्रतीति की विषय इन्द्रियाँ 
नहीं हैं अपितु ऐसा कहते हुये वक्ता का अभिप्राय “मै नेत्रवाला 
देखता हूँ” “मै कानवाला सुनता हूँ” यह है। इसलिये अह प्रतीति का 
विषय॑ इन्द्रियों से भिन्न है और “मेरी दृष्टि मद है” “मेरी वाणी स्पष्ट 
हैं” इत्यादिक प्रयोगों से स्पष्ट है, इन्द्रिया ममता की विषय हैं । इससे वे 
अह ता को विषय नही हो सकती है । और जो जिसको जानता है, वह 
उससे भिन्न होता है। कंसे ? जेसे घट का द्रष्टा घट से भिन्न होता है। 
इस नियम के अनुसार इन्द्रियों की मन्दता को जानने वाला इन्द्रियो से 
भिन्न ही मानना होगा । और मन के व्याकुल होने पर इन्द्रियों से 
श्रव्यादि व्यापार नही होते है । इससे इच्द्रियो की जडता प्रतीत होती 
है । इसलिये जड होने से भी इन्द्रियाँ श्रात्मा नहीं है। इन्द्रियो की 
चेतनता न विषय मे लीन पक्ष सभव है .--एक ही इच्द्रिय चेतन है, 
वा इन्द्रियोँ का समुदाय चेतन है, वा सब इन्द्रियों पृथक २ चेतन हैं 4 
ये लीचो हों पक्ष सिद्ध नहीं छोते । 

प्रयूप पक्के इसलिये असिद्द है, जिस भी इन्द्रिय क्रो चेतन मानो 
उसके बिना भी ज्ञान और जीवन तो विद्यमान रहता है; द्वितीय पत्ष, 
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यदि समुदाय को चेतन मानों तो एक इन्द्रिय के नष्ठ होने पर समुदायता 
नष्ट हो जायगी । फिर ज्ञान, जीवन नही रहने चाहिये । किन्तु वे बने 
रहते है । इससे इच्दध्रिय समुदाय को भी चेतानता सिद्ध नही होती है । तृतीय 
पक्ष, यदि सब इन्द्रियों को पृथक्‌ पृथक्‌ चेतन मानों तो एक देह से दक्ष 
चेतन हो जायेंगे । इन दशो की विभिन्न इच्छाओ के कारण शरीर ऐसे 
ही छिन्नभिन्न हो जायगा, ज॑से एक केले मे बन्धे दश हाथियों से केला 
टूट जाता है । इससे इन्द्रियाँ चेतन नही है । श्रृति में इन्द्रियों का जो 
सवाद है, वह इन्द्रियों के अभिमानी देवो का ही है। 

इन्द्रियो के अभाव से शरीर कंसे रहता है ? इन्द्रियो के अभाव से 
बधिर, अध, मूक, पगुरूप होकर भी शरीर जीवित रहता है। इससे 
जीवन मरण इन्द्रियो के अधीन नही है । “मैं क्षुधावान हूँ” “मै तृथावान 
हूँ ऐसे क्षुधा तृषारूप धर्म वाले प्राण में भी क्षह बुद्धि होने से और 
“मेरी चक्षु, मेरी वाणी” ऐसे इन्द्रियो को ममबुद्धि के विषय होने से 
इन्द्रिययत अह बुद्धि का व्यभिचार है। इससे इन्द्रिय आत्मा नही है । इस 
प्रकार इन्द्रियात्मवादी का मत असगत है । 


हिरिण्यगरभ के उपासक का मत्‌ (प्राणात्मा) और उसका खड़न 


हिरण्यगर्भ के उपासक प्राण को आत्मा कहते है और उसमें यह 
युक्ति कहते है -- जब मरण समय मूर्छा होती है, तब उसके सबन्धी 
पुत्रादिक, प्राशशेष हो तो जीवन जानते -है और प्राण शेष न हो तो 
मरण जानते हैं। किवा शरीर मे नेत्र इन्द्रिय नही हो तो अंध शरीर 
रहता है। श्रोत्र से बिना बधिर रहता है | वाक्‌ बिना मृक रहता है 
ऐसे जो इन्द्रिय नही हो, उसके व्यापार से बिना भी शरीर स्थित रहता 
है ओर प्राण से बिना उसी क्षण में स्मशान के समग्र अमंगल भयकर 
होकर गिर जाता है। ओर “मैं देखता हूँ, मै सुतता हैं” इस अतीति से 
भी इन्द्रियो से भिन्न ही आत्सा सिद्ध होता है। क्यों ? 'मेत्रसप्ररूप मै 
देखता हूँ, श्रव॒णशास्त्ररूप मै सुनता हुँ” | ऐसी प्रतीति हो, तो इन्द्रियरूण 
आत्मा सिद्ध हो, किन्तु “मैं लेत्रवाला देखता हैँ, मैं क्रीत्र बाला सुनता 
हूँ" ऐसी प्रतीत होती है । इससे इन्द्रियो से भिन्न ही आल्या है ॥ और 
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सुषुप्ति मे सर्वे इन्द्रियो का अभाव है, तो भी प्राण के होने से जीवन 
व्यवहार होता है। इससे जीवन-मरण भी इन्द्रियो के अधीन नहीं है, 
किन्तु स्थूल शरीर और प्राण के वियोग को मरण कहते है। इससे 
जीवन-म रण प्राण के अधीन है, सोई आत्मा है। यह मत भी असगत है । 

क्यो ? वह वायु है, जैसे बाह्य वायु ग्रात्मा नही है, वसे यह प्राणवायु 
भी आत्मा नही है । और प्राण के झ्दशैन से मृत्यु का होना भी नियम 
नही है। स्थावर वृक्षादि मे प्राण न दिखाई देने पर भी मृत्यु नही होती 
है । इससे प्राण आत्मा नही है । और निद्रा के समय प्राण जागता है 
तो भी यदि कोई शरीर के भूषणादि उतारे तो उसे हटाता नहीं है, 
सबन्धी आये तो उसका सत्कार नही करता है | इससे प्राण जड है। 
जड होने से आत्मा नही है । और प्राण के निकलने से देह की मृत्यु 
होना, प्राण के आत्मा होने का साधक नही है ? जठाराग्नि के निकलने 
से भी तो मृत्यु हो जाती है| श्रुति मे प्राण की श्रष्ठता आदि के प्रति- 
पादक जो वाक्य कहे है, वे प्राण की उपासना मे प्रवृत्ति के प्रयोजक 
मात्र है, प्राशमय कोश की आत्मता के प्रतिपादक वचनो का तो मनो- 
मय कोश की ग्रात्मता के प्रतिपादक वचनो से बाध हो जाता है। इस- 
लिये उन श्र्‌ ति वाक्‍्यो का वात्पय तो स्थूलारुन्धतिन्याय से अधिष्ठान 
प्रत्यक अभिन्न ब्रह्म को बताना है। कोशी की आत्मता के प्रतिपादक 
सब वाक्यो के विषय मे यही बात है। इन्द्रिय-प्राणु सवाद और शरीर 
में प्राण के प्रवेश का वर्णोन भी वायु के अभिमानी देवता का ही 
समझना चाहिये । ओर “भूख से मेरे प्राण निकल जायेगे वा भोजन से 
मेरे प्राण सनन्‍्तुष्ट हो गये है” आ्रादि वाक्‍्यो से स्पष्ट है, प्राण ममता के 
विषय है । इससे अह प्रतीति के विषय नही हो सकते। और अपने प्राण 
का गमनागमन अपने आप अनुभव होता है। इससे प्राण को जानने 
बाला आत्मा स्वयं प्राण से भिन्न ही है । इससे प्राण की आत्मता असगत 
होने से प्राशात्मावादी का मत असगत है । 

मनआत्मवादी का मत ( मन आत्मा ) और उसका खड़न 


और कोई ऐसे कहते है .-प्राण जड़ है, इससे घठ के समान अनात्मा 
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है। और बध मोक्ष मन के अधीन' है। विषय मे आसक्त जो मन सो 
बन्धन का हेतु है और विषयवासना से रहित मन मोक्ष का हेतु है । 
और मन के सबंन्ध से ही इन्द्रिय ज्ञान के हेतु है। मन के सबन्ब कितना 
इन्द्रिय से ज्ञान नही होता है । इससे सर्व व्यवहार का हेतु मन है, वही 
आत्मा है। यह मन आत्मवादी का मत भी असगत है। क्‍यों ? मन 
छुनी आदि की भाति करण अर्यात्‌ साधन है। और मन के होने से ही 
चेतनता का होना आवश्यक नही है। क्यो ”? सुषुप्ति आदि के समय 
भी सामान्य चेतनता रहती है। इससे मन जड है। और “पहले मेरा 
भन किसी दूसरे स्थान पर गया था, अब मेरा मन स्थिर है” इस प्रकार 
मन ममता का विषय है, अह प्रतीति का विषय नही है। इससे मन 
की स्थिरता वा अस्थिरता को जानने वाला आत्मा मन से भिन्न ही है। 
और मन स्वृतत्ररूप से भोक्ता नहीं है, चेतनाभास विशिष्ट होने से 
ही वह भोक्ता है। इससे “भोक्ता होने से उसको आत्मा मानना सगत 
नही है ।” और मनुष्यों के बध मोक्ष का कारण मन को बताने वाली 
श्रुति तो यह बताती है-ज्ञान प्राप्ति से मन का बाध होने पर मोक्ष होता 
है।और विषयवासनाओ के कारणभूत मोक्ष साधनो का प्रतिबन्ध होने 
से अध्यास होने पर बन्ध होता है। वह मन को आत्मा नही बताती है। 
इससे वह श्रुति मन की आत्मता मे प्रमाण नहीं है अपितु बन्ध के 
साधनों से निवृत्ति और मोक्ष-साधन मे प्रवृत्ति की बोधक है । इससे 
मन की आत्मता असगत होने से, मन आत्मवादी का मत असगत है। 


क्षणिक विज्ञानवादी योगाचार का मत (बुद्धि आत्मा) 
गौर उसका खडन 
क्षणिक विज्ञानवादी बौद्ध यह कहते है -मन का व्यापार बुद्धि 
के अधीन है। क्यो ? बुद्धि काही आकार मन होता है। इससे क्षणिक 
विज्ञानरूप बुद्धि ही आत्मा है, मन नही ॥ यह उनका अभिप्राय है ,-- 
सपूर्ण पदार्थ विज्ञान के ही आकार है, वह विज्ञान प्रकाशरूप है। और 
क्षण क्षण मे विज्ञान के उत्पत्ति नाश होते है। पूर्व विज्ञान के समान 
ग्रन्य विज्ञान की उत्पत्ति होने पर पूर्व विज्ञान का ताश्य होता है, वंसे 
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तृतीय विज्ञान की उत्पत्ति और द्वितीय बिज्ञान का नाश, चतुर्थ की 
उत्पत्ति और तृतीय का नाश होता है । इस रीति से नदी के प्रवाह के 
समान विज्ञान की धारा बनी रहती है। वह विज्ञान की धारा दो 
प्रकार की है। एक तो आलग्न विज्ञान धारा और दूसरो प्रवृत्ति विज्ञान 
धारा है। “अह अह” ऐसी विज्ञान धारा को आलय विज्ञान धारा 
कहते है । उसी को बुद्धि कहते है। “यह घट है, यह शरीर है' ऐसी 
विज्ञान धारा को प्रवृत्ति विज्ञानधारा कहते है । आलय विज्ञान धारा 
से प्रवृत्ति विज्ञानधारा की उत्पत्ति होती है। मन का स्वरूप भी प्रवृत्ति 
विज्ञानधारा में है। इससे आलूय विज्ञान धारारूप बुद्धि का कार्य 
है। सो बुद्धि ही आत्मा है। आल्य विज्ञानधारा मे प्रवृत्ति विशानधारा 
का बाध चिन्तन से निविशेष क्षणिक विज्ञानधारा की स्थिति ही उनके 
मत मे मोक्ष है। इस रीति से विज्ञानवादी बुद्धि को ही क्षरणिकरूप 
और स्वय प्रकाशरूप कल्पना करके आत्मा कहते हैं। सो विज्ञानवादी 
का यह मत असगत है। क्यो ? रूपादि ज्ञानरूप कार्य के साधन जंसे 
चक्षु आदि है, वेसे ही जो निशचयरूप काये की करण (साधन) बुद्धि है, 
वह आत्मा नही है। क्यो ? सब पदार्थों का निश्चय करने वाली बुद्धि 
को जो जानता है, वह आत्मा है। वह प्रकाश स्वरूप है, इससे सदा- 
प्रकाशित रहता है। भास्य और भासक (रूप और सूये प्रकाश) जंसे 
भिन्‍न है, वेसे भास्य बुद्धि से भासक आत्मा भिन्‍न है। ज॑से घटादि के 
आकार को प्राप्त हुआ दीपादि का प्रकाश मिश्रभाव से भासमान होता 
हुआ भी वस्तुत भिन्‍न स्वभाव का होता है, वसे ही ज्ञानस्वरूप आत्मा 
भुद्धिवृत्तियो के साथ एकाकार हुआ मिश्रभाव से भासमान है तो भी 
वस्तुत बुद्धिकृत्तियों से भिन्‍त, नित्य भर शुद्ध ही है। 

जसे एक ही ब्राह्मण को पाठ्य और पाचन आदि क्रियाक्षो के 
कारण पाठक, पाचक आदि भिन्च-भिन्न नामों से पुकारते हैं, वैसे ही 
अपचोकृत भूतों के मिलित सत्ततुण>ँ के अ्ों का दा त अन्त.करण 
निश्चय क्रिया के कारण बुद्धि और संक्रल्पनविकल्प क्रिया के कारण म्रत 
कहां जाता है । इसलिये अहआँक्रार वाली अन्तरभ्रल्ति बुद्धि और 
इबेंअज़वर वाली बाह्मव॒ृत्ति मत अल्ुक्रासुखे सिन्न नदी श्हे। इस प्रकार 
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देह, इन्द्रिय और मन की भाति बुद्धि भी भौतिक होने से अनात्मा है। 
कठोपनिषद्‌ की तीसरी बल्‍ली मे जो रूपक बताया है उसमे बुद्धि कीं 
“सारथि” और आत्मा को “रथी” बताकर बुंद्धि की अनात्मता का 
वर्गान किया हैं। और आत्मा को क्षणिक मानना भी असगत है । यदि 
ज्ञाता आत्मा को क्षरिक मानें तो धन देने वाले आत्मा के नष्ट हो जाने 
प्रर वर्ष पीछे धन लेने का कार्य कौन करेगा ? प्रथम क्षण मे भोजन 
करने वाले का दूसरे क्षण मे नाश हो जाने से भोजन के पश्चात्‌ “मैं 
भोजन करने बैठा अब तृप्त हो गया हूँ ।” ऐसी प्रत्यभिज्ञा कसे संभव 
होगी ? और यदि यह कहे प्रत्यभिज्ञा भ्राति से होती है और पूर्व नष्ट 
हुये आत्मा आदि के सस्कार से दूसरे आत्मा की उत्पत्ति हो जाती है । 
इससे प्रत्यभिज्ञा भी सभव है | यह क॑ंहना भी असगत है। क्यो ? जब 
विज्ञानवादी क्षणिक आत्मा को दूसरे क्षण मे विनाशी मानता है तो 
अआति के द्रष्टा और अंधिष्ठान के न होने से शअ्राति ही असभंव हैं । 
समाधान के लोभ से यदि सस्कार मान भी छें तो भो उसका आश्रय तो 
बताना होगा । यदि वह आश्रय विज्ञानरूप है तो निविशेष सिद्धान्त की 
हानि होगी । विज्ञान से भिन्न पदाथ तो है नहीं। इसलिये सस्कार 
विज्ञानरू्प मानना होंगा और उसमें आत्माश्रय दोष आयेगा । जंब 
आत्मा उत्तरक्षण मे रहेगा ही नही तो मोक्ष के साधनों मे कंसे प्रवत्त 
होंगा । “मेरी बुद्धि मद वा तीब्र है” इस वाक्य से ज्ञात होता है, बुद्धि 
ममती की विषय है | इससे उसकी मन्दता, तीब्रता को जानने वाला 
आत्मा बुद्धि से भिन्न है ओर बुद्धि स्वप्रकाश नही है भ्रपितु परप्रेकादी 
हैं। इस प्रंकार विज्ञानबादी का मत असंगत है। 
भट्ट का मत (आतस्दसय कोश आत्मा) और उप्तका खंडत 


पूर्वमीमांसा का वात्तिककार भट्र यह कहता है.--विद्यू त॑ के समेत 
संणिकरूप आत्मा नहीं है, किन्तु स्थिरस्ररूप आंत्मा जहुसस्‍्वरूप और 
चेतनरूप है। मैंहु उसका अभिंप्रांय हैं --सुषुप्ति से जागर्करे के यैह 
कहता हैं :-- में जड़ झ्ेकर सोया था इससे आत्मा अंडरूप है। और 
शांत की शक्ति होंगो हैं, श्रक्कात' को स्थृ्ति हीं होती । श्राए्मशकरूप ले 
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भिन्न ज्ञान के सुषुप्ति मे अन्य साधन नहीं है | इससे स्मृति का हेतु 
सुषुप्ति मे ज्ञान है, वह आत्मा का स्वरूप ही है । इस रीति से खद्योत के 
समान आत्मा प्रकाश और अप्रकाशरूप है । ज्ञानरूप है, इससे प्रकाशरूप 
है । और जड है, इससे अप्रकाशरूप है। सो प्रकाशरूप और अ्रप्रकाश- 
रूप आनन्दमय कोश है । क्यो ? सुषुप्ति मे चेतत के आभाससहित जो 
अज्ञान है, उसको आनन्दमय कोश कहते है। वहा आभास तो प्रकाश- 
रूप है और अज्ञान अप्रकाशरूप है। इससे भट्ट के मत मे आनन्दमय 
कोश ही आत्मा है। आत्मा को जड चेतन उभयरूप मानने वाला भट्ठ 
का मत भी असगत है। क्यो ? तेज को तिमिर कहना वा “यह मनुष्य 
घट है” इसकी भाति एक ही पदार्थ में दोनो रूप सिद्ध नहीं होते। वे 
एक ही आत्मा में दोनो अश मानते है, जडाश को गोचर तथा चेतनाश 
को अगोचर । परन्तु एक ही आत्मा मे यह विलक्षण॒ता सभव नही' है। 
जसे अकेले दड को देखने से ही दडी का ज्ञान नही होता, दड और पुरुष 
दोनो को साथ देखकर ही 'दडी' कहते है, ऐसे ही अरकले जड अश के 
ज्ञान से आत्मा को उभयरूप सिद्ध नहीं कर सकते | यदि चेतन अश 
को भी शअ्रनुभवगोचर मानें तो जड कल्पित होगा । फिर यह प्रश्न है -- 
आत्मा के जडचेतन अ शो का परस्पर सम्बन्ध सयोग है, वा तादात्म्य 
है, वा विषय विषयी भाव है ? प्रथम पक्ष मानें तो आत्मा अनित्य 
होगा । सयोग सबन्ध दो अनित्य पदार्थों का ही होता है। द्वितीय पक्ष 
मे चित्‌ और जड दोनो अशो की एकता माननी होगी। और इस 
प्रकार मानने से चेतनाश जड और जडाश चेतन हो जायगा | तृतीय पक्ष 
में घट की भाति दोनो की अनात्मता हो जायगी । श्र्‌ति मे आत्मा को 
विज्ञानचन कहा है । इससे आत्मा को अर्धजड मानना प्रमाणरहित है। 
आत्मा की जडता की सम्पादिका स्घृति तो सुषुप्ति मे स्थित अज्ञानाश 
की स्मृति है, आत्मा की जड़ता की नही है | इस प्रकार आत्मा की जड 
चेतन उभयरूपता असंगत सिद्ध होने से भट्ट का मत असगत है। 


माध्यमिक बौद्ध का मत (आनन्दमभय कोश आत्मा) ओर उसका खडन 
शून्यवादी बोद्ध माध्यमिक यह कहते है :--आत्मा तिरश है । 
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इससे एक आत्मा को प्रकाशरूप और अप्रकाशरूप कहना नही बनता । 
और खद्योत का तो एक अश प्रकाशरूप है और दूसरा अश अप्रकाश 
रूप है। उसके समान अश रहित आत्मा मे उभयरूप कहना असगत 
है । इससे उभयरूप की सिद्धि के लिये आत्मा अ्रश सहित ही मानना 
होगा | जो अश वाले पदार्थ घटादिक है, वे उत्पत्ति और नाशवाले 
ही होते है, वंसे आत्मा भी अशसहित होने से उत्पत्ति नाशवाला ही 
मानना होगा। जो उत्पत्ति नाशवाला पदार्थ होता है, सो उत्पत्ति 
से पूर्व और नाश से अनन्तर असत्‌ होता है | जो आदि अत में असत्‌ 
होता है सो मध्य मे सत्‌ नही होता, किन्तु मध्य मे भी असत्‌ ही होता 
है । इससे आत्मा अ्रसतरूप है, वेसे आत्मा से भिन्न भी सपुर्ण पदार्थ 
उत्पत्ति नाशवाले है, इससे असत्रूप है।इस रीति से आत्मा और 
अनात्मा समग्र वस्तु असत्‌ रूप होने से शून्य ही परम तत्व है । 

यह शून्यवादी माध्यमिक बौद्ध का मत है। सो भी अज्ञानरूप 
आनन्दमय कोश का प्रतिपादन करता है। क्यो ? ग्रज्ञान तीन रूप से 
प्रतीत होता है। अद्व तशास्त्र के सस्कार से रहित जो मृढ उनको तो 
जगत्रूप परिणाम को प्राप्त अज्ञान, सत्य प्रतीत होता है। और 
अद्व तशास्त्र के अनुसार युक्ति निपुण पडितो को सत्‌ असत्‌ से विल- 
क्षण अनिवंचनीयरूप अज्ञान और उसका कार्य प्रतीत होता है। 
और ज्ञान निष्ठा को प्राप्त जो जीवन्मुक्त विद्वान उनको कार्यसहित 
अज्ञान तुच्छरूप प्रतीत होता है। तुच्छु, असत्‌, गृन्य, ये तीन शब्द एक 
ही अर्थ को कहते है । इस रीति से जीवन्मुक्त को तुच्छुरूप जो प्रतीत 
हो अज्ञान, उसमे मोहित शून्यवांदी परम पुरुषार्थ को नही जानते है, 
किन्तु तुच्छरूप आनन्दमय कोश को ही आत्मा कहते है । सो शून्यवादी 
का उक्त मत भी असगत है। क्यो ? इस शृन्य को साक्षोसहित, 
साक्षीरहित वा स्वप्रकाश मान सकते है। प्रथम पक्ष मे शून्य का साक्षी 
शून्य से भिन्न होगा, वही आत्मा है, ऐसा सिद्ध होगा ।। दुसरे पक्ष में 
साक्षी रहित शून्य की सिद्धि ही न होगी । तीसरे पक्ष में तो स्वप्रकाश 
रूप जिस ब्रह्म को हम मानते है, वही सिद्ध होगा, शून्य सिद्ध होगा 


डरे 
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ही नहीं। “यहुजगत्‌ आगे असत्‌ ही था” यह श्र ति वाक्य पूर्वा पर 
के विरोध के कारण शून्य का प्रतिपादक नही है, अपितु नेयायिक, 
वेशेषिक, बौद्ध आदि वादी जो प्रागभाव आदि को जगत्‌ का कारण 
मानते है, उसका निषेध करता है । इस प्रकार शून्यवादी माध्यमिक बौद्ध 
का मत भी असंगत है । 


प्रभाकर और नैयाथिक का मत (आनन्दमय कोश ग्रात्मा) 
झौर उसका खडन 


पूर्व मीमासा का एक देशी प्रभाकर और नेयायिक यह कहते है -- 
आत्मा शून्य रूप नहीं है। क्यो? जो शून्यरूप आत्मा मार्नें उसको 
यह पूछते है --शुन्यरूप का तुमने अनुभव किया है, अथवा नही ? 
यदि कहे “शून्य का अनुभव किया है” तो जिसने शून्य का अनुभव 
किया है, वह आत्मा शून्य से विलक्षण सिद्ध होता है। और यदि ऐसे 
कहे “शुन्यकूप का अनुभव नहीं किया” | तो शून्य नही है, यह सिद्ध 
होता है। इस रीति से शून्य से विलक्षण आत्मा है। उसमे मन के 
सयोग से ज्ञान होता है । उस ज्ञान गुण से आत्मा को चेतन कहते है । 
और स्वरूप से आत्मा जड है। वंसे सुख, दु ख, इच्छा, ह ष, प्रयत्न, 
धर्म, अधर्म आदिक गुण भात्मा मे है। उनके मत में भी आनन्दमय 
कोश ही आत्मा हैं। और विज्ञानमय कोश जो बुद्धि है, उसको आत्मा 
का ज्ञान गुण कहते है। क्यो ? आननन्‍्दमय कोश मे चेतन गढ़ है, 
विवेकह्दीन को प्रतीत नहीं होता। और प्रभाकर तथा नैयायिक आत्मा 
को सुषुप्ति में ज्ञानहीन मानकर स्वरूप से जड कहते है ! इससे 
गृढ़चेतत आनन्दमय कोश में ही उनको आत्म भ्राति है । और आत्म- 
स्वरूप नित्यज्ञान को तो जीव में वे मानते तही है, किन्तु अनित्यज्ञात् 
मानते है । सो अनित्यज्ञान सिद्धान्त मे अन्त,.करण की वृत्ति बुद्धिरूप 
है । इस रीति से प्रभाकर, नैयाथिक मत मे आनन्दमय कोश क्षात्मा है 
और बुद्धि. उसका गुण है । उनका मत भी समीचीन नही है । तयायिक 
और प्रभाकर सुषुष्ति में ज्ञान न होने से आत्मा को जड मानते है, 
परन्तु सुधुप्ति से उठे हुए पुरुष को “मैने कुछ भी नही जाना, सुख से 
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सोया” इस प्रकार सुषुप्तिकालीन अज्ञान ओर सुख की स्मृति होती 
है। यदि आत्मा जड हो तो उसको किसी भी प्रकार की स्मृति नही 
होनी चाहिये । श्र्‌ ति मे आत्मा को निगु ण कहा है। इससे इच्छादिक 
आत्मा के गुण नही है । अन्त करणा के धर्म है, वे अध्यास से आत्मा 
में प्रतीत होते है । श्रति में भी इच्छादिक अन्त करण के गुण बताये 
है। और नेयांयिक आ्रादि आत्मा को विभ्ु और नाना स्वीकार करते 
है । इससे सब आत्माओ का सब देहो, सब कर्मो और सब भोगो तथा 
सब मनो के साथ सम्बन्ध रहेगा । फिर यह व्यवस्था कैसे होगी, किस 
आत्मा का कौन सा देह कर्म आदि है। इस प्रकार अनेक दोषों के 
कारण नयायिक और प्रभ्ाकरो का मत असगत है। और -- 


जीव के पचकोशों के समान ईइवर के पच्रकोश भी 
ईदवर के स्वरूप के आच्छादक हैं 


ज्ञान से भिन्न जो जड वस्तु घटादिक है, वे अनित्य है, वेसे आत्मा 

भी ज्ञान स्वरूप नही हो तो घटादिको के समान जड होने से अनित्य 
ग्रैगा । यदि आत्मा अनित्य हो तो मोक्ष के अर्थ साधन निष्फल होगा 

इस रीति से वेदान्त वाक्यो मे विश्वास हीन अनेक बहिमु ख पचरकोशों 
में ही किसी पदार्थ को आत्मा मानते है और मुख्य आत्मस्व्रूप साक्षी 
को नही जानते है। अन्नमयादिक आत्मा के आच्छुदक है इससे इनको 
कोश कहते है । जैसे जीव के पच॑कोश जीव के यथार्थ स्वरूप साक्षी 
को आच्छादन करते है, वसे ईश्वर के समष्ठि पचकोश ईश्वर के यथार्थ 
स्वरूप को आच्छादन करते है। क्यो ? ईवद्वर का यथार्थस्वरूप तो 
तत्पद का लक्ष्य है। उसको त्यागकर कोई तो मायारूप आनन्दमय 
कोश विशिष् जो अतर्यामी तत्पद का वाच्य, उसको ही फ्स्म तत्त्व 
कहते है | बसे हिरण्यगर्श, वश्वानर, विष्णु, ब्रह्मा, शिव, गणेश, देवी, 
सूर्य से आदि असि, कुदाल, पीपल, श्र॒कं, वश पर्यन्त पदार्थों मे पर- 
मात्मा की भ्राति करते है। यद्यपि सर्व पदार्थों मे लक्ष्य भाग परंमात्मा 
से भिन्न नहीं है, तथापि उस उस उपाधिसहित की जो परमात्मा 
मानते हैं, सो उनको अ्राति है। इस रीति से पचकोशो से आवृत जो जीव 
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ईश्वर का परमार्थ स्वरूप, उससे विमुख होकर देहादिको में आत्म- 
अआ्राति करके पुण्य पाप कर्म करते है। और अतर्यामी से आदि वश 
पर्यन्त को ईश्वररूप मानकर आराधन करके सुख चाहते है। जंसी 
उपाधि का आराधन करते है, उसके अनुसार ही उनको फल होता है । 
क्यो ? कारण, सूक्ष्म, स्थल प्रपच सब ईश्वर के तीन शरीरो के 
अतर्भूत है। उसमे उपासना के अनुसार फल भी सबसे ही प्राप्त होता 
है। परन्तु ब्रह्म ज्ञान बिना मोक्ष नही होता । यदि मोक्ष की इच्छा हो, 
तो विवेक से जीव, ईश्वर के स्वरूप को पच॒कोशो से प्रथक्‌ करे। 
हृष्टात .-ज से मुज और इषीका ( तूली ) मिली हुई रहती है उनको 
तोडकर पृथक करते है, वसे विवेक से जीव, ईश्वर के स्वरूप को पच 
कोशो से पृथक जाने । 


पच॒कोश विवेक का प्रकार 


स्वप्न अवस्था मे स्थूल देह का भान नहीं होता और आत्मा भान 
(प्रतीत) होता है। वसे सुषुप्ति अवस्था में सुक्ष्मशरीर का ज्ञान नहीं 
होता और सुखस्वरूप आत्मा स्वयप्रकाशरूप से प्रतीत होता है । 
सुख का ज्ञान सुषुष्ति मे नही हो तो “मै सुख से सोया था” ऐसी स्मृति 
जागकर नही होनी चाहिये । इससे सुख का ज्ञान सुषुप्ति मे होता है 
वह सुख सुषुष्ति मे विषयजन्य नही है, किन्तु आत्मस्वरूप ही है। सो 
आत्मा स्वयप्रकाश है। इससे सुखस्वरूप आत्मा स्वयप्रकाश रूप से 
सुषुप्ति मे भासता है। और निदिध्यासन के फल निविकल्प समाधि 
अवस्था मे निरावरण अर्थात्‌ अज्ञानकृत आवरण से रहित आत्मा 
भासता है और अज्ञान अर्थात्‌ कारण शरीर रूप अज्ञान नही भासता 
है। इस प्रकार तीनो देह व्यभिचारी हे। एक अवस्था को छोडकर 
दूसरी अवस्था मे' नहीं भासते है । और आत्मा अनुगत है, सब अवस्थाओ 
में भासता है। इससे व्यापक है| इस प्रकार के विवेक से तीनो शरीरों 
से आत्मा को अलग जानो । स्थूल शरीर तो अन्नमय कोश है। कारण 
शरीर आनन्दमय कोश है। और सूक्ष्मशरीर मे प्राशमय, मनोमय, 
विज्ञानमय ये तीन कोश है। इससे तीन शरीरो के विवेक से पचकोश 
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का ही विवेक होता है। जसे जीव का स्वरूप पच॒कोशों से पृथक है, 
बसे ईश्वर का स्वरूप भी समष्टि पचकोशों से प्रथक है। 
महावाक्य के श्रर्थ का उपदेश 


इस रीति से पचकोशो से आत्मा को अलग जानने से भी कृतक्ृत्य 
नही होता, किन्तु जीव ब्रह्म के अभेद निश्चय के लिये फिर भी विचार 
कर्तव्य रहता है। इससे कर्च॑व्य अभाव रूप कृत कृत्यता की सिद्धि 
के लिये महावाक्य के अर्थ का उपदेश करते है । पचकोश से आत्मा 
को भिन्न जानकर वह आत्मा ब्रह्म रूप है यह जाने । इसमे ऐसी शका 
होती है .--आत्मा पुण्य पाप करता है। इससे स्वगें, नरक और मृत्यु 
लोक मे नाना प्रकार के सुख दु ख भोगता है। उसको ब्रह्म से एकता 
नही बनती है। समाधान --उस ब्रह्मरूप आत्मा से भिन्न जो देखने 
मे आता है और शास्त्र से सुना जाता है, स्वर्ग नरक पुण्य पाप सो 
सपूर्ण मिथ्या भ्रम है ऐसा मानो । जो वस्तु मिथ्या होती है वह अधि- 
ष्ठान का कुछ भी नहीं बिगाड सकती है। कसे ? जैसे स्वप्न की मिथ्या 
भिक्षा मागने से राजा दरिद्री नही होता है और मरुस्थल के मिथ्या 
जल से भूमि गीली नही होती है, तथा मिथ्या सर्प से रज्जु विष 
सहित नही होती है। इससे सपूर्ण मिथ्या शुभग्रशुभ क्रिया का कर्ता 
प्रतीत होता है तो भी अकर्ता अर्थात्‌ परमार्थ से कर्ता नही है। ऐसा 
अनुप और आइु्चर्यरूप आत्मा का स्वरूप है। इसका भाव यह है :-- 
ब्रह्म से अभिन्न आत्मस्वरूप मे स्थूलसृक्ष्मशरीर और उनकी शुभ 
अशुभ क्रिया और उसका फल जन्म, मरण, स्व, नरक, सुख, दू.ख, 
सपूर्ण अविद्या से कल्पित है। उस कल्फित सामग्री से आत्मा का ब्रह्म 
भाव नही बिगडता है | इससे ज्ञान से प्रथम भी आत्मा ब्रह्म स्वरूप 
ही है। उसमे तीन काल में भी दरीर और उसके धर्मो का सबन्ध नहीं 
होता है, किन्तु आत्मा सदा ही नित्य मुक्त है। उसका ब्रह्म से कभी भी 
भेद नही होता है। 


जीवन्मुक्त का निश्चय और वेदान्त श्रवण का फल 
यदि ऐसा कहे .--आत्मा सदा ही नित्यमुक्त ब्रह्मस्वरूप होता 
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है, तो श्रवणादिक ज्ञान के साधन निष्फल होगे । उसका समाधान -- 
जीवन्मृक्त विद्वानू की दृष्टि में अज्ञान और उसका काय॑ तुच्छ है । 
सो जीवन्मुक्त का निर्चय यह है --प्रष्व आकाश के पुष्प के समान 
नही है। इससे उसका कर्ता ईश्वर भी नही है। साक्षी के विषय 
अज्ञानादिक को साक्ष्य कहते हैं। सो साक्ष्य नही है, इससे साक्षी भी 
नही है। दृश्य के प्रकाशक को हक कहते है और प्रकाश करने योग्य 
देहादिक को दृश्य कहते है | सो देहादिक दृश्य नहीं है । इससे हक्‌ भी 
नही है। यद्यपि केवल कूटस्थ चेतन को साक्षी और हक कहते है, 
उसका निषेध नहीं बनता । तथापि साक्ष्य की अपेक्षा से साक्षी नाम 
और दृश्य की अपेक्षा से हक नाम है। साक्ष्य और दृश्य का अभाव 
है | इससे साक्षी और हक ताम का निषेध करते हैं, स्वरूप का नही। 
और बध हो तो बध की निवृत्ति रूप मोक्ष हो । बर्ध नही है, इससे 
मोक्ष भी नहीं है।और अज्ञान हो, तो उसका ज्ञान से नाश हो | 
अज्ञान नही है, इससे उसका नाशक ज्ञान भी नही है । 


यह जानकर कत्त व्य को त्याग दे भ्र्थात्‌ “मेरे को यह करने योग्य 
है” इस बुद्धि को त्याग दे। क्‍यों ? यह लोक तथा परलोक तो तुच्छ 
है । उनके निमित्त कुछ कत्त व्य नहीं है। आत्मा मे बन्ध नही है, 
इससे मोक्ष के निमित्त भी कत्त व्य नही है | इस रीति से आत्मा को 
नित्यमृक्त ब्रह्मछहू्प जानकर जब निर्चल होकर सब कत्त व्य भावना 
त्यागे तब अक्रिय ब्रह्मस्वरूप विदेह मोक्ष को प्राप्त होता है । इसका 
अभिप्राय यह है -यद्यपि आत्मा ज्ञान से प्रथम भी नित्यमृक्त 
ब्रह्मस्वरूप ही है, परन्तु ज्ञान से पूवें आत्मा को मिथ्या ही कर्ता 
भोक्ता मानकर सुख प्राप्ति और दुख की निवृत्ति के लिये अनैक 
साधन करता है, उनसे क्लेश को ही प्राप्त होता है। जब उत्तम 
आचार्य मिलें तब वेदान्त वार्योी का उपदेश करते है। उन वेदान्त 
वाक्यों के श्रवण से ऐसा ज्ञान होता है --“मै कर्ता भोक्ता नंही हैं, 
किन्तु मै ब्रह्मस्वरूप हूँ। इससे मेरे को किचित्‌ भी ककत्त व्य नही है” । 
ऐसा जानना ही श्रवशादिकीं का फैल है । और ब्रह्म की प्राप्ति वेदात 
अ्रवंण का फल नही हैं। क्यो ? ब्रह्न अंबैना स्वरूप है, इससे नित्य 
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प्राप्त है। कत्त व्य मानता ही अज्ञान का चिन्ह है और जो अन्य रूप 
होना नहीं चाहता उसी को ज्ञानी कहते है । 


गोष्य तत्त्व का उपदेश 


ब्रह्म एक, अखडित, असग, अजन्म, अरूप, अनाम है । उसमे मूल 
श्रज्ञान और सूक्ष्म, स्थलता, समष्टि, व्यप्टिपना नही है। शुद्ध ब्रह्म मे 
ईश्वर, सूत्र, विराट, प्राज्ञ, तंजस, विश्वरूपता भी नही है। भोग, 
योग, बध, मोक्ष आदि कुछ भी शुद्धब्रह्म मे नही है और ब्रह्म व्यापक 
है, इससे सब उसी में विवत्त रूप से है। जो जाग्रत मे प्रपच प्रतीत 
होता है, वह सब बुद्धि का विलास ही बना हुआ है। कंसे ? जैसे स्वप्न 
में भोग्ग और भोग कुछ भी नहीं होता, तो भी विचित्र चित्ररूप 
बना हुआ प्रतीत होता है, किन्तु जब बुद्धि सुषुप्ति से लीन हो जाती 
है तब सब भेद भाग जाते है। उस स्थिति मे एक रूप ही रहता है । 
ऐसा ही ज्ञानीजनो से सुता जाता है।यह सब बुद्धि ने ही मनोरथ 
मात्र रचा है। बुद्धि का प्रकाशक निश्चल ब्रह्म ही सिद्धान्त मे ज्ञानियो 
ने कहा है। इससे क्षरिएक विज्ञानवादी के मत में अतिव्याप्ति नही 
है। क्यो ? उसके मत मे बुद्धि से भिन्न पदार्थ प्रकाशक नही है । 
जिसके हृदय मे ज्ञानरूप प्रकाश प्रकट हो जाता है तब अज्ञानरूप 
अधकार निश्चय ही नष्ट हो जाता है ।फिर तो सदा भ्रसग, एकरस 
आत्मस्वरूप ब्रह्म स्वय प्रकाशरूप से भासता है। उस स्थिति मे 
ऐसा निश्चय होता है न तो कुछ हुआ था, न है, और न होगा । 
यह सपूर्ण जगत्‌ मनोरथमात्र और बुद्धि का बिलास है। फिर तो 
जैसे ब्रह्ननानी को कोई आशा नही होती है, वसे ही उक्त स्थिति 
प्राप्त होने फ्र जिज्ञासु ज्ञाननिष्ठ हो जाता है। इससे मनोरथ मात्र 
जगत्‌ के प्राप्ति की तथा निवृत्ति की इच्छा नही करता है। 

उक्त स्थिति मे इन्द्रयो का साक्षी बन कर रहता है। इन्द्रिय 
शरीर निर्वाह के लिये अपने २ विषयो मे जाती है, किन्तु वह अपने को 
उनसे असग ही समभता है और कहता है मैं इन्द्रियरूप तही हैं और न॑ 
मेरी इच्दिय है। मै तो इच्द्रियों का साक्षी, कृठस्थ और असग हूँ।ये 
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इन्द्रिय विषयो का त्याग करें या नही करें, इनका रग मुझ आत्मा को 
नही लगता । ज्ञानी का ऐसा निश्चय होता है। वह शरीर निर्वाह के 
लिये शरीर से क्रिया करता हुआ दीखता है, किन्तु आत्मदृष्टि से कुछ 
भी नही करता है। उक्त उपदेश से भी कृतार्थ नही हो, उस स्थूल बुद्धि 
वाले के लिये स्थूठ रीति से उपदेश करने के लिये गुरुनन लयचिन्तन 
रीति से उपदेश करते है। 


लयचिन्तन प्रकार, सर्वेप्रपवः की ईश्वररूपता 


कार्य को कारण रूप जानकर जो चिन्तन किया जाता है, उसको 
लय-चिन्तन कहते है । जसे मिट्टी के कार्य मे बाहर भीतर मिट्टी है, इससे 
मिट्टी के स्व कार्य मिट्टी स्वरूप ही होते है । जल के कार्य फन, बुदबुदा, 
तरग जल से उत्पन्न होते है, वे सब जल से भिन्‍न नही होते। ऐसे ही 
जो जिसका कायें होता है, वह अपने उपादान कारण से भिन्‍न नही 
होता, उसी का स्वरूप होता है। सकल प्रपच का मूल कारण ईइ्वर है । 
इससे सर्व कार्य रूप प्रपच ईद्वरस्वरूप से भिन्‍न नहीं है किन्तु सबंप्रपच 


का स्वरूप ईश्वर ही है । “सो ईश्वर मै हूँ” इस रीति से लयचिन्तन 
जानकर करना चाहिये । 


स्वंसूक्ष्म सृष्टि की अपचीक्ृत भूतरूपता 


लयचिन्तन का सक्षेप से यह क्रम है -स्थूल ब्रह्माड सर्व पचीकृत्त 
भूतो का कार्य है। वहा जो पृथ्वी का कार्य है सो पृथ्वी स्वरूप है और जल 
का कार्य जल स्वरूप है। इस रीति से जिस भूत का जो कार्य है, सो उसी 
का स्वरूप है। इस प्रकार सर्वस्थूल ब्रह्माड प्चीकृत भूत स्वरूप है । बसे 
पंचीकृत भूत भी अप्चीकृत भूतो के कार्य है। इससे अपचीक्ृत भूत 
स्वरप ही पचीकृत भूत है, भिन्न नही है। और अन्त करण आदिक 
सूक्ष्म सृष्टि भी अपचीकृत भूतो का कार्य होने से अपचीकृतभूत स्वरूप 
ही है । उसमे अन्त करण सर्व भतो के सक्तगुण के कार्य है । इससे 
सत्तगुण स्वरूप है। भूतो के रजीग्रुण अश के कार्य प्राण, रजोगुण 
स्वरूप है। गुदाइन्द्रिय पृथ्वी के रजोग्रुण अश का कार्य है, सो पृथ्वी के 
रजोगुण का स्वरूप है। प्राणइन्द्रिय पृथ्वी के सक्तगुण का कार्य है, 
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सो पृथ्वी के सक्त्वगुण का स्वरूप है । ऐसे रसना और उपस्थ जल के 
सत्त्वगुण, रजोगुण स्वरूप है । नेत्र और पाद तेज के सच््वगुण, रजोगुरण 
स्वरूप है । त्वक्‌ और पारि वायु के सत्त्वगुग, रजोगुण स्वरूप है। 
श्रोत्र और वाक्‌ आकाश के सत्वगुण, रजोगुण स्वरूप है । इस रीति से 
सब सूक्ष्म सृष्टि अपचीकृत भूत स्वरूप है। 
सर्वे अनात्म पदार्थों का क्रम से ब्रह्म में लयचिन्तन 

उक्त प्रकार लयचिन्तन करके अपचीकृत भूतो का भी लयचिन्तन 
करे। पृथ्वी जल का कार्य है, इससे जल्स्वरूप है। तेज का का्ये जल 
है, इससे तेजस्वरूप है | तेज वायु का कार्य होने से वायुस्वरूप है। 
आकाश का कार्य वायु, आकाश स्वरूप है। तमोग्णप्रधान प्रकृति 
का कार्य आकाश प्रकृति स्वरूप है। और माया की 
अवस्था विशेष ही प्रकृति है, इससे प्रकृति माय स्वरूप है। 
एक ही वस्तु के प्रधान, प्रकृति, माया, अविद्या, अज्ञान, शवित, 
ये नाम है। सर्व कार्य को अपने मे लीन करके प्रछूय मे स्थित 
उदासीन स्वरूप को प्रधान कहते है। सृष्टि के उपादान योग्य 
तमोगुरणप्रधान स्वरूप को प्रकति कहते है, वा प्रकर्ष से सर्वेजगत्‌ 
को करती है, ऐसी जो सृष्टि की उपादान कारण उसको प्रकृति कहते 
है किवा “प्र” सक्त्तगुण, “कु” रजोगण दोनो से युक्त “ति” तमोगुण, 
उस तमोगुण प्रधान स्वरूप को प्रकृति कहते है। जसे देश कालादिक 
सामग्री बिना ही दु्घेट पदार्थ की इन्द्रजाल से उत्पत्ति होती है। बहा 
इन्द्रजाल को माया कहते है, वेसे असग अद्वितीय ब्रह्म मे इच्छादिक 
दुर्घट है, उनको करती है, इससे माया कहते है | स्त्ररूप को आच्छादन 
करने से अज्ञान कहते है । ब्रह्मविय्या से नाश होती है, इससे अविद्या 
कहते है ! स्वतत्र कभी भी नही रह सकती, किन्तु चेतन के आश्रित ही 
रहती है, इससे शक्ति कहते है।इस रीति से प्रकति आदिक 
प्रधान के ही भेद है, इससे प्रधानरूप है । वह प्रधान ब्रह्मचेतन की शक्ति 
है । इससे ब्रह्मस्वरूप ही है। 

कंसे ? जैसे पुरुष मे सामर्थ्यंरूप शक्ति पुरुष से भिन्न नही है, वंसे 
है.$.( 
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चेतन, मे प्रश्नानरूप शक्ति ब्रह्मचेतन से भिन्न नही है। यद्यपि ब्रह्म की 
शक्ति ब्रह्म से भिन्न कहेंगे तो अत श्र्‌ति से विरुद्ध होगा और अभिन्न 
कहैगे तो, उसको ब्रह्मरूप होने से ब्रह्म से भिन्नता का द्योतक शक्ति 
नाम से कथन व्यर्थ होगा। इससे शक्ति के ब्रह्म से भेद अभेद 
दोनो कहने होगे और भेद अभेद दोनो धर्म तम प्रकाश के 
समान एक आश्रय में नहीं रह सकते। तथापि शक्ति का ब्रह्म 
के साथ रज्ज़ु से सर्प के सबन्ध के समान कल्पितभेद और 
वास्तव अभेदरूप अनिवंचनीय तादात्म्य सबन्ध है। इससे शक्ति का 
अपने शक्त (आ्राश्रय) से वास्तव भेद के अभाव से और कोई भी प्रमाण 
से भिन्न प्रतीति के अभाव से सो शक्ति ब्रह्म से भिन्न नही है, किन्तु ज॑से 
कल्पित सर्प परमार्थ से रज्जुरूप है, वेसे शक्ति परमार्थ से ब्रह्महप 
ही है। इस प्रकार से सर्व अनात्म पदार्थों का ब्रह्म मे लयचिन्तन 
करके “सो अद्यब्रह्म मै है” यह चिन्तन करे। यह अध्यारोप अपवाद 
रूप सृष्ठि का सक्षिप्त परिचय है । 
इति श्री सृष्टि निरूपण अश १४ समाप्त*। 





अथ उपासना निरूपण ग्रश १५ 
ध्यात और ज्ञान का भेद, अहग्रह ध्यान 


कृपया अब ज्ञान मे उपयोगी उपासना का भी सम्यक्‌ प्रकार 
परिचय देने की कृपा करे ? जिसको महावाक्य विचार करने से भी 
बुद्धि की मदतादिक किसी प्रतिबधक से भ्रपरोक्ष ज्ञान नही हो, उसको 
उक्त १४वें अश में कथित लयचिन्तन रूप ध्यान करना चाहिये | बुद्धि 
मदतादि मे आदि शब्द से बुद्धिमदता के सह॒वर्ती विषयाशक्ति, 
कुतक और विपर्यय दुराग्रहरूप त्रिविध वर्च्तमान प्रतिबधक का, और 
घत पुत्रादिरूप प्रिय वस्तु के नाश होने के पीछे भी उनके अनुसधान 
( अविस्मरण ) रूप भूत प्रतिबधक का तथा ब्रह्मदोकादिक की इच्छा 
किवा जन्मातर के हेतु शेष प्रारब्धरूप भविष्य (आगामी) प्रतिबश्चक 
का ग्रहण करना चाहिये । 


ध्यान और ज्ञान का इतना भेद है -ज्ञान तो प्रमाण और प्रमेय 
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के अधीन है । विधि और पूरुष की इच्छा के अधीन नहीं है | यहां 
यह रहस्य है --अ्रातिज्ञान, स्मृतिज्ञान, और प्रमाज्ञान, भेंद से ज्ञान 
तीन प्रकार का है। उनमे अ्रातिज्ञान केवल वस्तु ( भ्रमरूप विषय ) 
के अधीन है। और स्मृति ज्ञान तो अपने विषय के सहृश वा तत्सबन्ध 
वस्तु के ज्ञान से वा अपने विषय (पू्व॑हष्ट वस्तु) के ज्ञान के चिन्तन से 
उदय हुये पूर्व हृष्वस्तु के मगोमय आकार के अधीन है। और प्रमा- 
ज्ञान के अतर्गत जो सुखादिक का ज्ञान सो न्‍्यायमत मे और वाचस्पति 
मिश्र के मत में तो मनरूप प्रमाण और सुखादिरूप प्रमेय के अधीन है। 
परतु सिद्धात मे मन मे प्रमाणता के अनगीकार से सुखादिक का ज्ञान 
केवल प्रमेय ( सुखादिरूप वस्तु) के श्रधीन है और अन्य जो प्रम्नाज्ञान है 
वे इन्द्रिय अनुमानादिरूप प्रमाण का जो प्रमेयरूप वस्तु के साथ सबन्ध 
होता है, उसके अधीन होते है। उनमे दब्द प्रमाण से , ज़न्य 
ब्रह्मज्ञानरूप जो शाब्दी प्रमा है, सो महावाक्‍्यरूप शब्द प्रमाण का और 
प्रत्यक अभिन्न ब्रह्मरूप प्रमेय का लक्षणा वृत्तिरूप जो परपरा सबन्ध है, 
उसके ज्ञान के अधीन है। और अन्य लौकिक पदार्थों का शाब्दी प्रमा 
रूप जो ज्ञान है सो कही शक्ति वृत्तिरूप सबन्ध के ज्ञान के अधीन है । 
कही लक्षणावृत्ति रूप सबन्ध के ज्ञान के अधीन है। इस रीति से कोई 
ज्ञान ज्ञयरूप वस्तुमात्र के अधीन है। और कोई ज्ञान प्रमाण और 
प्रमेपरूप वस्तु के सबन्ध वा तत्सबन्ध के ज्ञान के अधीन है। भ्रम प्रमा 
के साधारण ज्ञान के विषय को ज्ञय कहते है। उसमे प्रमेयपना नहीं 
है । और केवल प्रमाज्ञान के विषय को प्रमेय कहते है, उसमे ज्ञेयपना 
भी है । इस प्रकार स्वेज्ञान वस्तु के अधीन है | यहा “वस्तु” शब्द से 
ईश्वररचित वा मनोमय (परोक्षज्ञान के विषय) वा भ्रमरूष वस्तु के 
साथ प्रमाण द्वारा वा साक्षात्‌ वृत्ति के सबन्ध का ग्रहण है। इससे 
ज्ञान विधि आदिक के अधीन नही है | ध्यान, विधि, पुरुष की इच्छा, 
विश्वास तथा हठ के अधीन है । क्यो ? ध्यान जो उपासना सो वस्तु 
के अधीन नही है, किन्तु कर्ता के अधीन है । यद्यपि ध्यान भी मन की 
वृत्तिरूप है, तथापि सो पुरुष से करे इच्छा आदिक के अधीन है, वस्तु 
के अधीन नही है। इससे सो मानसज्ञान नही है किन्तु मानस क्रिया 
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है । जमे प्रत्यक्ष ज्ञान मे प्रमाणनेत्र और प्रमेय घटादिक है । वहा नेत्र 
का और घट का सबन्ध होने पर पुरुष की इच्छा बिना भी घट का 
प्रत्यक्ष ज्ञान होता है | भाद्रपद शुक्ल चतुर्थी के दिन चन्द्रदशेन का निषेध 
है। विधि नही है और पुरुष को यह इच्छा होती है .---/आज मुभे चन्द्र 
दशन नही होना चाहिये ।” तो भी किसी रीति से नेत्रप्रमाण का प्रमेय 
चन्द्र से सबन्ध हो जाय तो चन्द्र का प्रत्यक्ष ज्ञान अवश्य ही होता है। 
इस रीति से प्रमाण प्रमेय के अधीन ज्ञान है । और “शालिग्राम विष्णु 
रूप है” यह ध्यान करे, उसको उत्तम फल प्राप्त होता है। वहा शास्त्र 
प्रमाण से विष्णु को तो चतुभृंज मूति, शख, चक्र, गदा, पद्म, लक्ष्मी 
सहित जानता है। और नेत्र प्रमाण से शालिग्राम को शिला जानता है। 
तथापि विधि, विश्वास, इच्छा से “शालिग्राम विष्णु है” यह ध्यान 
होता है । परन्तु सो ध्यान नाना प्रकार का है। कही तो अन्य वस्तु का 
अन्य रूप से ध्यान । जसे शालिग्राम का विष्णु रूप से ध्यान, इसको 
प्रतीक ध्यान कहते है। जिसकी वत्ति शास्त्र द्वारा परोक्ष ध्येय मे 
स्थित नही हो, वह पुरुष, पुरुष के प्रेरक शास्त्र के वचनरूप विधि से 
बोधित (अन्य ध्येय के प्रतिनिधिरूप) वस्तु मे अन्य ( ध्येय ) की बुद्धि 


से उपासना करे उस अन्य में अन्य की बुद्धि से उपासना (ध्यान) को 
प्रतीक ध्यान कहते है। 


बकु ठछोक वासी विष्णु का शखचक्रादिक सहित चतुभु ज मूर्तिरूप 

से ध्यान है । वहा अन्य का अन्यरूप से ध्यान नही है, किन्तु ध्येयरूप के 
अनुसार यह ध्यान है । वकु ठवासी विष्णु का स्वरूप प्रत्यक्ष तो नहीं 
। केवल शास्त्र से जाना जाता और शास्त्र ने शखचक्रादिक सहित 
ही विष्णु का स्वरूप कहा है। इससे ध्येयस्वरूप के अनुसार ही यह 
ध्यान है । वसे “मै ब्रह्म हुँ” इस आकार वाला जो निगुं ण॒ उपासनारूप 
अहग्रह ध्यान है, वह भी ध्येयानुसार ध्यान है। विधि, विश्वास, इच्छा 
बिना ध्यान नही होता “यह उपासना करे” ऐसे पुरुष के प्रेरक वचन 
को विधि कहते है । उस बचन मे श्रद्धा को विश्वास कहते है। और 
अन्त्रःक रण की कामनारूप रजोगुण की वृत्ति को इच्छा कहते है । 
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ध्यान के हेतु ये तीन है, ज्ञान के नही है। ध्यान हठ से होता है । ज्ञान 
मे हठ की अपेक्षा नही है । क्यो ? निरतर ध्येयाकार चित्त की वृत्ति 
को ध्यान कहते है। वहा वत्ति मे विक्षेप हो तो हठ से वत्ति को स्थिर 
किया जाता है। और ज्ञानरूप अत करण की वत्ति से तत्काल आवरण 
भग होने पर वति की स्थिति का उपयोग नही है । इससे हठ की अपेक्षा 
नही है। वेकु ठवासी चतुभ्रुज विष्णु के ध्यान के समान “मैं ब्रह्म 
हूँ” यह ध्यान भो ध्येय के अनुसार होने से प्रतीक नही है, परतु 
यह अह ग्रह ध्यान है। ध्येयस्वरूप का अपने से अभेद करके 
चिन्तन करने को अह ग्रह ध्यान कहते हे। जिस पुरुष को 
अपरोक्षज्ञान नही हो और वेद की ग्राज्ञाक्प विधि मे विश्वास करके 
हठ से निरन्तर “मै ब्रह्म हैँ” इस वत्ति की स्थितिरूप अह ग्रहध्यान करे। 
उसको भी ज्ञान प्राप्त होकर मोक्ष की प्राप्ति होतो है। कप्ते ? जसे 
सवादी अ्राति से प्रवृत्त हुये पुरुष को यथार्थज्ञान द्वारा इष्ट वस्तु का 
लाभ होता है, वैसे “मै ब्रह्म हूँ” इस वृत्ति की स्थितिरूप अहग्रहष्यान 
करे उसको भी ज्ञान द्वारा मोक्ष की प्राप्ति होती है। मणि की प्रभा मे 
मरि! के भ्रम को सवादी भ्रम कहते है । और दीपक प्रकाश मे मणि 
की भ्राति को विसवादी श्रम कहते है, यह विसवादीभ्रम निष्फल होता 
है । क्यो ? इससे मरिग की प्राप्ति नही होती। किन्तु सवादीभ्रम 
सफल होता है। क्यो ? उससे मणि की प्राप्ति होती है । वसे ही “मै 
ब्रह्म है” इस ध्यान से ब्रह्म की प्राप्ति होती है | यद्यपि ध्यान का विषय 
जो ब्रह्म है सो परमार्थरूप नही है, किन्तु मन कल्पित है, इससे भ्रमरूप 
है । इससे उसको विषय करने वाली वत्तिरूप ध्यान भी अभ्रातिज्ञान ही 
है, यथारथे ज्ञान नहीं है। तथापि मणि की प्रभा मे मरि बुद्धिल्प 
सवादी अति करके दोडे पुरुष को मणि के ज्ञान द्वारा मणि की प्राप्ति 
के समान उक्त ध्यान से ब्रह्म का ज्ञान होकर मोक्ष की प्राप्ति सभव है । 
प्रणव की उपासना (प्रणव का अह ग्रहध्यान ) 

अन्य रीति से अहग्रह उपासना! --ओकार स्वरूप का अहग्रह ध्यान 
माडक्‍य, प्रश्न,आदिक श्रृति और गौडपादाचार्य कृत माहकक्‍्य उपनिषद 
की कारिका के अनुसार सुरेश्वराचार्य ने “पचीक रण" नामक ग्रथ मे 
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लिखा है । वह करना चाहिये। उसका सक्षेप से यह प्रकार है -प्रण॒व 
अक्षर ब्रह्मरूप है। 'सो प्रणव रूप॑ ब्रह्म मे हुँ” इस रीति से निरतर 
अपनी बुद्धि की वृत्ति को स्थित करना चाहिये | इस ध्यान के समान 
अन्य ध्यान नही है। इस ध्यान की विशेष रीति सुरेश्वराचारयक्रत पची- 
करण ग्र थ से समभना चाहिये | जो यह प्रणव उपासना करता है, 
उसको मुनि कहते है । उसका यह अपार ससार तुरन्त नष्ट हो जाता है। 
निगु रा और सगुरण प्रणव की उपासना का फलसहित कथन 

यद्यपि प्रशव उपासना बहुत उपनिषदों मे है तथापि माडुक्य 
उपनिषद्‌ मे विशेष रूप से है। उसम्तके व्याख्यान मे भाष्यकार और' 
आन्दगिरी ने उसकी रीति स्पष्ट छिखी है। वही वाविककारने पची- 
करण मे लिखी है | वही विचार-सागर ग्र थ से यहा लिखी जा रही 
है .-दो प्रकार से प्रणव का चिन्तन उपनिषदो मे कहा।है। एक तो 
परब्रह्मरूप से प्रणव का चिन्तन कहा है और दूसरा अपर-ब्रह्मरूप से 
कहा है । निगु ण ब्रह्म को परब्रह्म कहते है । सगुण ब्रह्म को अपरब्रह्म 
कहते है | परब्रह्मरूप से प्रणव का चिन्तन करता है, वह मोक्ष को प्राप्त 
होता है । अपर ब्रह्मरूप से प्रण॒व का चिन्तन करता है, वह ब्रह्मलोक को 
प्राप्त होता है। ऐसे निगु ण सगुण भेद से प्रणव उपासना दो प्रकार की है। 

निगु णरूप प्रणव उपासना का प्रकार 


उनमे निगु णु उपासना की रीति लिखते है, सगुण की नही। 
क्यों ? जिसको ब्रह्मलोक की कामना हो, उसको निगु ण॒ उपासना से 
भी कामनारूप प्रतिबधक से ज्ञान द्वारा तत्काल मोक्ष नही होता । किन्तु 
ब्रह्मलोक की हीं प्राप्ति होती है [ वहा हिरण्यगर्भ के समान भोगों को 
भोगंकर ज्ञान हों तब मोक्ष होता है। और जिसको ब्रह्मलोक की कामना 
नही हो, उसको इस लोक मे ही ज्ञान होकर मोक्ष प्राप्त होता है । इस 
रीति से सगुरं उपासना का फल भी निगु ण उपासना के अत त है। 
इससे निगु णा उपासना का प्रकार ही कहते है । जो कुछ कारण कार्य 
वस्तु है, सो सब ओकारस्त्रकूप है । इससे सर्वेरूप ओकार है। सर्वे- 
प्रदार्थों मे नाम और रूप दो भाग है | वहा रूप भाग अपने २ नाम भाग 
से भिन्न नही। है । किन्तु त्ामस्वरूप ही रूपभाग है। क्‍्यो.? पदार्थ का 
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रूप अर्थात्‌ आकार है, उसका नाम से निरूपणा करके ही ग्रहण वा 
त्याग होता है। नाम जाने बिना केवल आकार से व्यवहार सिद्ध नहीं 
होता । इससे नाम ही सार है । और आकार के नाश होने पर भी नाम 
शेष रहता है। कसे ? जैसे घट का नाश होने पर भी मृत्तिका शेष 
रहती है। वहा घट मृत्तिका से प्रथक वस्तु नही है, मृत्तिका स्वरूप ही 
है, वसे आकार का नाश होने पर मृत्तिका के समान शेष रहे जो नाम 

उससे आकार पृथक नही है, नाम स्वरूप ही आकार है। किवा जसे घट 
शरावादिको मे मृत्तिका अनुगत है और घटशरावादिक परस्पर व्यक्नि 

चारी है, इससे घट शरावादि (क्‌डा आदि मृत्तिका के पात्र) मिथ्या 
है । उनमे अनुगत मृत्तिका सत्य है। क्यो ? घट शरावादिको की अपेक्षा 
से मृत्तिका बहुकाल स्थायी है । इससे उसको आपेक्षिक सत्य कहते है । 
बसे घट आकार अनेक है, उन सबका “घट” यह दो अक्षर नाम एक 
है । वह आकार परस्पर व्यभिचारी है और सर्वेघटो के आकारो में नाम 
एक है, अनुगत है । इससे मिथ्या आकार सत्यनाम से प्रथक नही है । 
क्यो ? घट की अपेक्षा से “घट” ऐसा दो-अक्षरवाला नाम बहकाल 
पर्यन्त स्थायी है । इससे पुण्य के क्षय से मरनेवाले बहुकाल स्थायी देव 
को जसे अमर कहते है, वसे नाम को भी सत्य (नित्य) कहते है । 


इस रीति से सर्व पदार्थों के आकार अपने अपने नाम से भिन्न 
नही है, किन्तु नामस्वरूप ही आकार है। सो सब नाम ओकार से 
भिन्न नही हैं, किन्तु ओकारस्वहूप ही नाम है । क्यो ? वाचक शब्द 
को नाम कहते है । और लोक वेद के सब शब्द ओकार से उत्पन्न 
हुये है। यह श्र्‌ति मे प्रसिद्ध है। सपूर्णा कार्य कारणस्वरूप होते है । 
इससे ओकार के कार्यवाचक दब्दरूप नाम ओकारस्वरूप है। इस 
रीति से रूप भाग जो पदार्थों का आकार है वह तो नाम स्वरूप है 
और सर्वेनाम ओकार स्वरूप है । इससे सर्व ओकार रूप है । 


ओभोकार ओर ब्रह्म का अ्रभेद 


जसे स्वेस्वरूप ओकार है, वेसे स्वस्वरूप' ब्रह्म है । इससे ओंकार 
ब्रह्मरूप है। किवा ओकार ब्रह्म का वाचक है, ब्रह्म वाच्य है | वाच्य 
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का और वाचक का अभेद होता है। इससे ओकार ब्रह्मरूप है । और 
विचार दृष्टि से ओ अक्षर ब्रह्म में अध्यस्त है, ब्रह्म उसका अधि- 
प्ठान है । अध्यस्त का स्वरूप अधिष्ठान से भिन्न नही होता है । इससे भी 
ओकार ब्रह्मस्वरूप है । इससे ओकार को ब्रह्महूप जानकर चिन्तन 
करना चाहिये । 


चार पादों के कथनपूर्वक आत्मा का ब्रह्म से और विद्व का 
विराट से अभेद, विराट विश्व के सप्त अंग और उनन्‍नीस मुख 

ब्रह्मयहप ओकार का आत्मा से भी अभेद चिन्तन करना चाहिये । 
क्यो ? आत्मा का ब्रह्म से मुख्य अभेद है । और ब्रह्म के चार पाद है, 
बसे आत्मा के भी चार पाद है। पाद नाम भाग का है, उसी को ग्रद् भी 
कहते है। यहा पाद धान्य के पाद के समान विभागरूप अर्थ का बोधक 
है।गो के पाद के समान अवयव (अग) रूप अर्थ का बोधक नही है । 
विराट, हिरण्यगर्भ, ईश्वर और तत्पद का लक्ष्य ईश्वर साक्षी ये चार 
पाद ब्रह्म के है । विश्व, तजस, प्राज्ञ और त्वपद का लक्ष्य जीव साक्षी 
ये चार पाद आत्मा के है । जीव साक्षी को ही तुरीय कहते है | समष्नि 
स्थल प्रपच सहित चेतन को विराट कहते है । व्यपष्ति स्थल के अभि- 
मानी को विश्व कहते है। विराट की और विश्व की उपाधि स्थल 
है । इससे विराद रूप ही विश्व है, विराट से भिन्‍न नही है। विराट 
रूप विश्व के सात अग है -स्त्रगेलोक मुध॑ है, सूर्य नेत्र है, वायु 
प्राण है, आकाश धड है, समृद्रादिरूप जल मृत्रस्थान है | पृथ्वी पाद है। 
जिस अग्नि मे होम करते है सो अग्नि मंख है। ये सात अग विश्व 
के कहते है। माडक्य उपनिषद में यद्यपि स्वर्ग लोकादिक विश्व के 
अग नही बनते तथापि विराट के अग है। उस विराट से विश्व का 
ग्रभेद है । इससे विश्व के अग कहते है। वेसे विराट विश्व के उन्नीस 
मख है -पत्रप्राणु, पच कम इन्द्रिय, पच ज्ञान इन्द्रिय, चार अन्त - 
करणा, ये उन्नीस मुख के समान भोग के साधन है । इससे इनको मख 
कहते है । इन उन्नीस से स्थऊ शब्दादिको को बाह्यवत्ति से जाग्रत 
अवस्था में भोगता है। इससे विराट रूप विश्व को स्थल का भोक्‍ता 
और बाह्मवृत्ति कहते है । और जाग्रत अवस्था वाला कहते है । 
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प्राणादिक उन्नीस जो भोग के साधन है, उनमे श्रोत्रादिक इन्द्रिय 
और चार अन्त करण ये चतुर्देश, अपने अपने विषय और अपने २ 
देवता की सहाय चाहते है | देवता तथा विषय की सहायता बिना 
केवल इनसे भोग नही होता है । इससे पचरप्राण और चतुर्देश त्रिपुटी 
को विराटरूफ विश्व के मुख कहते है । उनके समुदाय का नाम त्रिपुटी 
है। सो त्रिपुटी इस रीति से कही है --श्रोत्र इन्द्रिय अध्यात्म है 
और उसका विषय शब्द अधिभूत है, दिशा का अभिमानी देवता 
अधिदंव है। इस प्रकरण मे क्रियाशक्ति वाले और ज्ञानशक्ति वाले 
इन्द्रिय और अन्त करण को अध्यात्म कहते है । उनके विषयो को 
अधिभूत कहते है । और उनके सहायक देवता को अधिदंब कहते है । 


त्वचा इन्द्रिय अ्रध्यात्म है, उसका विषय स्पश अधिभूत है, वायु 
व का अभिमानी देवता अधिदव है। नेत्र इन्द्रिय अध्यात्म है, रूप 
अधिभूत है, सूर्य अ्रधिदव है। रसना इन्द्रिय अध्यात्म है, रस अधिभूत 
है, वरुण अधिदंव है। प्राणइन्द्रिय अध्यात्म है, गध अधिभृत है 
अधश्विनीकुमार अधिदंव है। और वात्तिककार स्रेश्व॒राचार्य ने पथ्वी 
का अभिमानों देवता श्राण का अ्रधिदंव कहा है । सो भी बनता है। 
क्यो ? पृथ्वी से प्राण की उत्पत्ति है। इससे पृथ्वी अधिदंव कहा है 
और सूर्य की वडवा की नासिका से अश्विनीकुमार की उत्पत्ति 
जे है । इससे नासिका का अ्रधिदंव कही' अधश्विनीकुमार को भी कहते 
। 
वाक्‌ इन्द्रिय अध्यात्म है, वक्तव्य अधिभूत है, (वचन क्रिया के 
त्रियय फ्दायें को वक्तव्य कहते है । अग्नि देवता अधिदव है। हस्त- 
इन्द्रिय अध्यात्म है, पदार्थ ग्रहण अधिभत हैं, इन्द्र अधिदेव है । पाद 
इन्द्रिय अध्यात्म है, गमन अधिभूत है, विष्णु अधिदव है। गुदा इन्द्रिय 
अध्यात्म है, मछ का त्याग अधिभवत है, यम अधिदेव है । उपस्थ 
इन्द्रिय अध्यात्म है, ग्राम्यधर्म के सुख की उत्पत्ति अधिभत है, प्रजा 
४५ 
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पति अधिदव है। मन अध्यात्म है, मनन का विषय अधिभत है 
चन्द्रमा अधिदव है| बुद्धि अध्यात्म है, बोद्धव्य अधिश्वत है, बृहस्पति 
अधिदव है। ज्ञान के विषय को बोद्धव्य कहते है । अहकार अध्यात्म 
है, अहकार का विषय अधिभ त है, रुद्र अधिदंव है। चित्त अध्यात्म है 
चिन्तन का विषय अधिश्चत है, क्षेत्रज्ञ जो साक्षी सो अधिदंव है। साक्षी 
चेतन चित्त का आश्रय होने से चित्त प्र अनुग्रह करता है । इससे 
चित्त के साक्षी को अधिदेव कहते है। इसी से किसी आचाये ने 
चिन्तनरूप स्मृतिज्ञान साक्षी के आश्रित कहा है। कह्दी चित्त का 
अधिदंव नारायण (वाप्तुदेव) कहा है।ये चतुदंश त्रिपुटी और पच 
प्राण, ये उच्नीस विराटरूप विश्व के मख है। 


विश्व विराट और पअक्रार का अभेद चितान 


जैसे विराट से विश्व का अभेद है, वसे ओकार की प्रथम मात्रा 
जो अकार है, उसका भी विराटदरूप विश्व से अभेद है। क्यो ? ब्रह्म 
के चार पादो मे प्रथम विराट है। और आत्मा के चार पादो मरे प्रथम 
पाद बिश्व है, बसे ही ओकार की चार म्रात्रा रूप पादो में प्रथमपाद 
अकार है। इससे प्रथमता तीनो मे समान धर्म होने से विद्व-विराद 
अकार का अभेदचिन्तन करना न्नाहिये। जो सात अग, उन्नीस मख 
विश्व के कहे है सोई सात अग और उचद्चीस मुख तेजस के भी 
जानने योग्स है । 


विश्व और तेजस की विलंक्षणता 


परन्तु इतना भेद है --विदव्व के जो अग और मख है, सो तो 
ईद्वररचित है और तंजस के जो इन्द्रिय, देवता, विषयरूप त्रिपुटी 
और मुर्धादिकि अग हैँ सो मनोमय है। तंजस का भोग सूक्ष्म है। 
यद्यपि भोग नाम सुख अ्रथवा दु ख के ज्ञान का है उसमे स्थलता 
ओर सूक्ष्त्ता कहना नही बनता, तथापि बाह्य जो शब्दादिक विषय 
हैं, उनके सबन्ध से जो सुख ब्रा दु.ख का साक्षात्कार होता है उसक्रो 
स्थल क्रेहते हैं। और मानस जो शब्दादिक, उनके सबन्ध से जो भोग 
होता है उसको सूक्ष्म कहते है। इसो कारण से विश्व को स्थल का 
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भोक्ता श्रुति में कहा है और तेजस को सूक्ष्म का भोक्ता कहा है । 
क्यो ? तेजस के भोग्य जो शब्दादिक है, सो तो मानस है, इससे 
सूक्ष्म है । और उनकी अपेक्षा से विश्व के भोग बाह्य शब्दादिक है 
सो स्थल है । और विश्व बहिरप्रज्ञ है। तेजस अतरप्रज्ञ है । क्यो ? 
विश्व की जो अत करण की वत्तिरूप प्रज्ञा है,सो बाहर जाती है 
और तजस की नहीं' जाती है। 


तेजस हिरण्यगर्भ म्रौर उकार का अभेद चिन्तन 


जसे विध्व का और विराद का अभेद है, वेसे तेजस को भी 
हिरण्यगर्भरूप जाने । क्यो ? स॒क्ष्म उपाधि तेजस की है और सक्ष्म ही 
हिरण्यगर्भ की है। इससे दोनो की एकता जाने । तेजस हिरण्यगर्भ की 
एकता जानकर ओकार की द्वितीय मात्रा उकार से उनका अभेद 
चिन्तन करे | क्यो ? आत्मा के चार पादो मे द्वितीय पाद तजस है । 
ब्रह्म के चार पादो मे द्वितीय पाद हिरण्यगर्भ है। ओकार की चार 
मात्राओ मे द्वितीय मात्रा उकार है। हितीयता तीनों मे समानधर्म 
है । इससे तीनो की एकता जानकर एक रूप से चिन्तन करे | 


प्राज्ञ ईईइवर और मकार का अभेद । प्राज्ञ के विशेषण 


और प्राज्ञ को ईश्वररूप जाने । क्यो ? प्राज्ष की कारण उपाधि 
है और ईश्वर की भी कारण उपाधि है। ईश्वर और प्राज्ञ पादो में 
तृतीय है । ओकार की तृतीय मात्रा मकार हैं| तृतीयपना तीनो मे 
समानधर्म है । इससे तीनो की एकता जाने। ओर यह प्राज्ञ प्रज्ञान 
घन है। क्यो ? जाग्रत्‌ और स्वप्न के जितने भोग हैं, सो सुघुप्ति मे 
घन अर्थात्‌ एक अविद्यारूप हो जाते है, इससे प्रज्ञानघन कहते है । 
कसे ? जैसे पिष्ट (अन्न का चुगों) जल से पिंड बाधने पर उसके करा 
एक रूप हो जाते हैं। ओर वर्षा के अनन्त विन्दु तंडाग (तछाब) में एंक 
रूप हो जाते है वैसे जाग्रत स्वप्न के ज्ञान, सुषुप्ति मे एक अविद्या रूप 
हो जाते है । उस अविद्या मे स्थित॑ं जो अधिष्ठान कृटस्थ सहित चेतन 
का प्रतिबिम्बरूप प्राज्ञ जीव उसको “प्रज्ञानधन” कहते है। और 
आनन्दभुक्‌ भी यह प्राज्ञ है, यह भी श्र॒ति ने कहा है । क्यो ? अविद्या 
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से ग्राववत जो आनन्द है, उसको यह प्राज्ञ भोगता है । इससे प्राज्ञ को 
आनन्दभुक कहते है। जसे तंजस और विश्व का भोग त्रिपुटी से 
होता है, वैसे प्राज्ञ के भोग की भी त्रिपुटी कहते है :--चेतन के प्रतिबिम्ब 
सहित जो अविद्या की वत्ति है, सो अध्यात्म है | अज्ञान से आवत जो 
स्वरूप आनन्द है, सो अधिभूत है। ईदइवर अधिदंव है। इस रीति से 
विश्व तो बहिरप्रज्ञ है, और तजस अचन्तरप्रज्ञ है, और प्राज्ञ प्रज्ञान- 
घन है । 
वास्तव मे विश्वादिक तीनों की एकता । तुरीय का ईइवर साक्षी से अभेद 


ऐसे तीनो का जो भेद है, सो उपाधि करके है। विश्व की स्थल 
सक्ष्म, अज्ञान तीन उपाधि है। और तजस की सक्ष्म, अज्ञान दो 
उपाधि है। और प्राज्ञ की एक अज्ञान उपाधि है।इस रीति से 
उपाधि की न्यूनता अधिकता से तीनो का भेद है। परमाथथ करके स्वरूप से 
भेद नही है। विश्व, तेजस, प्राज्ञ, इन तीनो मे अनुगत जो चेतन है, सो 
परमार्थ से तीनो उपाधि के सबन्ध से रहित है। तीनो उपाधि का 
अधिष्ठान तुरीय है ।सो बहिरप्रज्ञ नही है, अतरप्रज्ञ भी नहीं है, 
और प्रज्ञानघन भी नही है। कर्म इन्द्रियों का तथा ज्ञान इन्द्रियो का 
विषय नहीं है । बुद्धि का भी विषय नही है । ओर किसी शब्द का 
भी विषय नही है | ऐसा जो तुरीय है, उसको परमात्मा का चतुथ पाद 
ईश्वर साक्षी शुद्ध ब्रह्मरूप जाने । 


दो स्वरूप वाले ओकार और आत्मा का मात्रा और पादरूप 
से अ्भेद चिन्तन 


इस रीति से दो प्रकार का आत्मा का स्वरूप कहा । एक तो परमाथ्थे- 
रूप है और दूसरा अ्परमार्थरूप है। तीन पाद तो अपरमार्थ रूप है। 
और एक पाद तुरीय परमार्थरूप है। जे आत्मा के दो स्वरूप है, वसे 
ओकार के भी दो स्वरूप है । अकार, उकार, मकार, ये तीन मात्रारूप 
जो वर्ण है, सो तो अपरमार्थरूप है। और तीनो मात्रा मे व्यापक जो 
अस्तिभाति प्रियरूप अधिष्ठान चेतन है, सो परमार्थरूप है। जो ओकार 
का परमार्थरूप है, उसको श्र्‌ ति में अमात्र शब्द से कहा है। क्यो ? उस 
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प्रमार्थस्वरूप मे मात्राविभाग नही है, इससे उसको अमात्र कहते है। 
इस रीति से दो स्वरूप वाला जो ओकार है, उसका दो स्वरूप वाले 
आत्मा से अभेद जाने । व्यष्टि और समष्टि जो स्थूल प्रपच है, उनके 
सहित विश्व और विराट का अकार से अभेद जाने। आत्मा के जो 
पाद है, उनमे विश्व आदि है । और ओकार की मात्रा मे अकार आदि 
है, इससे दोनो को एक जाने | सूक्ष्मप्रपल सहित जो हिरण्यगर्भरूप 
तेजस है, उसको उकाररूप जाने | तेजस भी दूसरा है और उकार भी 
दूसरा है । इससे दोनो को एक जाने | कारण उपाधि सहित जो ईह्वर- 
रूप प्राज्ञ है, उसको मकाररूप जाने । जैसे ईश्वररूप प्राज्ञ तीसरा है, 
बसे मकार भी तीसरा है| इससे ईश्वररूप प्राज्ञ और मकार को एक 
जाने । तीनो में अनुगत जो परमार्थरूप तुरीय है, उसको ओकार वर्णो 
की तीन मात्रा में अनुगत जो ओकार का परमार्थरूप अमात्र है, उससे 
अभिन्न जाने । जैसे विश्वादिक मे तुरीय अनुगत है, बसे अकारादिक 
तीन मात्रा मे अमात्र अनुगत है । इससे ओकार के अमात्ररूप को और 
तुरीय को एक जाने । इस रीति से आत्मा के पाद और ओकार की 
जो मात्रा है, उनकी एकता जानकर चिन्तन करे | उसको लयचिन्तन 
कहते है। 
लयचिन्तन का अनुवाद (एक एक मात्रारूप विदव आदिक 
अ्न्यमात्रा की रूपता ) 


विश्वरूप जो अकार है, सो त जसरूप उकार से भिन्न नही है, किन्तु 
उकाररूप ही है । ऐसे चिन्तन करने को इस स्थान में लय कहते है । 
ऐसा ही अन्य मात्राओ के विषय में जानना चाहिये। और जिस उकार मे 
अकार का लय किया है, उस त॑ जसरूप उकार को प्राज्ञरूप मकार में 
लय करे। और प्राज्नरूप जो मकार है, उसको तुरीयरूप जो ओकार 
का परमार्थरूप अमात्र है, उसमे लीन करे। क्यो ? स्थल की उत्पत्ति 
ओर लय सृक्ष्म मे होते है । इससे विश्वरूप जो अकार है, उसका 
तंजसरूप उकार मे लय बनता है | और सूक्ष्म की उत्पत्ति और लय 
कारण में होते हैं। इससे तेजसरूप जो उकार है, उसका कारण प्राज्ञ- 
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रूप जो मकार है, उसमे लय बनता है। इस स्थान मे विषव्व आदिको 
के ग्रहण से समष्टि जो विराट ग्रादिक है उत्का और अपनी अपनी 
जो त्रिपुटी है, उनसवे का ग्रहरा जानना चाहिये । जिस प्राज्ञरूप मकार 
में उकार लय किया है, उस मकार को तुरीयरूप जो ओकार का पर- 
मार्थहूप अमात्र है, उसमे लीन करे | क्‍यों ? ओकार के परमार्थ स्वरूप 
का तुरीय से अभेद है । सो तुरीय ब्रह्महूप है और शुद्ध मे ईश्वरप्राज्ञ 
दोनो कल्पित हैं । जो जिसमे कल्पित होता है, सो उसकी स्वरूप ही होता 
है । इससे ईश्वर सहित प्रानज्षरक्प मकार का शुद्धब्रद्या में लय बनता है । 


इस रीति से जिस ओकार के परमाथस्वरूप अमात्र मे सर्व का 
लय किया है “मो मैं हूँ” एकाग्रचित्त होकर ऐसा चिन्तन करे। स्था- 
वर जगमरूप और असग, अद्वय, अससारी, नित्यमुक्त, निर्भय, ब्रह्मछूप 
जो ओकार का परमार्थ स्वरूप है “सो मै हूँ” ऐसा चिन्तन करने से 
ज्ञान उदय होता है । इससे जानढ्वारा मुक्तिरूप फलछ का देनेवाला यह 
ओकार का निगु ण॒ उपासन है, सो सवे से उत्तम है। 
उ>कार चिन्तन मे परमहस का अधिकार 


जो पूर्व रीति से ओकार के स्वरूप को जानता है, उसकों मुनि 
कहते है। जो नहीं जानता उसको शगास्त्र मुनि नहीं कहते / क्यो ? 
मुनि नाम मनन करने वाले का है। यह ओकार का चिन्तन मतन रूप 
है । जिसके अन्त करण में ओकार का चिन्तनरूप मनन नहीं सो मुनि 
नहीं है। यह माडूक्य उपनिषद्‌ को रीति से सक्षेप से ओकार का चिन्तन 
कहा है । और भी नृसिह तापिनी ग्रादिक उपनिषदों मे इसका प्रकार 
है । यह ओकार का चिन्तन परमहसो का गोप्य घन हैं। बहिर्मुख 
पुरुष का इसमे अधिकार नही है ।अत्मन्त अतमुं ख का ही अधिकार है। 

उज्कार का ध्यान करने वाले कों फल 


पूर्व प्रकार से ओकार का ब्रह्मरूप से ध्यान करने से ज्ञान द्वारा मोक्ष 
होता हैं। परन्तु जिस पुरुष की इस लोक के भोगो में अथवा ब्रह्मोलोक॑ 
के भोगो मे कामना हो, तीत्र वराग्य नही हो और हठ से कामना कौ 
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रोककर, धन पुत्रादिको को त्यागकर परमहस गुरु के उपदेश से ओकार 
रूप ब्रह्म का ध्यान करे । उसको भोग की कामना ज्ञान मे प्रतिबधक है । 
इससे ज्ञान नही होता है। किन्तु ध्यान करते २ही शरीर त्याग से अनन्तर 
अन्य शरीर की प्राप्ति होती है । यदि इस लोक के भोगो की कामना 
रोककर ध्यान में लगा हो, तो इस लोक में अत्यन्त विभूति वाले पवित्र 
सत्सगी कुल मे जन्म होता है। वहा जिनकी पूर्व कामना थी वे सब 
भोग प्राप्त होते है और पूर्वजन्म के ध्यान के सस्क्रारो से पुन विचार 
में वा ध्यान मे प्रवृत्त होता है । उससे ज्ञान होकर मोक्ष होता है । और 
ब्रह्दलोक के भोगो की कामना रोककर ओकाररूप ब्रह्म के ध्यान मे 
लगा हो, तो शरीर त्यागकर ब्रह्मलोक को जाता है। वहा मनुष्यों को, 
पितरो को, देवो को, दुलंभ जो स्वतन्त्रता है, उसके आनन्द को भोगता 
है। जितनी हिरण्यगर्भे की विभूति है, सो सब सत्य सकल्पादिक विभूति 
इसको प्राप्त होती है । 
व्रह्मतोक के मार्ग का क्रम 
जिस मार्ग से ब्रह्मलोक को जाता है, उस मार्ग का क्रम यह है -- 
जो पुरुष ब्रह्म की उपासना में तत्पर है। उसके मरण समय इन्द्रिय 
अन्त.करण यद्यपि सब मूछित हैं । क्यो ? मरण समय स्थूल शरीर से 
लिग शरीर का वियोग होने से चेतना का अभाव होता है। इससे 
उपासक के इन्द्रिय और अच्त करणा अन्य प्राशियो के समान मूछित 
होते है। इससे स्व्रत, कही जाने में समर्थ नही होते और क्रिया शक्ति 
वाले प्राश को स्वरूप से अचेतन होने से इच्छा के अभाव से उससे 
उनका गृमन सभव नही है। इसलिये इन्द्रिय अन्त करण कही जाने मे 
समर्थ नह्ठी होते । ओर यम के वृत उसके समोप आते नही है, जो उसके 
लिग शरीर को ले जाये । परन्तु अग्नि का अश्लिमानी देवता उसको 
मरण समय शरीर से निकालकर अपने लोक को ले जाता है। उस 
क्षग्नि लोक से दिन का अभिम्नानी देवता ले जाता है। उससे शुक्ल पक्ष 
का अश्िमात्ती देवता अपने लोक को ले जाता है। उससे आगे उत्तरा- 
यश घट मास का अभिमानों देवता ले जाता है। उससे आगे सवत्सर 
का अभिमानी देवता ले जाता है। उससे आगे देवलोक का अभिमानी 
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देवता ले जाता है। उससे आगे वायु का अभिमानी देवता ले 
जाता है। उससे आगे सूर्य देवता ले जाता है। उससे आगे 
चन्द्र देवता ले जाता है। उससे आगे बिजली का अभिमानी देवता 
अपने लोक मे ले जाता है। वहा बिजली के लोक मे उस उपासक के 
सामने हिरण्यगर्भ की आज्ञा से दिव्य पुरुष हिरण्यगर्भ लोकवासी हिर- 
ण्यगर्भ समान रूप उसको लेने आता है। सो पुरुष बिजली के लोक से 
वरुणुलोक को ले जाता है । बिजली का अभिमानी देवता भी साथ 
जाता है। वरुणलोक से इन्द्रछोक को ले जाते है और वरुण देवता 
भी इच्धलोक तक हिरण्यगर्भ लोकवासी पुरुष और उपासक के साथ 
रहता है। उससे आगे इन्द्र देवता प्रजापति के छोक तक दोनो के साथ 
रहता है। उससे आगे प्रजापति उन दोनो के साथ ब्रह्मलोक ले जाने मे 
समर्थ नही है। इससे ब्रह्मलोक को उस दिव्यपुरुष के साथ सो उपासक 
प्राप्त होता है । ब्रहमलोक का अधिपति हिरष्यगर्भ है। सृक्ष्मस॒ष्षि के 
अभिमानी चेतन को हिरण्यगर्भ कहते है । उसी को कार्यत्रह्म कहते है। 
कार्यब्रह्म के निवास स्थान को ब्रह्मलोक कहते है । यह मार्ग का क्रम 
यजुरव॑द की ईशावास्य उपनिषद्‌ के अत मे और छादोग्य मे लिखा है। 
सायुज्य मोक्ष का वर्णन 

यद्यपि पूर्व रीति से ओकार की उपासना शुद्ध ब्रह्मरूप करके कही 
है। शुद्ध ब्रह्म के उपासक को शुद्ध ब्रह्म की प्राप्ति होनी चाहिये । 
तथापि शुद्ध ब्रह्म की प्राप्ति ज्ञान से ही होती है और कामनारूप 
प्रतिबध से जिसको ज्ञान नही हुआ हो, उसको कारय॑ ब्रह्म की प्राप्ति 
रूप सायुज्य मोक्ष होता है । ब्रह्मलोक को प्राप्त जो उपासक है, 
उसको हिरण्यगर्भ के समान विशूति प्राप्त होती है। सत्य सकल्‍्प 
होता है। जैसे शरीर की इच्छा करे वसा ही उसका शरीर होता है। 
जिन भोगो को अभिलाषा करे, वे सब भोग सकल्प से ही प्राप्त होते 
है | यदि एक समय हजार दरीरो से भिन्न भिन्न भोगो की इच्छा करे, 
तो उसी समय हजार शरीर और उनके भोगो की भिन्न भिन्न सामग्री 
डत्पन्न हो जाती है। और बहुत क्या कहूँ ? जो कुछ सकल्प करे सोई 
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धिद्ध होता है | परन्तु जगत्‌ की उत्पत्ति, पालन, सहार छोडकर और 
सर्व॑ विभूति ईश्वर के समान होती है। इसी को सायुज्य मोक्ष कहते 
है । यही चार मुक्तियो मे श्रष्ठ है। वे चार मुक्ति कौन है ? सालोक्य, 
सामीपष्य, सारूप्य, साष्टि । राजधानी मे राजा की प्रजा के समान 
ईश्वर के लोक मे वास का नाम सालोक्य मुक्ति है । उससे श्रेष्ठ 
राजा के किकर के समान ईदवर के समीप वास करने का नाम 
सामीप्य मुक्ति है। उससे श्रेष्ठ राजा के अनुज के समान ईश्वर के 
समान रूप की प्राप्ति का नाम सारूप्य मुक्ति है। उससे श्रेष्ठ राजा 
के जेष्ठ पुत्र के समान ईश्वर के समान सत्य सकल्पादि ऐश्वर्य 
(विभूति) की प्राप्ति का नाम साष्टि मुक्ति है। इस रीति से शास्त्र मे 
फलरूफ चार प्रकार की मुक्ति कही है। उनमे अत की साष्टि मुक्ति 
श्रष्ठ है। साष्टि मुक्ति को ही सायुज्य मोक्ष कहते है। ऐसे 
हिरण्यगर्भ के समान होकर बहत काल सकल्पसिद्ध दिव्य पदार्थों को 
भोगकर प्रयकाल मे जब हिरण्यगर्भ के लोक का नाश होता है, 
तब ज्ञान होकर उपासक को विदेह मोक्ष की प्राप्ति होती है । 
उन्‍्कार के अहग्रहध्यान से ब्रह्मतोक की प्राप्ति का नियम 
जसे ओकार रूप ब्रह्म की उपासना करने वाला ब्रह्मलोक कीं 
प्राप्ति द्वारा मोक्ष को प्राप्त होता है। वंसे और भी उपनिषदो मे 
ब्रह्म की उपासना कही है, उनसे भी यही फल होता है । परन्तु अह- 
ग्रह उपासना बिना और उपासना से ब्रह्मलोक की प्राप्ति नही होती 
है। यह वार्ता सूत्रकार ने और भाष्यकार ने चतुर्थ अध्याय में 
प्रतिपादन करी है । ज॑से नर्मदेश्वर का शिवरूप से और शालिग्राम 
का विष्णु रूप से ध्यान कहा है। सो प्रतीकध्यान है, अहग्रह नही है । 
ओर मन का ब्रह्मरूप से, आदित्य का ब्रह्मरूप से ध्यान कहा है सो 
भी प्रतीक ध्यान है, अहग्रह नहीं है। उनसे ब्रह्मलोक की प्राप्ति नहीं 
होती है | सग्रुण अथवा निगुंण ब्रह्म को अपने से अभेद करके 
चिन्तन करे, उसको अहग्रहध्यान कहते है। उसी से ब्रह्म लोक कीं 
प्राप्ति होती है । 
४६ 
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उत्तरायण मार्ग से ब्रहमलोक मे जाने पर पुन ससार की अ्रप्राप्ति 
और ज्ञान द्वारा मोक्ष की प्राप्ति 


पूव कहा जो मार्ग है, उसको उत्तरायण मार्ग कहते है और देव- , 
मार्ग भी कहते है। उस देवमार्ग से ब्रह्मलोक को जो उपासक जाता 
है, उसको पुन' जन्मादि ससार की प्राप्ति नहीं होती है । किन्तु ज्ञान 
होकर विदेह मुक्ति को प्राप्त होता है। वहा ज्ञान के साधन जो गुरु 
उपद्रेशादिक है, उनकी भी अपेक्षा नही' है | किन्तु ब्रह्मलोक में गुरु 
उपदेशादिक साधन बिना ही ज्ञान हो जाता है। क्यो ? ब्रह्मलोक मे 
तमोगुण रजोगुण का तो लेश भी नही है। केवल सत्त्वगणप्रधान वह 
लोक हैं। वहां तमोगुण नहीं है, इससे जडता आलस्यादिक॑ नही है। 
रजोगंण नही है, इससे काम क्रोधादिरूप रजोगुण का कार्य-विक्षेप नही 
है। केवल सच्त्वगुण है, इससे सच््वगुण का कार्य ज्ञानरूप प्रकाश 
उस लोक मे प्रधान है । 


द्रिण्यगर्भ लोकबासी को असग लिविकार ब्रह्मरूप आत्मा 
का भाब होता है, उसमे कास्श 


ओकार की ब्रह्मरूप से जो पूर्व उपासना करी है तब ओकार की 
मात्रा को अर्थ इस रीति से चिन्तन किया है --“स्थूल उपाधि सहित 
विराट विश्वचिेतन अकार का वाच्य है। सक्ष्मटपाधि सहित चेतन 
ह्रिष्यगर्भ तेजस उकार की वाच्य है। कारण उपाधि सहित चेतन 
ईबवर प्राज्ञ मकार का वाच्य है ।” ऐसा अर्थ जो पूर्व चिन्तन किया है, 
उसकी ब्रह्मोक मे स्मृति होती है और सच्त्वगरुण के प्रभाव से ऐसा 
विवेचन होता हैं -स्थूल उप्राधि से चेतत मे विराटपना और विशव॒- 
पता अतीव होता है | स्थुल सम की हृष्टि से विराटफ्ता है और 
छ़ूछ ध्यष्टि को दृष्टि से विश्वपना है। समष्टि व्यड्धि स्थूल की हृष्ठि 
बिना विराट भाव और विश्वभाव प्रतीत नही होते कित्तु चेतनमा्र 


ही प्रतीत होता है | 
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ब्रेसे सूक्ष्म उपाधि सहित हिरण्यगर्भ तेजस चेतन उकार का वाच्य॑ 
है | वहा समष्टि सूृक्म उपाधि की दृष्टि से चेतन में हिरण्यगरभेता 
प्रतीत होती है । ओर व्यष्टि सूक्ष्म उपाधि की दृष्टि से तेजसता 
प्रतीत होती है| सूक्ष्म उपाधि की दृष्टि बिना हिरण्यगर्भेता और 
तेजसता प्रतीत नहीं होती । वैसे मकार के वाच्य ईद्वर प्राज्ञ 
है । वहा समड्नि अज्ञान उपाधि की दृष्टि से चेतन में ईश्वरता 
प्रतीत होती है। और व्यष्टि अज्ञान उपाधि की दृष्टि से 
चेतन मे प्राज्ञता प्रतीत होती है।अज्ञान उपाधि की दृष्टि बिता 
ईश्वरता और प्राज्ञता प्रतीत नही होती | जो बस्तु जिसमे 
अन्य की दृष्टि से प्रतीत हो, सो उसमे परमार्थ से नही होती है। जो 
जिसका रूप अन्य की दृष्टि बिना प्रतीत हो, सो उसका परमार्थ रूप 
होता है। कंसे ” जेसे एक पुरुष में पिता की दृष्टि से पृत्रता और 
दादा की दृष्टि से पौत्रतादिकरूप भान होता है, सो परमार्थ से नही 
होता । पुरुष का पिड ही परमार्थ है। वैसे स्थुल सक्ष्म कारण उपाधि 
को दृष्टि से जो विराट विश्वादिकरूप भान होता है सो मिथ्या है ॥ 
चेतनमात्र ही सत्य है। सो चेतन सर्व भेद रहित है। क्यो ? बिराद 
और विश्व का जिससे भेद है, सो उपाधि तो दोनो की यद्यपि स्थूल 
है तथापि समष्टि उपाधि विराद की और व्यष्टि उपाधि विश्व कीं 
है। सो समष्टि व्यष्टि उपाधि से उनका भेद है। इससे स्वरूप से 
भेद नही है| वेसे तेजस का हिरण्यगर्भ से भेद भी समष्टि व्यष्टि उपाधि 
से है। स्वरूप से नहीं है। वैसे ईश्वर से प्राश्ञ का भेद भी समष्टि 
व्यष्टि उपाधि से है । स्वरूप से नही है । ऐसे प्राज्ञ का ईश्वर से अभेद 
है । और तैजस का हिरण्ययर्भ से अभेद है। तथा विश्व का विरादू से 
श्रभेद है । इस प्रकार से स्थूल उपाधि वाले का सूक्ष्म उपाधि वाले से 
वा कारण उपाधि वाले से भेद नहीं है। क्यो ? स्थूलू सृक्ष्म कारण 
उपाधि की दृष्टि त्यागने से चेतन स्वरूप मे किसी भरी प्रकार का भेद 
प्रतीत नही होता है।और अनात्मा से भी चेतन कय भेद नही है। 
क्यों ? अनात्म देहादिक' अविद्याकाल मे प्रतीत होतें हैं, परमाथ से 
नही हैं । उनका भी चेतन से भेद चही बनता । ऐंसे स्व भेद रहित, 
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असंग, निविकार, नित्यमुक्त, ब्रह्मह्प आत्मा, ओकार का लक्ष्य स्वय 
प्रकाशरूप, उस उपासक को भान होता है | इससे हिरण्यगर्भ लोक- 
वासी को ससार प्राप्त नही होता | ज्ञान द्वारा मोक्षरूप फल प्राप्त 
होता है। 


5» और महावाकय के श्रर्थ की एकता 


यद्यपि महावाक्य के विवेक बिना ज्ञान नहीं होता तथापि 
ओकार का विवेक ही महावाक्य का विवेक है। स्थछ उपाधि सहित 
चेतन अकार का वाच्य है। स्थल उपाधि को त्यागने से चेतन मात्र 
ग्रकार का लक्ष्य है । बसे सक्ष्म उपाधि सहित चेतन उकार का वाच्य 
है। सक्ष्म उपाधि को त्यागने से चेतनमात्र उकार का लक्ष्य है। 
कारण उपाधि सहित चेतन मकार का वाच्य है। कारण उपाधि को 
त्यागने से चेतनमात्र मकार का लक्ष्य है । इस रीति से उपाधि सहित 
विश्वादिक अकारादि मात्रा के वाच्य है। और उपाधिरहित चेतन 
सर्वेमात्रा के लक्ष्य है। वैसे नाम रूप सकल उपाधि सहित चेतन 
ओकार वर्ण का वाच्य है। और नाम रूप सकलू उपाधि रहित चेतन 
ओकार वर्ण का लक्ष्य है। ऐसे ओकार का और महावाकयों का 
अर्थ एक ही है । इससे ओकार के विवेक से अद्व त ज्ञान होता है। 


निग्ु ण॒ उपासना के भ्रनधिकारी को कत्तंव्य 


जिस जिज्ञासु की वेदान्त के श्रवण मननरूप विचार मे प्रवत्ति हो 

गई है, उसको विचार त्याग करके अन्यसाधन कत्त व्य नही है । क्यो ? 
यदि वह विचारशील पुरुष विचार को त्यागकर' अन्य साधन मे प्रवत्त 
होगा, तो आरूढ पतित होगा"'। किवा उसको “करलेढि न्याय” (लड॒डू 
गिराकर हाथ चाटने का दृष्टांत) प्राप्त होगा | इससे उस विचारशील 
प्रुरुष को हृढ़बोश्पर्यन्त विचार ही करना चाहिये। और जिसकी विचार 
मे प्रवृत्ति नही' हो, उसको उक्त निगुण उपासना कर्तव्य है।और 
ज़िसका निगु णु उपासना मे अधिकार नहीं है, उसको “उपवास से 
भ्िक्षा श्रेष्ठ है” इस न्याय से सगुण उपासनादिरूप कर्तव्य कहते है। 
यूंद्विनिगुं सा उपासना नही हो तो सगुण ईश्वर की उपासना करनी 
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चाहिये । माया विशिष्ट चेतनरूप कारण ब्रह्म सगुण ईश्वर है। किवा 
उसके उपलक्षण जे हिरण्यगर्भ, वेश्वानर, हरि, हर, शक्ति, गणेश, 
सूर्य और उनके अवताररूप कार्य ब्रह्म को सगुण ईश्वर कहते है। किवा 
उनकी प्रतिमादिरूप प्रतिनिधि (उनके स्थान मे स्थापित) उसको यहा 
सगुण ईश्वर कहते हैं। उक्त उपास्यों मे पूर्व पूर्व श्रेष्ठ है। यद्यपि 
माया विशिष्ट चेतनरूप कारण ब्रह्म ही ईश्वर पद का मुख्य अथ है 
और वही उपास्य है तथापि “माया को प्रकृति (सर्व जगत्‌ की उपादान) 
जाने और ब्रह्म को महेश्वर जाने” इस श्र्‌ति से माया विथिष्ट चेतन 
से भिन्न वस्तु का अभाव होने से श्री विद्यारण्य स्वामी ने सर्व मत से 
गविरुद्ध ईश्वर चित्रदीप में निरूपण किया है। उसके अनुसार हिरण्य- 
गर्भादिक सर्वे उपास्य वस्तु को भी ईश्वर कहते है । आपने हरि, हर, 
शक्ति, गणेश और सूर्य को सगृण ईश्वर कहा है। किन्तु इन पाचोी के 
उपासक तो अपने अपने उपास्य को ही ईश्वर मानते है। अन्यो को 
अपने अपने उपास्य के भक्त मानते है। सुनिये --विष्णुभक्त कहता है, 
गख, चक्र, गदा और पश्च को धारण करने वाले मगलमूत कृपालु 
विष्णु ही ईश्वर है | शिव, ब्रह्मा आदि सब विष्णु भगवान्‌ की सेवा में 
लगे हुये हे । विष्णु अपने भक्त को कृतार्थ कर देते है। शिव, शक्ति 
गणेश और सूर्य आद्वि सब विष्शु भगवान्‌ की आज्ञा में रहते है । यह 
वार्ता सपूर्णा महाभारत ग्रथ मे तथा पद्म पुराण में लिखी है । ओर 
नृसिह तापनी, रामतापनी तथा गोपालतापती उपनिषद्‌ भी कहते है। 
स्व तिष्णुरूप से उत्पन्न होते हैं और दू ख पडने फर दुख निवृत्ति के 
लिये भगवान्‌ विष्णु से ही सब प्रार्थना करते है। तब भगवान्‌ विष्णु 
विविध रूपो मे अवतार लेकर सब्र देवताओं की सहायता करते है । 


इससे विप्णु के समान अन्य कोई भी सेव्य नही है। अत विष्णु- 
भगवान्‌ को ही उपासना करना चाहिये । यद्यपि विष्णु भक्तों मे शिव 
उत्तम है, तथापि उनको भी अभी तक सेव्य स्वरूप की प्राप्ति नहीं हो 
सकी है । और शिव का रूप शव के समान अमगल होने से हम शिव 
का ध्यान नहीं करते हे। क्यो ? शिव तो स्वय ही भस्म, डमरू, गज चर्म 
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और कपान धारण करते है। वे अन्य को कृतार्थ कैसे कर सकते है? 
अर्थात्‌ नही कर सकते, और शिव के पुत्र गणेश भी वसे ही है । उनका तो 
रूप भी नर और पशु के समान विलक्षण है। और जो शठ हठ से देवी की 
उपासना करते हैं वे भी देवी के समान ही नारी के रूप को धारण करते 
है । स्‍त्री तो निदित और अपवित्र होती हीं है। और भी उसमे इतने 
विचित्र अगुण है, जिनकी सख्या बताना भी कठिन है। और नारी 
कपट तथा मिथ्या की तो खान ही होती है । सदा पराधीन रहती है, 
स्वतत्र नही होती । ऐसा रूप जिसको चाहिये, वह खर के समान नर ही 
उसकी उपासना करेगा । और सूर्य भो रात दिन भ्रमण करता रहता 
है। एक क्षण भी एक स्थान पर निश्चल नही रहता है । सूये के उपा- 
सक को भी अपने उपास्य के समान ही भ्रमण करना होगा । इसलिये 
अन्य सब देवों को त्यागकर एक विष्णु ही सेवनीय है। वे ही सदा 
जागते हुये ससार की रक्षा करते हैं। भगवान विष्णु के पूजन, ध्यान 
आदि करने की विधि नारद पचरात्र ग्र थ मे लिखी है। उसके अनुसार 
भगवान्‌ विष्णु की ही उपासना करनी चाहिये | विष्णु की उपासना 
को त्यागकर अन्य जो प्रसिद्ध चार उपासना है, उन एक एक का 
निषेध करने से, स्मात्त उपासना का भी निषेध हो जाता है। कक्‍यी ? 
पाचो देवो मे सम बुद्धि करके उपासना करने को स्मार्त उपासना कहते 
है । शिव आदिक चारो देव विष्णु के समान ही है। इस कथन से स्मात्त॑ं 
उपासना का भी निषेध हो ही जाता है । 


शब सेवक के विचार 


शिव सेवक मुनि विष्णु भक्त के उक्त विचार सुनकर क्रोध सहित 
चचल नेत्रों से विष्णु भक्त को उत्तर देते हुये कहते है --मैं कहता हैं 
इसमें करोडो, प्रमाण है । शिक्‌ के समान अन्य किसी को भी चही कहा 
जा सकता है | *क्यो ? शिव जिसको जो चाहिये, वही मॉँगने पर देते 
'हैं+ विष्णु के माँगने पर शिव ने ही विष्णु को सर्व. ऐश्वर्य प्रदान क्रिया 
'हैं। और स्व॒य्र शिव परमविरक्तहोने से भस्म धारण करते है.। वंष्य़व 
जी चमें कपालादिक निदित वस्तुओः के कारण करने का-आक्षेप शिव 
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पर करता है सो तो शिव के रहस्यमय विचार नही जानने से करता 
है | वे शिव तो आत्माराम होने से सर्वंपदार्थों मे समबुद्धि है। किसी 
भी वस्तु को उत्तम वा अ्रधम नही मानते है । सबको मिथ्या मानते है । 
अथवा सबको ब्रह्मरूप समझते है । इससे सर्व ऐश्वर्य से विरक्त होकर 
निदित चन्र्म कपालादिक धारण करते है । और नग्न रहकर यह उपदेश 
करते है .-वेराग्य के समान सुख किसी में भी नहीं है। शिव की 
उदारता तो प्रसिद्ध ही है, काशी मे जो भी नरनारी मृत्यु को प्राप्त 
होते है, उन सबको सायुज्य मुक्ति प्रदान करते है अर्थात्‌ अपने समान 
ऐश्वर्य युक्त शिवलोक देते है। जिससे उनको पुन गर्भवास सकट नहीं 
होता है। वे सब नरनारी शिव के समान सर्व दिव्य भोग प्राप्त करते 
है । फिर शिव उनको अद्ग त ब्रह्म का उपदेश करते है। जिससे सूक्ष्म 
शरीर को त्यागकर वे ब्रह्म मे लय हो जाते है। मुक्ति प्रदान करते 
समय शिव ऊंँच नीच विचार से नही देखते । सबको समान ही मुक्ति 
देते है। शिव के समान दाता कोई भी नहीं है। शिव तो भक्त वा 
अभक्त सबका ही उद्धार करते है। और विष्णु का स्वभाव तो हम ऐसा 
सुनते है, जेंसा जगत मे साधारण जन का होता है। विष्णु अपने भक्त 
का उद्धार करते है । अभक्त का उद्धार नही करते । ऐसा तो जगत्‌ में 
साधारण मनुष्यों का सबन्ध प्रसिद्ध ही है। और हरि सेवक है, हर सेव्य 
है । यह कथन भी प्रसिद्र ही है। रामचद्ध ने शिव को अपना इष्ट देव' 
मानकर ही रामेश्वर शिव की स्थापना की थी। स्कद पुराण मे व्यास 
ने बहुत प्रकारं से कथन करके हरि को सेवक और हर को सेव्य के 
स्थान मे रक्‍खा है । और विष्णु भक्त ने कहा --“'महाभारत और पत्म- 
पुराण मे हरि को सब देवों से श्रष्ठ.बताया है। सो भी ठीक नहीं 
है। क्‍यों ? 

अप्ययदीक्षित विद्वान्‌ ने भारत तात्पर्य ग्र थ छिखा है, वह उसने 
नही देखा है। इससे कहा है । क्‍यों ? भारत ग्र थ॑ का तॉत्प्य देखने 
से शिव को ही ईद्वरता प्रतीत होती है । यह दक्षिण दिशा की कांची- 
पुरी के पडित अप्पयदीक्षित ने सकल पुराश इतिहास का तात्पर्य लिखा 
है। उसमे भारत का यह प्रसग लिखा है “--अश्वत्थामा ने नारायश 


श्ध्८ बेदान्त प्रशनोत्तरी 


अस्त्र और आग्नेय अस्त्र का प्रयोग किया । तब अन्य बहुत सेना का 
तो सहार हुआ। परन्तु पच पाडवों मे कोई भी नही मरा । तब रथ 
को त्यागकर धनुवेंद और आचार्य को धिक्‍कार देता हुआ वन को चला- 
वहाँ व्यास भगवान्‌ उस को मिले और यह कहा --हे ब्राह्मण ! तुम 
आचार्य और वेद को धिक्कार नही दो | ये ग्रजुन और कृष्ण दोनो 
नर नारायणरूप है। इन्होने शिव का पूजन बहुत किया है। इससे इनकी 
भक्ति के अधीन होकर जिशुली महादेव इनके रथ के आगे रहते है। 
इससे इन दोनो के ऊपर प्रयोग किये हुये अनेक शस्त्र अस्त्रो की सामर्थ्य 
को महादेव नष्ट कर देते है । 


इस भारत प्रसग से तारायणरूप कृष्ण की विभूति महादेव की कृपा 
से उत्पन्न हुई है, यह सिद्ध होता हैं। इससे विष्णु चरित्र के प्रतिपादक 
जो ग्रथ है, सो भी शिव की ही अधिकता को प्रतिपादन करते है। 
क्यो ? उन ग्रन्थों मे विष्णु सेव्य कहा है, सो विष्णु भारत प्रसग से 
शिव का भक्त है। इससे जिस शिव की भक्ति से विष्णु सेव्य होता है 
सो शिव ही परम सेव्य है। इस रीति से अप्पयदीक्षित ने सकल बंष्णाव 
ग्रन्थों का प्रतिपाद्य शिव कहा है। और शिव भक्तों में हरि को उत्तम 
भक्त कथन किया है। अन्य सब देवो को तो देव तथा ईश ही कहते 
है, किन्तु शिव को महादेव ओर महेश कहते है । इससे भी शिव सबसे 
महान्‌ है । कल्याण को शिव कहते हैं। उससे भिन्न सब अशिव है । 
इससे यह सिद्ध होता है --शिव से भिन्न अन्य देवता अशिव अर्थात्‌ 
अकल्याणरूप है । उनसे कल्याण कसे मिलेगा ? इससे उन अकल्यारण- 
रूप देवताशो को त्यागकर कल्याणरूप शिव की ही उपासना करो । 
समुद्र मथन के समय जब महाविष निकला था, उसे देखकर सब देव- 
ताओ के मन में भय उत्पन्न हो गया था | तब शिव ने ही उसको अपने 
कठ में धारण करके सबको निर्भय किया था । शिव के पुत्र गणेश भी 
सपूर्णो विध्तो को तत्काल नष्ट करने वाले है । यह तो प्रसिद्ध ही है । 
गणेश में विघ्न विनाशक शक्ति शिव से ही आई है । क्‍यों ? कारण का 
ग्रुसा कार्य में आता ही है। इससे शिव्‌ ही मुल सहित विध्न को नहं 
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करते है। जन्म-मरणरूप दू खही विघष्न कहलाता है। शिव का ध्यान 
उस जन्म-मरगरूप विष्न को उसके मूल अज्ञान के सहित नष्ट कर 
देता है। इससे सदा सेवन योग्य एक शिव ही है। और विवेकयुक्त 
होने से शिव ही समाधि में स्थित होकर सदा जागते रहते है | पाशपनत 
तत्र मे ज॑सी रीति बताई है, उस रीति से पूजन करके शिव का ध्यान 
करना चाहिये । 


ग्रौर नारद पचरात्र मत तो मिथ्या है। इससे ही उसका' शकरा 
चार्य ने ब्रह्मसत्र के भाष्य मे खडन किया है। और शकर भाष्य पर 
वाचस्पतिमिश्रकृत भामती निवध नामक टीका है। उसकी टीका 
कल्पतरु है । कल्पत& की टीका का नाम 'परिमल' है। परिमल मे 
रामानुज आदिक नवीन वष्णवों का खडन अनूठी रीति से किया है । 
इससे जो शिवभक्ति मन लगाकर करता है, वह जो भी' चाहे ब्रद्दी 
प्राप्त करता है। ह 


गणेश भक्त के विचार 


गणेश भक्त जब सुनते हे, गणेश शिव के पूत्र है और शिवरूप 
कारण की शक्ति ही गणेश रूप कार्य मे आई है। तब कुपित होकर 
कहते है, ये वष्णव और शव मिथ्यावादी है। मिथ्या वचनो को ही 
सत्य समान बनाकर अनूठी रीति से कहते है । शव जो गणेश को शिव 
का पुत्र कहते है और गणेश मे पराधीनता बताते है, यह मिथ्या है। 
व्यास मुनि ने जो भागवत मे प्रसग लिखा है, सो उन्होने नही देखा 
होगा । तब ही वे उक्त बात कहते है । वह प्रसग इस प्रकार है --विष्णु 
शिव आदि मुख्य देवता जब त्रिपुर को मारने के लिये जाने लगे तब 
गशेश का पूजन बिना किये ही त्रिपुर पर हमला कर दिया था। इससे 
वे त्रिपुर का कुछ भी नही बिगाड सके थे। फिर उनको स्मरण आया, 
हमने गणेश का पूजन किये बिना ही चढाई कर दी है । इसी से त्रिपुर 
नहीं मारा जा सका है। फिर भूल के लिये पश्चाताप करके गणेश का 
पूजन किया | पश्चात्‌ तिपुर पर चढाई की तब शीघ्र ही त्रिपुर को 
४७ 
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मार दिया | त्रिपुर की शक्ति लेशमात्र भी नहीं बच पाई। इससे सिद्ध 
होता है। जिसके पुजन करने से सब देवता समर्थ हयें थे, वह एक 
गणेश ही उपासना करने योग्य है, दूसरा कोई भी नही है। जैसे राम 
दशरथ के पुत्र है, वैसे ही विष्नहरणगणेश शिव के पूत्र है। व्यास ने 
गणेश पुराण रच है। उसमें सबका कारण गणैश को ही बताया है । 
विष्णु, शिव, ब्रह्मा, सूर्ये, शक्ति सहित सब गणेश की शुड से उत्पन्न 
होते हैं। इस प्रकार विध्नहरण गणेश ही स़दा जागते हये भक्तो के 
विष्नों, को नष्ठ करते रहते है। इसलिये सदा प्रेम सहित गणेश की ही 
उपासत्रा करनी चाहिये । 


दक्षिण आम्नाय देवी भक्त का विचार 


संब गणेश से उत्पन्न होते है । इसमे शक्ति का हेतु गणेश को सुन- 
कर भगवती का भक्त कुछ विचार करके कहता है | विष्णु, शिव, और 
गणेश, के ये तीनो भक्त मिथ्यावादी है । शक्ति बिना तो सर्व देवता 
ऐसे हैं, जसे प्राणरहित मृतक देह | शक्तिहीन तो असमर्थ कहलाते है। 
वे कार्य को कसे उत्पन्न कर सकते हैं ? जिन जिन देवताओ ने गरक्ति 
की ब्रहुत उपासना की है, उस उपासना के बल से ही वे सब 
विशेष विशेष पंदो के अधिकारी हुये है। शक्ति के भक्तो 
मे-विष्णू, शिव; सूर्य और गणेश ये प्रधान है। तब ही इन 
में नांहाों प्रकार की शक्तियाँ देखी जाती है। लोक में जिसकों 
शक्ति कहते है, वह भगवती का ही रूफ है । भगवती के दो रूप हैं -- 
एक सामान्य औरं दूसरां विशेष । सर्वफ्दार्थों मे अपना कार्य करने की 
जो स्रॉमथ्य रूप शक्ति है, सों भगवती का सोमान्यरूप हैं। और अष्ट- 
भुजा[दिक सहित॑ मंति विशेष॑रूप हैं। सामान्यरूप शक्ति के संख्यारहित 
अनन्त अंश हैं। जिसमें झक्ति के न्यून अश हों, वह अल्पशक्ति होता है। 
उसे ही असमर्थ कहते हैं। जिसमे शक्ति के अधिक अंश हो, उसकी समर्थ 
११ एगुं, ल्षिवँ आदिक मे शक्ति के अश अधिक हैं। इससे, 
उनके अंधिक समर्थ कहते है | इंस रीति से भगवती का सामान्यरूप जो 
वक्ति है, उश्चके अशो की अधिकता से विष्णु, शिव, गणेश, सूर्य कीं 
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महिमा प्रसिद्र है। और शक्ति से रहित तो सब अमगलखरूप हो ज़ाते है । 
इससे जिस शक्ति की अधिकता से देवो की महिमा प्रसिद्ध है, सो महिमा 
शक्ति की है, उन देवो की नही है। विष्णु शिव आदिको ने भगवती के 
साम्तान्यरूप शक्ति की अधिक उपासना करी है। इससे उनमे शक्ति के 
अश अधिक है। यह भगवती भक्त का अभिप्राय है । हं 


जसे भगवती के निराकाररूप शक्ति के अनन्त अश है, वैसे साक़ार- 
रूप के भी अनन्त अश है। उन साकार अश्ो मे काछीरूप प्रधान है । 
और माहेश्वरी, वंष्णवी, शौरी, गणेशी आदिक भी प्रधान अझ है। 
विष्णु को भगवती को उपासना से वेष्णवी नाम भगवती के अजझ् का 
लाभ हुआ है। वसे अन्य देवो को भगवती के उपासन से निज निज 
माहेश्वरी आदिक अशो का लाभ हुआ है। यह देवी भागवत मे स्पष्ट 
लिखा है । उनमें भी भगवती के विष्णु, शिव दोनों प्रधान भक्त हैं। 
क्यो ? ध्याता को ध्येयरूप की प्राप्ति उपासना की परम अवधि है । 
विष्णु और शिव को उपासना से ध्येयरूप की प्राप्ति हुई है। इससे 
वे प्रधात उपासक है। विष्णु और शिव को ध्येयरूप की प्राप्ति कक और 
कंसे हुई थी ? समुद्र मथन के समय अमृत प्रकट हुआ तब सुर और 
असुरो का विवाद मिटाने में विष्णु असमर्थ रहे तब विष्णु ने अपने 
उपास्यरूप भगवती का एकाग्रचित्त से ऐसा ध्यान किया था, जिससे 
विष्णु स्त्रय उपास्यरूप (मोहनी) को प्राप्त हुये थे । उस रूप के माहात्म्य 
से असुर भी उनके अनुकूल हो गये थे । यह प्रसिद्ध है। और शिव ने 
भी समाधि में भगवती का ऐसा ध्यान किया था, जिससे अधंविग्रह 
शिव का उपास्यरूप हों गया था। कदाचित्‌ विक्षेप से समाधि का 
अभाव हो गया था, इससे सब विग्रह शिव का उपास्यरूप नही हो सका। 
इस रीति से सब देव भगवती के उपासक है । सो उपासना दो प्रकार 
से कही है -दक्षिण आ्राम्नाय से और उत्तर आम्नाय से । पूर्व दक्षिण 
आम्ताय कहा है। आगे उत्तर आम्नाय कहते हैं '-- | 

उत्तर आम्नाय देवीभकत के विचार 


भगवती के प्रधान भक्त गिव्‌ और विष्णु है | यद्यपि इन दोनों के 
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समान तो भगवती की उपासना कौन कर सकता है ? तथापि जो भी 
महामाया को उपासना करता है, वह सकछ पुरुषार्थ प्राप्त करता है। 
भगवती की उपासना को छोडकर जगत मे अन्य ऐसा साधन कोई नही 
है जिसके करने से भोग और मोक्ष दोनो एक ही शरीररूप स्थान भे 
प्राप्त हो जाये । जो भगवती का भक्त होता है, व हं जगत्‌ में इच्छित 
भोग भोगता है तो भी पुनर्जन्म को प्राप्त नही होता । शिव रचित तत्र 
मे यह रीति कथन करके कहा है | भगवती की भक्ति अति सुखदाता 
है। प्ैच मकार (मदिरा, मास, मत्स्य, मुद्रा, मत्र,) को कभी न 
छोडना चाहिये । क्यों ? उनको सनातन से सभी सेवन करते आये है। 
कृष्णदैव, बलदेव आदि श्रेष्ठ ज्ञानी भी पानी के समान प्रथमा (मदिरा) 
पान करते थे। और भी प्राचीनकाल मे जितने प्रधान पुरुष हुये है, वे 
सब पच मकारो को सेवन करते थे । उनके सेवन करने की जो विधि है, 
सो सब उपकारी शिव ने अपने मुख से कथन करी है। जो शिव का 
वचन अपने मन में धारण करता है, वह ॒ वर्तमान एक दरीर मे ही 
भोग और मोक्ष प्राप्त करता है । व्यास ने देवी भागवत मे और काछी 
पुराण मे भगवृती की भक्ति समभाकर कही है। और सपुर्णो पूजा विधि 
समभाई है। विष्णु, शिव, सूर्य, गणेण आदि जितने बड़े २ देव है, वे 
सब भगवती का ही ध्यान करने वाले है । सब शक्ति की भक्ति मे मग्न 
मन होकर शक्ति को पूजा करते है। और सब प्रथमा प्रान॑ करके मत- 
वाले रहते है । जगत्‌ की जननी एक देवी ही जागती है। देवी का 
उपासक ही परमानन्द को प्राप्त होता है। यह उत्तर आम्नाय वाले 
देवी के भक्त कहते है । उत्तर आम्नाय को ही वाम मार्ग कहते है। 
सूर्य भक्त के विचार 
भगवती भक्तो के उक्त वचन सुनकर सूर्यभक्त कुपित होकर कहते 


है :-हमारे वचन सत्य है। हम करोड़ो शपथ करके कहते है, हमारे 
वचनों मे लेशमात्र भी मिथ्यापना नही है। जिनके वचन लोग स्नेह से 


सुनते हू, वे भगवती के भक्त अतिपापिष्ठ है और उनका मत भी अवति- 
नौच है | समार मे जितने अबगुश कहे जाते हू, वे सब उन योनि लूपट 
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लोगो में गिने जा सकते ह अर्थात्‌ उनमे सब अवगरण रहते हू। वे लोग 
मलिन मद्य को तीर्थ कहते ह । मास को शुद्ध कहते हू । ऐसे ही और 
सब बाते विपरीत ही कहते ह | इससे वे “शम्ुतत्र” को सेवन करने 
वाले बुद्धिशन्य ही होते है, भाव यह है -पामर पुरुषो को आस्था रखने 
के लिये वाममार्ग का प्रतिपादक शिवतत्र (वामतत्र) है। उसके सेवन 
करने वालो की बुद्धि युक्ति प्रमाण से रहित ही होती है | 


और दूसरा जो दक्षिण सप्रदाय है, उसको यद्यपि अनेक श्र ष्ठ पुरुषो 

ने माना है, तथापि इन उक्त उपासको के मन जिन उपास्य देवो में छगे 
हुये है, वे सब बिना सूर्य के अबे ही है । सूर्य ही सबको प्रकाश 
प्रदात करते ह। सूर्य के बिना तत्काल अबेरा हो जाता है। जगत मे 
अन्य जो प्रकाशक हु, वे सब सूर्य के ही अश हू । सूर्य के समान लोक 
हितकर कोन होगा ? सूर्य ही परहित को बुद्धि से भ्रमण करते ह। स्व 
कार्य काल के अवीन होते हू । उस काल को विद्वान्‌ लोग भूत, वर्त- 
मान और भविष्यत्‌ त्रिविध बताते ह। बह त्रिविधता सूर्य की क्रिया से 
ही ठीक बठती है। इस प्रकार सत्र सूर्य से उत्पन्न होते हु । ओर सूर्य 
कृपित होते ह तब सब भस्म हो जाते हू । सूर्य के दो रूप हु -निराकार 
प्रकाश और साकारप्रकाश । उन दोनो मे से निराकार प्रकाश तो सपुर्शा 
नामरूप में व्यापक है ।जिसका वेद।ती भाति शब्द से व्यवहार करते ह। 
वह निराकार प्रकाश सूर्य का सामान्यरूप है। वही सर्व जगत का 
अधिष्ठान है | उसके अज्ञान से जगत्‌रूप विवत्त उत्पन्न होता है। वही 
निराकर प्रकाश अत,कररण की व॒त्ति मे प्रतिबिम्ब्र सहित ज्ञान कहलाता 
है। “अह॒भानु” ऐसी अत करण की वृत्ति प्रकाश के प्रतिबिम्ब सहित 
हो, तब अज्ञान की निवत्ति द्वारा जगत की निवत्ति होती है और जिस- 
का दिन में यह प्रकाश होता है, वह सूर्य का साकाररूप है। इस 
साकाररूप के अन्य अश चन्द्रमा, तारा, बिजली, दीपकादि भी बहत 
है। इस प्रकार निराकार, साकार भेद से सूर्य के दो रूप हु। इनमे 
निराकारछूप ज्ञय है और साकाररूप ध्येय है। इसको वेदान्त मत 
(वेद के अतिम भाग रूप उपनिषद्‌) में निगंश, सगण भेद सेदों, 
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प्रकार का ब्रह्म कहते है । सूर्य मे अधकार का तो लेश भी नहीं है। 
सूर्य को उदय हुआ देखऋर जगत्‌ के सभी जन जाग जाते है । इस प्रकार 
सूर्य सदा जगते ही रहते हू, कभी भी नही सोते है । सूर्य का ध्यान करने 
से हृदय का अधकार भाग जाता है। अन्य जो चार उपासक अपने 
अपने इष्टदेवों को जागने की बात कहकर झगडते है, वे तो सब 
मिथ्यावादी हू । 


उक्त मतो के अनुवादपुर्कक स्मार्त्त मत 


इस प्रकार पाचों के उपासक अपने अपने विचार प्रकट करते है 
और अपने गुण तथा अन्य के अवगुण भी प्रकट करते है । जेसे पांच 
उपासक परस्पर विरुद्ध बोलते है, वसे ही अनेक पडिल अपनी अपनी 
बुद्धि के अनुसार विरुद्ध ही बोलते है । जेसे इन पाचो का परस्पर विरुद्ध 
मत है, वसे स्मार्स जो पडित है, वे पाचो देवो में भेद बुद्धि नहीं 
करते । उनका मत भी इन सबसे विरुद्ध है। क्यों ? वष्णव का ग्रह 
मत्‌ है --विष्णु के समान और कोई देव नही है। सर्व विष्णु के ही 
भक्त है। और विष्णु के जो राम, कृष्ण, नारायश आदिक नाम है, 
उत्तके समान जो अन्य देवो के नाम को जानता है, सो नामापराधी है। 
दश नांमापराध मे से कोई भी नॉमापराध जिसमे हो, उसको नामाष- 
राधी कहते है । वे नामापराध ये है -सत्पुरुषो की निदा, अशाधु पुरुषों 
को नाम महिमा सुनाना, विष्णु का द्षिव से भेद, शिव ,का विष्णु से 
भेद, श्रुति वाक्य में अश्रद्धा, शास्त्र वाक्य में अश्रद्धा, गुरु वचन मे 
अश्रद्धा, नाम में अथंवाद का (महिमा की स्तुति का) भ्रम, अनेक॑ पापी 
क्र नाशक ताम मेरे पास है, इंस विश्वास स्रे निषिद्ध कर्म का आचरंण, 
उक्त विश्वास से ही विहिंत कर्म का त्यांग, और अन्य धर्मो से ( अन्य 
देवो के नामो से ) भगवतू ताम की समता जानना । ये दश शिव॑ और 
विष्णु के जप मे नामापदराध है। उक्त तामापराध जिसमे हो, उसको 
राप्त श्रादिक नाम उच्चारण का यथार्थ फल नही होता | वँसे शैव मतत 
में शिव्‌ के समान अन्य देव नहीं है और शिव के नाम उच्चारण का 
फ़छ विष्णु नाम उच्चारण से नहीं होता। छुस रीति से सर्व के म॒त मे 
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अपने अपने उपास्य देव के समान अन्य देव नहीं है। और स्मार्च मत 
मे सर्व देवता सम है। इससे स्मार्त्त का मत भी पाचों से विरुद्ध है। इने 
उक्त मतो के परस्पर विरोध के कारण निश्चय नही होता है कि ये 
संगुण ईश्वर स्वरूप है, तब इनकी सगुण ईगरूफ से उपासना कंसे हो 
सकती है ” 


षट शास्त्रों की परस्पर विरुद्धता 


साख्य, पातजल, न्याय, वेशेपिक, पूर्व मीमासा, उत्तरमीमासा, 
इन षट शास्त्रों का मत भी परस्पर विरुद्ध है । क्यो ? १-सांख्य शास्त्र मे 
ईदइवर को अगीकार ही नहीं किया है। साख्य योग में निरपेक्ष 
( समाधिरूप योग की अपेक्षा से रहित केवल ) प्रकृति पुरुष के विवेक 
ज्ञान से मोक्ष मानी है । २-और पातजल शास्त्र भे ईद्वर को अगीकार 
किया है, समाधि से मोक्ष मानी है। यह विरोध है। ३--४ न्याय मत 
में चार प्रमाण और वशेषिक मत मे दो प्रमाण माने है । यह जिरोध॑ 
है। वैसे न्याय तथा वैशेषिक का और भी आपस में बहुत विरोध है। 
जिज्ञासु को अपेक्षित नहीं है। इससे लिखने की आवश्यता नहीं है | 
५-पूर्व मीमासा मे ईश्वर को अगीकार नह्ठी किया है और मोक्षरूप 
निर्त्य सुख को भी.अगीकार नही क्रिया है, किन्तु कर्मजन्य विषयसुख 
ही पुरुषार्थ माना है। ६-उत्तर मोमासा में ईश्वर को और मोक्ष को 
प्रगीकार किया है। विषयसुख को पुरुषार्थ नही माना है। इस प्रकार 
स्वेशास्त्रों का परस्पर विरोध प्रतीत हीने से एंक निश्चय नही होता 
है | मन में सशय होने से दुःख ही बढता जा रहा है । आप कृपा करके 
समझाये तो ही शांति मिल सकती है। अत, आप समझाने की कूर्पा 
करिये कौन सगुणा ईश्वर उपास्य है ? 


कारण रूप की उपास्यता और कार्य रूप की निक्ृष्टता 
कारण ब्रह्म को ही उपास्य जानना चाहिये | उस कारण! ब्रह्म के 
नॉम अनन्त हैं, यह भी बुद्धि मे समझ लेना चाहिये | कार्य रूप को 
च्छ॑ जानकर त्याग देना चाहिये | यहीं वेद का सिद्धान्त है। इसी का 
वन करता चाहिये। व्यास मुन्ति ने जिन इतिहास पुराणी की रचना 
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की है, उन सब मे भी यही सिद्धान्त है। भिन्न २ सिद्धान्त नही है । 
जो पडित उक्त रहस्य को अपने मन मे नही समझते है, वे ही परस्पर 
मतो का खडन करते है। नीलकठ नामक एक अच्छे विद्वान्‌ पृव॑काल 
में हुये है। उन्होंने महाभारत ग्रथ पर टीका लिखी है। उस टीका मे 
उन्होने प्रथम यही प्रसग लिखा है और वहा यह निर्णाय किया है -- 
श्रति ने जो सिद्धात बताया है वही श्रेष्ठ है । 

पुराण उक्त स्तुति, निन्‍दा करने मे व्याप्त का ग्रभिप्राय 


यद्यपि सकल पुराणों के कर्ता एक व्यास है। उन्होने स्कदपुराण 
में शिव में स्त्रत्रतादिक ईश्वर धर्म कहे है, और अन्य देवो को शिव 
को कृपा से सब विशृतति प्राप्त होती है यह कहा है| इससे अन्य मे 
जीव धर्म कहे है | वेसे विष्णु पुराण, पद्मपुराण मे विष्णु मे ईश्वरता 
कही है । वेसे किसी को पुराण मे और किसी को उपपुराण मे, विष्णु, 
शिव से भिन्न जो गणेशादिक है, उनको ईश्वर कहा है। इस रीति से 
व्यास वाक्यों मे विरोध प्रतीत होता है । उसका यह समाधान 
है .-विष्णूु, शिव, गणेश, देवी और सर्य ये सब ही ईश्वर है। जिस 
प्रकरण में अन्य देव की निन्‍दा है, उसकी निदा से उसकी उपासना 
त्याग मे व्यास का अभिप्राय नही है। किन्तु वेष्ण॒व प्राण में शिवा- 
दिक की निन्‍्दा विष्णु की स्तुति करके विष्णु की उपासना मे प्रवृत्ति 
की हेतु है। वेसे शिव पुराण में विष्णु आदिक की निंदा भी उनकी 
उपासना के त्याग के लिये नही है। किन्तु उनकी निदा शिव की उपा- 
सना मे प्रवृत्ति के लिये है। यदि एक प्रकरण मे अन्य की निंदा त्याग 
के लिये हो, तो सर्व की उपासना का त्याग होगा | इससे अन्य की 
निदा एक की स्तुति के लिये है, त्याग के लिये तही है । हृष्टात -- 
वेद में अस्निहोत्र दो काल में करना कहा है। एक तो सूर्य उदय से 
प्रथम और दूसरा सूर्य उदय से अनन्तर काल कहा है। वहा उदय काल 
के प्रसग में अनुदयकाल की निंदा करी है और अनुदयकाल के प्रसंग 
में उदयकाल को निदा करी है। वहा यदि निदा का तात्पय त्याग मे 
हो. तो दोनो काल मे होम का त्याग होगा और नित्य कर्म का त्याग 
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सभवत्र नहीं है। इससे उदयकाल की स्तुति के लिये अनुदय काल की 
निदा है और अनुदय काल की स्तुति के लिये उदयकाल' की 
निदा है | वंसे एक देव की उपासना के प्रसंग में अन्य की निदा का एक 
की स्तुति में तात्पय है | अन्य की निनन्‍्दा में तात्पर्य नहीं है। 


पाच देवों के उपासको को सम (त्रह्मलोक) फल की प्राप्ति , 


ज्त शाखाभेद से कोई उदयकाल में होम करता है। कोई अनु- 
दय काल में करता है, किन्तु फल दोनो को समान ही होता है। वैसे 
इच्छा भेद से पांच देवों में जिसकी उपासना करता है, उन सबसे 
ब्रह्म लोक की ही प्राप्ति होती है । वहा भोग भोगकर विदेह मोक्ष को 
प्राप्त होता है। यद्यपि विष्णु आदिको की उपासना से वृकु ठ लोका- 
दिको की प्राप्ति पुराण में कही है, ब्रह्म ठोक की नहीं, तथापि 
उत्तम उपासक विदेह मुक्ति के अधिकारी सब देवयान मार्ग से ब्रह्म 
लोक को ही जाते है। परन्तु एक ही ब्रह्मलोक वष्ण॒व उपासक को 
बेकु ठह्प प्रतीत होता है । और उस्त लोक के वासो सब उसको चतुभुं ज॒ 
पार्षदरूप प्रतीत होते है और आप भी चतुभु ज मृत होता है । बसे 
शिव उपासक को ब्रह्मठोक ही शिवलोक प्रतीत होता है और उस 
लोक के वासी सब त्रिनेत्र मूति अपने सहित प्रतीत होते है । इस, रीति 
से सर्व उपासको को ब्रह्मलोक ही अपने उपास्य का छोक प्रतीत होता 
है। क्यो ? यह नियम है -देवयान मार्ग बिना अन्य मार्ग से जो 
जाता है, उनका ससार में आगमन होता है। मार्ग कितने है ? तीन 
है .--१-जायस्व ज्रियस्व, २-पिंतृयान, ३-देवयान । बारम्बार जन्म 
मृत्युकोक में आने का जो मार्ग है उसको जायस्व प्रियस्व मार्ग कहते 
है। चन्द्रमडल को भेदन करके इन्द्रलोक रूप ब्रह्मलोक मे जाने का 
जो मार्ग है, उसको पितृयान मार्ग कहते है, इसी को धूम मार्ग भी 
कहते है । सूर्य मडल को भेदन करके ब्रह्मलोक में जाने काजो 
मार्ग है, उसको देवयान मार्ग कहते है। इसी को अचिमार्ग भी कहते 


है । और चौथा बह्माज्ञान रूप मार्ग है, उसको मोक्ष मार्ग भी कहते है । 
चुप 
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इससे एक देवयान मागगे ही ब्रह्मलोक का है। इसलिये विदेह मोक्ष के 
योग्य उपासक सब ब्रह्मलोक को ही जाते है। उस ब्रह्मलोक में ऐसी 
अदभुत महिमा है .--उपासक की इच्छा के अनुसार सर्व सामग्री सहित 
बह ब्रह्मलोक ही उनको प्रतीत होता है। इस रीति से पाचो देवो के 
उपासफो को समकल होता है। इसमे यह शका होती है -पाच देवों 
के नाम रूप भिन्न भिन्न कहे है और ईश्वर एक कहा है । एक ईश्वर 
के नाना नाम रूप सभव नही है । 
एक परमात्मा में नाना नाम रूप सभव है 


उक्त शका का .यह समाधान है -परमार्थ से कोई भी नाम रूप 
परमात्मा मे नही है । मद बुद्धि को उपासना के लिये नाम रूप रहित 
परमात्मा के मायाकृत कल्पित नाम रूप कहे है। इससे एक परमात्मा 
में मायाकृत कल्पित नाम रूप सभव है। इस रीति से सब पुराण 
वाक्यो का विरोध दूर होता है । और .-- 


रु 5 
सब पुराणों का कारण और कार्य ब्रह्म के उपासक्त की 
क्रम से उपादेयता और हेयता में तात्पये 


पुराण वाक्यों मे विरोध शका का मुख्य समाधान तो यह है -- 
विष्ण।! शिव, गणेश, देवी, सर्य, इनसे आ्रादि जितने एक एक नाम है 
सो सर्ब॑ कारणजब्रहा के नाम है और कार्यब्रह्म के भी वे सब नाम है। 
जसे' माया विशिश्व कारण को ब्रह्म कहते है, वसे हिरण्यगर्भ कार्य है 
उसको भी ब्रह्म कहते है । इस रीति से कारण ब्रह्म को विष्णु, शिव 
गणेश, देवी, सर्य, पद बोधन करते है और कार्यब्रह्य को भान्‍पाचों 
पद बोधन करते है। ऐसे ही पाचो पदों के जो-तारायण, नीलकठ 
विध्नेश, शक्ति, भानु, इत्यादि अनन्त पर्याय है। वे भी सब कारण 
ब्रह्म और कार्यब्रह्य दोनो को बोधन करते है। कही कारण ब्रह्म को 
कही कार्म्ब्रह्य को, प्रसग से बोधन करते है | कसे ? जैसे सधव पद, 
अंश्व और, ,ज़व़॒ण दोनों को बोधन करता है। भोजन प्रस्नग मे संधव 
पद लवण को ,बोधन करता है और गमन प्रसंग मे सेधव पद अद्व 
को बोधन करता है । 
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वेसे ही वेष्णाव पुराण मे विष्ण नारायणादिक पद कारण ब्रह्म के 
बोधक है और शिव, गणेश, सर्यादिक पद कार्यब्रह्म के बोधक है। 
इससे वष्ण॒व ग्रथों मे विष्ण की स्तुति और शिवादिको की निंदा से 
व्यास का यह अ्भिप्राय है -कारण ब्रह्म उपास्य है और कार्य ब्रह्म 
उपास्प नहीं है। वैसे ही स्कद पुराणादिक शोव ग्र थो मे शिव, महेशा- 
दिक पद कारण ब्रह्म के बोधक है और विष्ण, गणेश, देवी संर्यादिक 
पद कार्यत्रह् के बोधक है। इससे उनमे भी कारण ब्रह्म की स्तुति 
और का्यत्रह् की निंदा है। वैसे ही गणेश पुराण में गणेश पद 
कारणाब्रह्म का वाचक है और विष्ण शिवादिक पद कार्य ब्रह्म के वाचक 
है। इससे कारण की स्तुति और काये की निन्‍दा है। कालीपुराण मे 
क्राली देवी आदिक पद कारण ब्रह्म के बोधक है और विष्ण, शिव, 
गणेग, सूर्यादिक पद कार्यत्रह्य के बोधक है । इससे काछी पद ब्रोध्य 
कारण की स्तुति और विष्णु शिवादिक पद बोध्य कार्यत्रह्म की 

दा है। सौर पुराण मे सर्य, भानु पद बोध्य कारणबहा है, उसकी 
स्वृति और अन्य पद बोध्य कार्य की निन्‍दा है। इस रीति से सकल 
पुराणों में कार्य, कारण की सज्ञारूपः सकेत का तो भेद है, किर 
उपादेय हेय जो अर्थ उसका भेद नही है । सकल पुराणों मे कारणब्रह्म की 
उपासना उपादेंय है और कार्यब्रह्म उपासना हेय है। इससे सर्वे 
पुराणा एक कारंण ब्रह्म को उपास्य रूप से बोधन करते है । उनका 
आपस मे विरोध नही है । 


मूर्ति प्रतिपादत का अभिप्राय' 


यद्यपि चतुभ्रु ज, त्रिनेत्र, सतु ड, अष्टभुजादिक मूर्ति माया के परि- 
णाम है और चेतन के विवत्त है, इससे कार्य है।और उनकी भी 
उपासना कही है । तथापि उन ,चतुभु जादिक मूतियों का जो भाया 
विशिष्ट कारण है, उससे विचार करने प्रर॒ भेद नही है। इससे उन 
आकारो को बाधकर कारणरूप से उनकी उपासना मे तात्पर्य है। क्यो ? 
आकार कार्य है, इससे तुच्छ है और कारण सत्य हैं। और जिसकी मद 
प्रशा आकार में ही स्थित हो; सो शोस्त्र-उक्त आकार की हीं. उपासना 
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करे। उससे भी प्रज्ञा निश्चल होकर कारण ब्रह्म की उपासना मे स्थिति 
होती है । 

कारण ब्रह्म की उपासना इस रीति से कही है .-ब्रह्म जगत का 
कारण है, सत्यकाम है, सत्यसकल्प है, सर्वज्ञ है, स्वतत्र है, सर्व का 
प्रेरक है, कृपालु है। ऐसे ईश्वर के धर्मों का चिन्तन करे। मूर्तिचिन्तन 
में शारुत्र का तात्पर्य नही है। और जो अनेक म्‌ति शास्त्र मे लिखी है, 
सो उपासना के निमित्त नही है। किन्तु स्व मृति कारण ब्रह्म की 
उपलक्षेण है। जो वस्तु जिसके एक देश मे हो और कदाचित्‌ हो ग्ोर 
व्यावत्त क हो, उसको उपलक्षण कहते है ।कंसे ? जसे “काकवाला 
देवदत्त का ग्रह है” इस वाक्य में देवदत्त के ग्रहु का काक उपलक्षण है। 
क्यों ? गृह के एक देश में काक होता है और कदाचित्‌ होता है, सवंदा 
नही । अन्य गृहो से देवदत्त के गृह का व्यात्रत्तक है। वसे जगत्‌ का 
कारण ब्रह्म है। उसके एक देश मे मृति होती है और कदाचित्‌ होती 
है और चतुभु जादिक मृत कारणाब्रह्म में होतो है, अन्य में नहीं” 
इससे व्यावत्त क होने से उपलक्षण है। उपलक्षण का यह प्रयोजन होता 
है -उससे विशेष्य वस्तु के स्वरूप का ज्ञान होता है। कसे ? जंसे 
काक से देवदत्त के ग्रह का ज्ञान होता है। अन्य प्रयोजन काक से नहीं 
है, वंसे चतुभु जादिक आकारो से निराकार कारणाब्रह्म का ज्ञान ही 
उपासना के निमित्त मूर्तिप्रतिपादन का प्रयोजन है, अन्य नही है । और.- 


ग्राकारों मे आग्रह वाले शेवादिको को छेद की प्राप्ति 


मद प्रज्ञावाले शास्त्र के अभिप्राय को समझे बिना उन आकारो में 
आग्रह करते है और 'श्याल सारमेय न्याय' से परस्पर कलह करते है। 
स्‍त्री के भाई को श्याल कहते है | कुत्त को सारमेय कहते है । हृष्टात 
को न्याय कहते हैं। किसी के शाले का नाम उत्फालक था और शाले 
के शत्रु का नाम धावक' था। उस पुरुष के ग्रह के कुत्त का नाम धावक 
था और दूसरे गृह के कुत्त का नाम उत्फालक था । वहा उस पुरुष की 
स्त्री प्रथम ग्रह मे आई, तब देखा दोनो कुत्त आपस में लडने लगे तो 
उसके,पति झवसुर आदिक उत्फालक को गालियाँ देने लगे और अपने 
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धावक की प्रशसा करने लगे । तब उस स्त्री को यह भ्रा ते हो गई --मभेरे 
भाई को गाली देते है और उसके शत्रु की प्रशसा करते है। उससे 
रुष्ट होकर अपने पति से लडने लगी । जसे उनके अकभ्निप्राय को जाने 
बिना समान सज़ा से भ्रम करके स्त्री ने क्लेश किया, वंसे ही वंष्णव 
ग्र थो में शिवादिक नाम से कार्यब्रह्म]६ की निन्‍दा करी है। इस अभिप्राय 
को नही जानकर शंवादिक दू खित होते है और विष्णु नाम से कार्य 
की निन्‍दा को नही जानकर वैष्णव दु.,खित होते है। और सकल 
पुराणों का यह अभिप्राय है .-कारणुब्रह्म उपास्य है। कार्यत्रह्म 
त्याज्य है । माया विशिष्ट चेतन को कारणब्रह्म कहते है। मायाक्ृत 
कार्य विशिष्ट चेतन को कार्यब्रह्म कहते है। यही अर्थ महाभारत की 
नीलकठी टीका के आरभ में लिखा है | और सर्व वेदान्तो का भी यही 
सिद्धान्त है । 
उत्तर मीमासा की प्रमाणता, अन्यो की अप्रमाणता 

पुराणों में विरोध की शका तो आपकी कृपा से नष्ट हो गई है । 
अब आप षट्शास्त्र के परस्पर विरोध को शका भी नष्ठ करने की कृपा 
करे। उन षट शास्त्रो मे कौन शास्त्र सत्य है। जिसको आप सत्य 
बतायेगे उसी का अथे बुद्धि मे धारण करू गा। समाधान -उत्तर 
मीमासा ९ वेदान्त शास्त्र ) ही सत्यब्रह्द का प्रतिपादक होने से सत्य 
है। उसका उपदेश लेशमात्र भी वेद से विरुद्द नही है। अन्य पाच 
शास्त्र मुमुक्षु के लिये श्रेष्ठ नही है । क्यो ? उनमे कुछ अश ही वेद के 
अनुसार है। वे स्वंधा वेद के ऋतुसार नही है । बहुत से मद अधिकारी 
उनके वेदानुसार अश को देखकर उनको ग्रहण करते है । 

यद्यपि षट शास्त्रों के कर्ता सवेज्ञ कहे गये है। १-साख्य के कर्ता 
कपिल । २-पातजल के कर्ता पतजलि शेष के अवतार है । ३-न्‍्याय के 
कर्ता गौतम' । ४-वैशेषिक शास्त्र के कर्ता कणाद । ५-पूर्व मीमासा के 
कर्ता ज॑मिनि । ६-उत्तर मीमासा के कर्ता व्यास । इन सब का माहात्म्य 
प्रसिद्ध है। इससे इतके वचनरूप शास्त्र भी सब समान प्रमाण होने 
चाहिये। तथापि सर्व वाक्‍यों मे प्रबल प्रमाण वेदवाक्य है। क्यो ? 
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वेद का कर्ता सर्वज्ञ ईग्वर है । उसमे भ्रम, सदेह, विप्रलिप्सा दोष सभव 
नही है। षट शास्त्रो के कर्ता जीव है। उनमे भ्रम आदिक दोषो का 
होना सभव है। यद्यपि शास्त्रकार भी सर्वज्ञ कहे है, तथापि उनको 
स्वज्ञता योग के माहात्म्य से प्राप्त हुई थी । इससे वे यु जान योगी हये 
है। और ईश्वर को सर्वज्ञता स्वभावसिद्ध है। इससे ईश्वर युक्तयोगी 
है। जिसको चिन्तन करने से पदार्थों का ज्ञान हों, उसको यु जान योगी 
कहते है। और जिसको सव्वेदा एकरस सर्व पदार्थ अपरोक्ष प्रतीतः हो, 
उसको युक्त योगी कहने है । ऐसा ईश्वर है। युक्त योगीकृत वेदवचन 
प्रबल है और यु जानयोगी कृत शास्त्र वचन दुर्बल है। इससे वेदानुसारी 
शास्त्र प्रमाण है और वेद विरुद्र अ्प्रमाण है । पाचशास्त्र जेस वेद विरुद्ध 
है, वह शारोरक श्रांदिक ग्रन्थों मे स्पश्ठ है और उत्तर मीमासा किसी भी 
श्रश में वेद विरुद्ध नही है, इससे प्रमाण है। ओर शास्त्रों को भी किसी 
अश में वेद के अनुसारी देखकर मदबुद्धि उनमे विश्वास करते है, 
प्ररन्तु बहुत अश में वे वेदविरुद्ग है। इमसे त्याज्य है। किसी अश में 
बेद अनुसारी होने से उपादेय हो, तो जन गास्त्र भी अहिसा अश मे 
वेद अनुसारी है, उपादेय होना चाहिये, और उपादेय नही है, त्याज्य 
है । यद्यपि सुगत ईश्वर का अवतार है, जिसको बुद्ध भी कहते है। 
उसके वचन भी वेद समान प्रमाण होने चाहिये। तथापि बुद्ध विप्र- 
लिप्सा निमित्त से ही हुआ है। इससे उसके वचन सर्वथा अप्रमाण है। 
वचन की इच्छा को विप्रलिप्सा कहते है। इसी को बहकाने की इच्छा 
भी कहते हैं । इससे सर्व अश में वेद अनुसारी उत्तर मीमासा ही सव्वेथा 
मुमुक्ष को उपादेय है। यद्यपि उत्तर मीमासा व्यास कृत सूत्ररूप है। 
उसके व्याख्यान अनेक पुरुषों ने नाना रीति से किये है । ,तथापि पृज्य 
चरण शकरक्ृत व्याख्यान ही वेदानुखारी है और नही है । इसमे वीयु 
पुराण, कर्म पुराश,भाद्वि के व्यास जी के वचन प्रमाण है। उन पुराण 
बचनों का सार यह है; -+“जब् कलि मे वेद का अर्थ नाना भांति: करेंगे, 
“तब कृपालु शिव शकराचार्य नाम से अवतार लेकर बदरीनाथ,की भूत 
'का देव नदी-सध्यः से उद्धार करके स्वस्थान मे स्थापन कर गे । जैन और 
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बुद्धमत का खडन करेंगे और वेद का यथाथे व्याख्यान करेंगे। इससे 
मुमुक्षु के लिये उत्तर मीमासा शास्त्र ही उपादेय है। 


अन्य शास्त्रों की त्याज्यता में दृष्टान्त और हेतु 


यद्यपि सारग्राहक दृष्टि से सर्व शास्त्र मोक्ष उपयोगी कहे जा सकते 
है। कैसे ? जेसे किसी का शत्र तलवार मारे, उससे रुधिर निकल के देव 
गति से रोग निवृत्त हो जाय। तब सारग्राही पुरुष तछवार मारने का 
उपकार मान ले, वेसे ही अन्य शास्त्र से भी किसी रीति से अत करण 
की शुद्धि वा निशचलता होने पर पुरुष निवृत्त होऋर वेद अनुसार 
निश्चय करे तो मोक्ष होता है। और स्वेथा उनमे ही आग्रह करे तो 
अधगोलागूल न्याय से अनर्थ को प्राप्त होता है । इससे सकल शास्त्र 
व्यागकर ग्रद्व त व्याब्यान रीति से उत्तर मोमासा शास्त्र ही मुमुक्ष को 
उपादेय है । 


अधगोलागूल न्याय यह है --क्रिसी धनी के भूषणायुक्त पुत्र को 
चोर ले गये । वन मे भूषण लेकर उसके नेत्र फोड़कर छोड गये । तब 
उस रुदन करते हये बालक को कोई निर्देय वचकर उन्मत्त बलि बेल की 
लागूल (प्‌ छ) पकडाकर कहै तू इसका लॉगूल मत छोडना, यह तेरे 
को तेरे ग्राम में पहुचा देगा | वह दु.खी बालक उसके वचन में विश्वास 
करके दू ख अनुभव करता हुआ नष्ठ होता है, वे से ही विषयरूप चोर विवेक 
रूप नेत्रो को फोडकऊर संसार वन में डाल देता है। वहा भेदवादी 
आचार्य जो है, उनके ज्ञास्त्र उक्त परमेद्व्रर और मोक्ष के अपरोक्ष ज्ञान 
से रहित है । और यथोक्त उपासनादिरूप मोक्ष के साधनों से भी रहित 
है, तो भी द्रव्यहरण के निमित्त लोको को अपने सप्रदाय के चिन्ह सहित 
साकेतिक मत्र का उपदेश देते है । और उनको ऐसी दया नही आती है 
कि हम इनको सन्मार्ग से रोकेगे तो इनका जन्म व्यर्थ चला जायगा। 
इससे वे निर्देय वचक कहे जाते है । अन्य शास्त्रों के सिद्धान्त में आग्रह 
करवाते है और यह कहते है.:--हमारा उपदेश ही तेरें को परमसुख 
प्राप्ति का हेतु होगा। उसको छोडना नही | उनके वाक्‍्यो मे विश्वास करके 
परमपुरुषार्थ रूप, सुख से रहित होते हैं और जून्ममरण रूप महादु.ख 
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को अनुभव करते है। इससे अन्य शास्त्र मुमुक्ष के लिये त्याज्य है । 
संगुण ईइवर की उपासना के अ्रनधिकारी को कर्च्तव्य 


यदि उक्त सगुण ईश्वर की उपासना भी नहीं हो तो निष्काम कर्म 
अर्थात्‌ फल की कामना से रहित स्ववर्णाश्रम के कर्म को ईद्वरापंण 
बुद्धि से करे और उसके साथ राम नाम कीतंनादिक के द्वारा राम को 
भजे | शका -रामक्ृष्णादिक तो हमारे समान ही मूर्तिमान्‌ थे और 
नेत्रो के विषय होते थे, परमात्मा तो नेन्नो के विषय नही होते । जब वे 
परमात्मा नहीं थे तब उनका भजन क्यो किया जाय ? समाधान -- 
रामक्ृष्णादिक की जो मनुष्याकार मूर्ति है, सो यद्यपि रूपवाली है 
तथापि हमरे शरीरो के समान नहीं है। मायारचित होने से मिथ्या 
होती है, ब्रह्मल्प तो नही होती है। पुराण में रामकृष्णादिको को ब्रह्म- 
रूपता कही है। सो उनका शरोर रूप मूर्ति ब्रह्मरूप है, इस अधिप्राय 
से नहीं कही है। किन्तु उनके शरीरो का अधिष्ठान चेतन ब्रह्म है, इस 
अभिप्राय से कही है। इसमे ऐसी शका होती है .-सर्व शरीरो का 
अधिष्ठान चेतन ब्रह्म है। इससे अधिष्ठान चेतन के अधभिप्राय से राम 
कष्णादिको को ब्रह्मरूपता कही हो, तो सवव॑ शरीरो का अधिष्ठान चेतन 
ब्रह्म होने से मनुष्य, पशु पक्षी आदिक सर्व ही ब्रह्मरूप है। उनके 
समान ही रामक्ृष्णादिक होगे। इससे रामक्ृष्णादिको को अ्रधिष्ठान 
चेतन ब्रह्म है, इस अभिप्राय से ब्रह्मरूपता नही कही है। किन्तु उनकी 
अन्य जीवो से विशेषरूपता की सिद्धि के लिये उनका शरीर ही ब्रह्म है। 
ऐसा मानना योग्य है । 


सो बने नही | क्यो ? शरीर का बाध करके उनके शरीर को ब्रह्म- 
रूपता मानें तो सवंशरीरो का बाध करके सब शरीर ब्रह्मरूप है । और 
बाध किये बिना तो अन्य शरीरो के समान हस्तपादादिक अवयव सहित 
रूपवान्‌ू, क्रियावान्‌ शरीर का निरवयव नीरूप अक्रिय ब्रह्म से अभेद 
बनता नही है । इससे रामकृष्णादिको का दरीर ब्रह्म नही है। परल्तु 
इतना भेद है .-जीवो के शरीर पुण्य पाप के अधीन है, भूतो के कार्य 
हैं, और जीवो को देहादिक अनात्म प्रदार्थों मे अविद्या बल से अह मम 
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अध्यास है। आचार्य के उपदेश से उस अध्यास की निवृत्ति होती है। 
और रामकष्णादिको के शरीर अपने पुण्य पाप से रचित नहीं है, भूतो 
के कार्य नही है| किन्तु जसे सृष्टि के आदि मे प्राणियों के कर्मभोग देने 
को सन्मुख होते है। तब आप्तकाम ईश्वर मे भी प्राणियों के कर्म के 
अनुसार “मै जगत की उत्पत्ति करू ” ऐसा सकल्प होता है। उस 
सकल्‍प से जगत की उत्पत्ति रूप सृष्टि होती है। वंसे सृद्टि के अनन्तर 
भी “मै जगत्‌ का पालन करू ” ऐसा ईश्वर का सकल्प होता है। उस 
सकल्‍प से जगत्‌ का पालन होता है। कर्मों के अनुसार सुखदु ख के 
सबन्ध को पालन कहते है। पालन सकलल्‍प के मध्य उपासक पुरुषों की 
उपासना के बल से ईश्वर को ऐसा सकलल्‍प होता है .--“रामकष्णादिक 
नाम सहित मूर्ति सर्वे को प्रतीत हो” उस ईश्वर सकल्प से विशेष नाम 
रूप रहित ईश्वर में रामकृष्णादिक नाम, पीताबरधरादि श्यामसुन्दर 
विग्रहरूप की उत्पत्ति होती है । सो विग्रह कर्म के अधीन नही है। 


यद्यपि रामक्ृष्णादिक विग्रह से साधु और दुष्टो को क्रम से सुख- 
दु ख होता है। जो जिसके सुख-दु ख का हेतु होता है, सो उसके पुण्य 
पाप से रचित होता है | इससे पुण्य पाप के अधीन कहते है । इस रा।ति 
से अवतारो के शरीर साधू पुरुषो के सुख के हेतु होने से साधु पुरुषों के 
पुण्य समुदाय से रचित है। वसे असुरादिक असाधु पुरुषो को दुख के 
हेतु होने से उनके पाप से रचित है। इससे “अवतारो के शरीर पुण्य 
पाप के अधीन नही है” यह कहना सभव नही है। तथापि जैसे जीव ने 
पूर्व शरीर मे पुन्य पाप कर्म किये है, उनका फल उत्तर शरीर मे उस 
जीव को सुख-दु.ख होते है । वहा शरीर अभिमानी जीव के पूर्व शरीर 
के अपने पुण्य पाप के अ्रधोन उत्तर-शरीर कहे जाते हैं। बसे राम- 
कृष्णादिको के शरीर यद्यपि साधु असाधु पुरुषों के पुण्य पाप के अधीन 
है और उनको ही सुख दू ख के हेतु है | परच्तु रामकृष्णादिको के पुण्य 
पाप से रचित अवतार शरीर नही है और उनको अपने शरीर से सुख 
का तथा दु ख का भोग नही होता। इससे रामक्ृष्णादिको के शरीर 
अपने पुण्य पाप के अधीन नहो है, यह सभव है । 
४६ 
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वेसे भूतो के परिणाम भी रामकृष्णादिक शरीर नही है। किन्तु 
चेतन के आश्रित माया का परिणाम है | यदि पचीकृत भूतों के परि- 
णाम हो तो कृष्ण शरीर में रज्जुकृत बधतादिक का अभाव शास्त्र मे 
कहा है, सो असगत होगा । यद्यपि फ्चभूत रचित सिद्ध योगी शरीर मे 
भी बधनादिक नही होते है | तथापि योगी दरीर मे प्रथम बधनादिको 
का सभव होता है) फिर योगाभ्यासरूप पुरुषार्थ से बधन दाह्ादिको 
की योग्यता नष्ट होती है ।कष्णादिको के शरीर मे योगी के समान कुछ 
पुरुषार्थ से बन्धनादिको का अभाव नही होता है | किन्तु उनके शरीर सहज 
ही ब्धनादि योग्य नही होते है । इससे भूतो के परिणाम नही होते है । 
और माइक्यभाष्य की टीका में आनन्दगिरि ने रामादिक शरीर भूतों 
के परिणाम कहे है । सो स्थछ हृष्टि से अन्य शरीरो के समान वे शरीर 
प्रतीत होते है, इस अभिप्राय से कहे है । 

क्यो ? भाष्यकार ने गीताभाष्य मे यह कहा है --जीवो के ऊपर 
अनुग्रह करके शरीरधारी के समान माया के बल से परमात्मा क्ृष्ण॒रूप 
प्रतोत होते है । सो जन्मादिक रहित है। उनका वसुदेव द्वारा देवकी 
से जन्म भी माया से ही प्रतीत होता है ।” इस रीति से भाष्यकार ने 
कृष्णु-शरीर माया का कार्य कहा है। इससे भूतो से अवतार शरीरो की 
उत्पत्ति नही होती । किन्तु उनके शरीरो का उपादान कारण साक्षात्‌ 
माया है | अन्य जीवो को देहादिको में आत्मभ्राति होती है, राम- 
कृष्णा[दिको को नही होती है। क्यो ? जीव्रो की उपाधि अविद्या मलिन 
सत्त्वगुण वालो होती है। रामक्ृष्णादिको की उपाधि माया शुद्ध सत्त 
गुण वाली होती है। इससे जीवो को अविद्याकृत भ्राति होती हैं। और 
रामक्ृष्णादिको को मायाक्ृत सर्वज्ञता होती है। जीवो को अज्ञानकृंत 
आवरण और भ्राति के नाश निमित्त ग्राचार्य द्वारा महावाक्‍य के उप- 
देशजन्य ज्ञान की अपेक्षा रहती है। वसे राम ऋष्णादिको को आवरण और 
अति नही होती । इससे उपदेशजन्य ज्ञान की अपेक्षा नही होती । किन्तु, 
जीव को अन्त.करण की वृत्तिरूप ज्ञान के समान ईश्वर को माया की 
वृत्तिरूप आत्मा का ज्ञान ती उपदेशादिक बिना भी होता.है। परन्तु 
उच्च ज्ञान से उनका कुछ प्रयोजन सिद्ध नही होता है । क्यो ? जीवो को 
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घटादिको के ज्ञान से आवरण भग और विषय जो घटादिक उनका 
प्रकाश होता है। और ब्रह्महूप से आत्मा का ज्ञान जो जीवो को होता 
है, वहा ज्ञान का विषय जो आत्मा उसका आवरण भग तो ज्ञान से 
होता है और आत्मा विषय स्वयप्रकाश है। इससे आत्मज्ञान से त्रिष 
का प्रकाश नहीं होता । वसे ईश्वर को माया की वृत्तिरूप जो “अह- 
ब्रह्मास्मि', ऐसा ज्ञान, उसका विषय ईश्वर का आत्मा सो आवरण 
रहित स्वय प्रकाग है | इससे आवरण भग वा विषय का प्रकाज ईश्वर 
के ज्ञान का प्रयोजन नहीं है। 


जैसे जीवन्पुक्त विद्वान की निरावरण आत्मा को विषय करने वाली 
अन्त.करण की “अह ब्रह्मास्मि” ऐसी वत्ति आवरण भगादिक ग्रेयोज न 
रहित होती है। वैसे ईश्वर को भी आवरण भगादिक प्रयोजन बिना 
ही माया की वृत्तिरुप “अह ब्रह्मास्मि” ऐसा ज्ञान उपदेशादिक से 
बिना ही होता है । इस रीति से रामकृष्णादिको को जीवो से विलक्ष- 
ण॒ता ईश्वरता है।तो भी उनका शरीर मायारचित है । इससे ब्रह्म 
नही है, किन्तु मिथ्या है। माया ने उत्पन्न किये जो अवल्वारो के 
शरीर सो हस्त पादादिक अवयव सहित और रूप सहित किये है । 
इससे नेत्र इन्द्रिय के विषय उनके शरीर होते है । उक्त प्रकार राम- 
कृष्णादिक भजनीय है। 


राम भजन के ग्रनग्मधिकारी को कर्तव्य 


रामकृष्णादिको का भजन भी नहीं हो तो केवल निष्काम कर्म 
ही करे। क्यो ? निष्काम कर्म भी अन्त.करण की शुद्धि द्वारा ज्ञान 
का हेतु है और ज्ञान से मोक्ष होता ही है। शका.-मोक्ष की कामना तो 
रहती है, निष्काम कर्म कसे हो सकता है ? समाधान .--समोक्ष, प्राप्ति 
की इच्छा कामना नही कहलाती है । क्यो ? अपने स्वरूप से भिन्न की 
प्राप्ति की इंचछा ही कामना कही जाती है। मोक्ष कोई 
वस्तु रूप से प्राप्त नहीं होती है। अनर्थे की निवत्ति और परमानन्द 
स्वरूप की प्राप्ति ही मोक्ष का स्वरूप है। अपना स्वरूप परमानन्द रूप 
है और भज्ञान तथा जन्म मरणादि ससार रूप अनर्थ स्वरूप मे लेश- 
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मात्र भी नही है, किन्तु अज्ञान के द्वारा प्रतीत होता है। कंसे ? जैसे 
रज्जु के अज्ञान से सर्प प्रतीत होता है। सर्प भ्राति और अ्राति निवृत्ति 
दोनो समय रज्जु ही होती है किन्तु भ्राति समय रज्जु नही भासती, 
वसे ही अज्ञान और ज्ञान दोतो समय आत्मा का स्वरूप सम ही 
होता है। अज्ञान के समय वास्तवस्वरूप प्रतीत नहीं होता है। ब्रह्म- 
ज्ञान द्वारा अनर्थ निवृत्ति भी परमानन्दमय अधिष्ठान रूप ही होती 
है | कंसे ? ज॑से रज्जु सर्प की निवृत्ति रज्जु रूप ही होती है। 

औरे परमानन्द प्रथम प्राप्त है ही । इससे मोक्ष अपना स्वरूप ही 
है। उसकी प्राप्ति की इच्छा को कामना नही कहते है | निष्काम' 
कर्म करने से क्‍या होगा ? निष्काम कर्म करने से अन्त करण शुद्ध 
होकर राम भजन में मन लगेगा तब वह स्थिर भी हो जायगा | शुद्ध 
और स्थिर अन्त करण मे गुरु वचनो द्वारा ज्ञान होने से नित्य प्राप्त 
की प्राप्ति और नित्य निवृत्त की निवृत्तिरूप मोक्ष होती है। 


निष्काम कर्म के अनधिकारी को कत्तेव्य 


यदि निष्काम कर्म भी नहीं हो तो, शुभ सकाम कर्म ही करे। 
शुभ सकाम कर्म से क्‍या होगा ? नीच योनियो को नही जा सकेगा। 
क्यो ? शुभ सकाम कर्मों का फल भोगने के लिये ऊ चे लोको को 
प्राप्त होगा तथा इस लोक मे भी श्रेष्ठ श्रीमानों के घर जन्मकर 
लौकिक सुख भोगेगा। अशुभ सकाम करने से क्‍या हानि है ? अशुध्न 
सकाम का फल पाप होगा। पाप का फल दु.ख प्रसिद्ध ही है। पाप 
से नीच योतनियो को प्राप्त होकर अति दु ख ही भोगेगा | अशुभ सकाम 
किसको कहते है ? धनादिको की प्राप्ति के लिये तथा अन्य किसी भी 
स्वार्थ सिद्धि के लिये दूसरो को दू ख देना ही अशुभ कर्म है। अशुभ 
कर्म प्राय सकाम ही होते है। उनके द्वारा दूसरो को दु ख देने से इस 
जन्म वा अन्य भावी जन्म उनका फल करने वाले को दू ख ही मिलता 
है। और शुभ सकाम करने से पतन से बचकर सासारिक सुख भी 
भोगता है। अत. निष्काम कर्म नहीं हो तो शुभ सकाम कर्म तो 
अवश्य करते रहना चाहिये । यदि कोई शुभ सकाम कर्म भी नही 
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करे तो ? वह दुष्न प्राणी तो बारम्बार जन्मेगा और मरेगा। कभी 
चाडाल, कभी श्रेष्ठ, कभी महादु:खी, कभी सूखी, कभी महाघोर वन 
के सपे, हस्ती, सिहादि का जन्म धारण करेगा। कभी राध रुधिर 
से भरे कुड में पडकर हाहाकार करेगा। कभी लोहे के तप्त स्वभ से 
बाधा जायेगा । कभो तप्तवालु युक्त मार्ग मे नग्न पाद चलते हुये 
लोह मय दड से यम भटो से पीठा जायगा। नाना भयकर स्थानों को 
देखेगा । कभी देवता होगा और दिव्य भोग भोगेगा | फिर कभी 
अ्रकस्मात्‌ रुधिर मर पुूरित कु ड मे जा पडेगा। फिर कुकर, सूकर, 
कीट पतगादि योनियों मे भ्रमण करता हुआ, वह ऐसी योनियो को 
प्राप्त होगा, जो एक दिन में ही जन्मकर, अपना परिवार फंलाकर 
मर जाते है और पुन जन्म जाते हैं। इसलिये अशुभ कर्मो को 
त्याग करके शुभ सकाम कर्म अवध्य ही करते रहना चाहिये । 


इससे कदाचित्‌ सत्सग प्राप्त होने पर निष्काम कर्म करने की 
भावना भी अन्त करण मे प्रकट हो सकती है। और निष्काम कर्म 
करने से मन शुद्ध होकर प्रभु भक्ति मे भी प्रवृत्त हो सकता है। भक्ति 
द्वारा मन स्थिर होने पर आत्मज्ञान भी हो सकता है। और ज्ञान 
द्वारा मोक्ष होता ही है।यह तो श्रूति सिद्ध सिद्धान्त अति प्रकट 
है ही । 

मनुष्य शरीर प्राप्त करके भी जो उक्त प्रकार से उपासना रूप 
किसी भी साधन मे प्रवृत्त नही होता, वह पामर पुरुष अपने मनुष्य 

जन्म को व्यर्थ ही खोकर अत मे पश्चाताप करता है । 


इति श्री उपासना निरूपणा अश १४ समाप्त । 
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कपया महावाक्यों का रहस्य भी समझाने की कृपा करे ? अच्छा 
सुनो, चार वेदों के चार महावाक्यों का रहस्य सुनाता हूं । "प्रज्ञान 
बहा” ऋग्वेद के ऐेत ५-३ मे “अह ब्रह्मास्मि” यजुवंद के बृ, १४-१० 
में, “तत्तमसि” सामवेद के छा० ६-८-मे, “अयमात्मा ब्रह्म” अथ- 
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वंशवेद के माइक्य २ में, ये चार महावाक्‍य है। मुमुक्षु को मोक्ष के 
साधन ब्रह्मात्मकता का ज्ञान इनसे ही होता है। “प्रज्ञानबह्य” के 
प्रज्ञानपद का अर्थ प्रथम वर्णन करते है । 


प्रज्ञान ब्रह्म के प्रज्ञान पद का श्रर्थ 


यह पुरुष, चक्षु द्वारा बाहर निकली हुई अन्त.करण की वृत्ति से 
युक्त जिस चेतन्य से दर्शन योग्य रूप आदि को देखता है। श्रोत्र द्वारा 
निकली हुई अन्त करण की बृत्ति सहित जिस चंतन्य से शब्दों को 
सुनता है। नासिका द्वारा निकली हुई अन्त करण की वृत्ति सहित 
जिस चेतन्य से गधों को सूघता है । वागिद्रिय से युक्त जिस चंतन्य से 
शब्दों का उच्चारण करता है। रसता इच्धिय द्वारा निकली हुई 
अन्त करण की वृत्तिरूप उपाधि वाले जिस चंतन्य से स्वादु अस्वादू 
दोनो प्रकार के रसी को चखता है। और भी जो उक्त अनुक्त इन्द्रियो 
तथा अन्त करण की वृत्तियों से उपलक्षित चतन्य है, वही यहा 
“प्रज्ञान” शब्द का अर्थ है। इस प्रकार “'येन वा पश्यति” से लेकर 
“सर्वण्येतानि प्रज्ञानस्य नामध्येयानि” ऐतरेयारण्यक के षष्ठाध्याय 'मे 
आये हुए इन अवान्तर वाक्यो का अथ॑ भी सक्षेप से दिखा दिया गया है। 
इन वाक्यों द्वारा सब इन्द्रियो और उनकी वृत्तियो से भिन्न, स्वप्रकाश 
स्त्ररूप, सबके साक्षी, सब वृत्तियो मे अनुगत एक आत्मा के स्वरूप को 
स्फ्य किया गया है! ' 


ब्रह्दन पद का अर्थ 


ब्रह्मा, इन्द्र, और देव आदि उत्तम, अधम मनुष्य, नीच, गाय, घोडा 
ग्रादि, सब देह धारियो और आकाश आदि भूत पदार्थों मे जो जगत्‌ 
के जन्म स्थिति और प्रछुय का कारण भ्रूत एक चेतन्य है, वह ब्रह्म है। 
इससे “एप ब्रह्म ष इन्द्र ” से लेकर “प्रज्ञाप्रतिष्ठिता” तक के ऐतरेयारण- 
यक के छठे अध्याय के आत्मा के स्वरूप को बताने वाले अवान्तर 
वाक्‍्यो का अर्थ स्पष्ट कर दिया गया है। इस प्रकार “प्रज्ञान”, और 
“ब्रह्म” दोनों पदो का अर्थ बताकर “प्रज्ञान ब्रह्म” इस सपूर्णो वाक्य 
का ' अर्थ बताते हैं --“अतः मय अपि प्रज्ञानब्रह्म” क्योंकि सर्वत्र 
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अवस्थित रहने वाला “प्रज्ञान” ही ब्रह्म है। इसलिये मुझमे भी जो 
“प्रज्ञान' है, वह भी “ब्रह्म” है, क्योकि मेरे और उनके “प्रज्ञान” 
की प्रज्ञानता में कोई अन्तर नही है। 


अह ब्रह्मास्मि के “अह पद का अर्थ 


स्वभावत देश, काल ओर वस्तु से अ्परिच्छिन्न-परिपूर्णा परमात्मा, 
इस माया कल्पित जगत्‌ मे, शमादि साधनों से सम्पन्न होने से ब्रह्म- 
विद्या को पाने की योग्यता वाले, श्रवण-मननादनुष्ठान वाले, इस 
मनुष्यादिदेह मे बुद्धि अर्थात्‌ सुक्ष्म शरीर का साक्षी अर्थात्‌ अविकारी 
अतएव अवभासक रूप में स्थित होकर प्रकाशित होता हुआ लक्षण से 
अह' पद का लक्ष्य अर्थ बनता है। 
ब्रह्म पद का श्रर्थ 


स्वत परिपूर्ण अर्थात्‌ स्वभाव से देश-काल-वस्तु से अपरिदिन्न 
परमात्मा ही यहाँ-अह ब्रह्मास्मि” वाक्य मे ब्रह्म शब्द का अर्थ है। और 
इस वाक्य मे जो “अस्मि” पद है, वह “अह” और “ब्रह्म” इन दोनो 
पदों को समानाधिक रण (एका्थवाची) बताता है (भिन्नार्थ पदो की 
समान विभक्ति के बल से जो एक ही भ्र्थ मे प्रवत्ति होती है, वह 
'समानाधिकरणुता कहलाती है। यहा 'अह' और ब्रह्म” पद क्रमश, 
आत्मा' और “ब्रह्म के बोधक है, परन्तु समान प्रथमा विभक्ति के बल 
से वे दोनो पद अखड एकरसता के बोधक है । इससे ब्रह्मात्मा की एकता 
सिद्ध होती है।) इसीलिये जीव और ब्रह्म दोनो की एकता का बोधक 
होता है । इस प्रकार इस वाक्य का साराश यह है --'ै ब्रह्म ह' । 


तत्त्वमसि' के तत्‌ पद का श्रर्थ 


“सदेव सोम्येदमग्र आसीत्‌ एकमेवाद्वितीयम्‌” इस वाक्य से सृष्टि 
से प्रभभ सजातीय, विजातीय, स्वगत भेद रहित, नामरूप रहित जिस 
सत्‌' वस्तु का प्रतिपादत किया गया है। अब सृष्टि के पश्चात्‌ भी 
वह सद्‌ वस्तु बसी की वेसी ही है। यह बात विचार से उचित प्रतीत 
होती है। 'तत्‌' शब्द उस्ती अविकत सद्‌ वस्तु की ओर निर्देश करता 
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है अर्थात्‌ वही 'तत्‌” शब्द का अर्थ है। उददालक ऋषि ने अपने पृत्र 
स्वेतकेतु को € बार € प्रकार से इसका उपदेश किया था। 
त्व पद का अर्थ और वाक्य का अभिप्राय 


श्रवण आदि के अनुष्ठान से महावाक्य के अर्थ का निश्चय करने 
वाला श्रोता कहलाता है। उसके देह इन्द्रिय आदि स्थल सूक्ष्म और 
कारणरूप तीन शरीरो से भिन्न उनकी साक्षीभूत जो सद वस्तु है, 
वही इस महावावय के 'त्व” पद से अभिप्रेत है। इस वाक्यगत 'असि' 
पद को ब्रह्म कहना तो सर्वथा विरुद्ध है, क्यो ? 'असि” का वाच्यार्थ 
है” या 'हो' है, लक्षणा की प्रवृत्ति 'तत्‌” और त्व” पदो के अर्थों में ही 
है । इससे असि' का लक्ष्याथ भी ब्रह्म नही हो सकता है। असि' पद 
से शिष्य को यह बोध होता है .--तत्‌ त्व' ये दोनो पद समानाधिकरण 
हैं। इससे ब्रह्म और आत्मा एक ही अर्थ के बोधक है । 

'अयमात्मा ब्रह्म' के 'भ्रयम्‌ और आत्मा! पदो के अर्थ 

अथवंवेद की माडक्य उपनिषद्‌ के अन्तर्गत अयमात्मा ब्रह्म! 
(यह आत्मा ब्रह्म है) इस महावाक्‍्य के 'अयम्‌! और “आत्मा” पदो के 
अर्थ क्रमश ये हैं ---अय' इस शब्द से साक्षी आत्मा की स्वप्रकाश 
होने से अपरोक्षता कही है अर्थात्‌ यह तत्त्व अहृष्ट (धर्माधर्म) के 
समान सदा परोक्ष भी नही है और घटादि के समान दृश्य (पर प्रका- 
इय) तथा अपरोक्ष भी नही है । और जो चेतन तत्त्व अहकार से देह तक 
सघात (अहकार, प्राण, मन, इन्द्रिय और देहरूप सघात) से पृथक 
अर्थात्‌ उक्त सघात का अधिष्ठान एवं साक्षी अन्तरात्मा है, उसको इस 
महावाक्य मे आत्मा” कहा है। 

'अ्रयमात्माब्रह्म के ब्रह्म पद का अर्थ और एकता रूप वाक्यार्थ 


हृश्यमान अर्थात्‌ हृश्य होने से मिथ्याभरूत श्राकाशादिक सकल जगत्‌ 
का जो अधिष्ठानं है, एवं इस जगत्‌ का बाध हो जाने पर भी जो शेष 
रह जाता है, वह पारमार्थिक सच्चिदानन्दरूप तत्त्व ही 'ब्रह्म' शब्द का 
अर्थ है। इस प्रकार इस महाव्राक्य का अर्थे यह हुआ :--उक्त लक्षण 
वाला ब्रह्म स्वप्रकाशात्मस्वरूप है, जक्रँमनुष्य का स्वय प्रकाश आत्मा , 
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है, वही ब्रह्म है तथा जो ब्रह्म है वह मनुष्य का यह स्वयप्रकाश 
आत्मा ही है। इस आत्मा से भिन्न ब्रह्म नहीं है। ब्रह्मात्मा 
एक ही है । 

मुमुक्षुजण इन चार महावाकक्‍यों के ब्रह्मात्मा के एकतारूप अर्थ को 
वेदान्त शास्त्र द्वारा जानकर तथा ब्रह्मनिष्ठ गुरु से सुनकर, वाच्य एव 
लक्ष्या्थ के विचार द्वारा पदार्थ का शोधन करके तथा उसकी यथार्थता 
जानकर, श्रवश-मननादि से सशय-विपर्यय का निवारण करते हुये, 
हृढ-अपरोक्ष निष्ठा से भ्ज्ञान तथा उसके कार्यरूप अनर्थ की निवृत्ति 
और परमानन्द की प्राप्तिरू्प जोवन्मुक्ति और विदेह मुक्ति को प्राप्त 
करते है । 

इन चार महावाकयों मे क्रमशः विद्यमान --प्रज्ञान' 'अह' 'त्व” 
ओर “अयम्‌' इत चार विशेषणो वाला आत्मा, इन पदो का वाच्यार्थ 
जीव है और ब्रह्म' ब्रह्म! 'तत्‌” और ब्रह्म! इन चार पदो का वाच्यार्थ 
ईबवर है। ये जीव और ईव्वर अल्पज्ञतादि तथा सर्वज्ञतादि विरुद्ध धर्म 
वाले है । इससे यद्यपि इन दोनो मे घटाकाश-मठाकाश के समाज एकता 
असम्भव है, तथापि घट-मठ की दृष्टि को छोडकर दोनो मे विद्यमान 
आकाश” मात्र की दृष्टि से जसे एकता सम्भव है, वंसे ही लक्षणा से 
धर्म सहित उपाधि भाग को छोडकर, जीव-ईव्वर दोनो में जो लक्ष्यार्थ 
चेतनमात्र है, उसकी एकता सभव है । महावाकक्‍्यों मे लक्षणा किस 
प्रकार की जाती है, वह भी बताने की कृपा करे ? 

महावाक्यो मे लक्षणा प्रकार 

“तत्त्वमसि” महावाक्‍्य मे लक्षणा दिखाने के लिये 'तत्‌” पद और 
“त्व” पद का वाच्य-अर्थ बताते है ---स्वशक्तियुक्त, सर्वज्ञ, व्यापक, सर्व का 
प्रैरक, स्तरतत्र अर्थात्‌ कर्म के अधीन नही है। परोक्ष अर्थात्‌ प्रत्यक्ष नही 
है। माया जिसके अधीन है। बन्ध मोक्ष से रहित है। जिसको बन्ध हो, 
उसी को मोक्ष होता है । ईद्वर बधरहित है । इससे ईश्वर॑ का. मोक्ष 
भी नहीं होता | इतने धर्म वाला ईश्वर चेतन “तत्‌” पद का वाच्य 
ग्र्थ है । ह 
40 
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स्व पद का वाच्य अर्थ 

जो ईश्वर के धर्म कहे है, उनसे विपरीत धर्म जिसमे हो, वह जीव 
चेतन 'त्व' पद का वाच्य है अर्थात्‌ अल्पशक्ति, अत्पज्ञ, परिच्छिष, अनीश्व र, 
कर्म के अधीन, अविद्या-मोहित, बध मोक्ष वाला और प्रत्यक्ष है। क्यो ? 
अपना स्वरूप किसी को परोक्ष नही होता, प्रत्यक्ष ही होता है। यद्यपि 
ईश्वर को भी अपना स्वरूप प्रत्यक्ष है, तथापि ईश्वर का स्वरूप जीवो 
को प्रत्यक्ष नही है । इसी से परोक्ष कहते है । और जीव के स्त्ररूप को 
जीव ईश्वर दोनो जानते है। इससे प्रत्यक्ष कहते है । यद्यपि जीव अपने 
निज रूप अह पद के लक्ष्य क्ुटस्थमात्र को नहीं जानता है, तथापि अह 
पद का वाच्य जो अत करण विशिष्ट चेतन, किवा स्थल सूक्ष्म सघात 
विशिष्ठ चेतन मै हैँ ऐसे जानता है। इससे जीव को विवेक ज्ञान से पू$्व 
भी विश्विष्टात्मारूप से अपने स्वरूप का ज्ञान प्रत्यक्ष है। इतने धममवाले 
जीवचेकत को “'त्व” पद का वाच्य कहते है । 

वबाच्य अर्थ में एकता का विरोध और लक्षणा की कत्तेव्यता 

सामवेद के छादोग्य उपतिषद्‌ के षष्ठ भ्रध्याय में उद्दालक मुनि 
से अपने पुत्र श्वेतकेतु को जगत्‌ की उत्पत्ति करने वाला, ईश्वर बता 
कर कहा है --तत््वमसि” उसका यह वाच्य श्र है --“तत" 
अर्थात्‌ व॒ंह जगत्‌ की उत्पत्ति करने वाला, स्वंशक्ति, सर्वज्ता आदिक 
धर्म सहित ईश्वर | त्व” अर्थात्‌ तू अल्पशक्ति, अल्पज्षता आदिक 
धमंवाला जीव | “असि” अर्थात्‌ “है”। यहा “सो तू है” इस कथन 
से ईश्वर जीव की एकता वाच्य अर्थ से भान होती है| सो नही 
बनती है। क्यो ? स्वशक्ति, और अल्पशक्ति, सर्वज्ञ और अल्पज्ञ, 
व्यापक और परिच्छिन्न, स्वतत्र और कर्म के अधीन, परोक्ष और 
प्रत्यक्ष, माया जिसके श्रधीन और अविद्या मोहित एक है। यह कथन 
“अरित ब्वयीतल है” इस कथन के समान है। इस प्रकार वाच्य अथे मे 
विरोध है। किन्तु लक्षणा से लक्ष्य अर्थ जानते प्रर उक्त विरोध नहीं 
भासता | दोनो एकरूप ही भासते है । प्रह्मवाक्यों में ज़ह॒ुति, अजहति 
लक्षणा तो - सभव नही है, किन्तु भागत्याग लक्षणा से उक्त विरोध्र 
दूर होकर एकताजन्य आनन्द का अनुभव होगा । 
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महावाक्य मे जह॒ति असभव 


सपणो वेदान्त का ज्ञेय साक्षीचेततन और ब्रह्मचेतन है। सो साक्षी- 
चेतन और ब्रह्मचेतन त्वपद और तत्पद के वाच्य मे प्रविष्ट है। और 
जह॒ति लक्षणा जहा होती है, वहाँ सपुर्ण वाच्य का त्याग करके वाच्य का 
सबन्धी अन्य ज्ञेय होता है । इससे महावाक्य मे जह॒ति लक्षणा मानें ती 
वाच्य मे आया हुआ जो चेतन, उससे अन्य ही कोई ज्ञेय होगा। चेतन 
से भिन्न असत्‌ जड दू खस्वरूप है। उसके जानने से पुरुषार्थ सिद्ध नही 
होता है। इससे महावाक्य में जह॒ति लक्षणा नही लागू होती है। 
महावाक्य मे अजहति का असभव । 
जहा अजह॒ति लक्षणा होती है, वहा वाच्य अर्थ सब रहता है और 
वाच्य से अधिक का ग्रहण होता है | महावाक्यों मे' अजहति लक्षणा 
अगीकार कर, तो वाच्य अर्थ सब रहेगा और वाच्य अर्थ महावकयो मे 
विरोध युक्त है । विरोध दूर करने के लिये ही लक्षणा स्त्रीकार की है। 
अजहति मानने से महावाक्यों मे जो विरोध है, वह दूर नही होता है। 
इससे महावाक्यों मे अजहति लक्षणा की रीति ग्रहण करने योग्य नहीं 
है, त्यागने योग्य ही है । 


महावावंयों मे भागत्याग लक्षणा प्रकार 


तत्पद का वाच्य ईश्वर और त्वपद का वाच्य जीव, उनके झ्ञापस मे 
विरोधी धर्म व्यांगकर शुद्ध असग चेतन लक्षणा से जानना चाहिये। 
यह भागत्याग लक्षणा है। इस स्थान मे यह सिद्धान्त है '--ईश्वर जीव 
का स्वरूप अनेक प्रकार का अद्व त ग्र थो मे कहा है। विवरण ग्र थ मे, 
भज्ञान मे प्रतिबिम्ब जीव ओर बिम्ब ईदवर कहा है। और, विद्यारण्य 
के भत मे, शुद्ध सखगुणय सहित माया मे आभॉस ईश्वर और मलिन 
सत्त्गगुण सहित जो अत करण का उपादान कारण अविद्या का अश, 
उसमे झ्राभास जीव कहा है। 


जीव ईश्वर के स्वरूप मे पचदशीकार तथी विवरणकारादिक 
का मत (आभास प्रतिविम्ब और अवच्छेदवाद ) 
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यद्यपि पचदशी ग्र थ मे विद्यारण्य स्वामी ने अत करण में आभास 
जीव कहा है। तथापि अत करण के आ्राभास को जीव मानें तो सुषुष्ति 
मे अन्तःकरण नही रहता है। इससे जीव का भी अभाव होना चाहिये । 
और प्राश्षरूप जीव सुषुप्ति मे रहता है। इसमे विद्यारण्य स्त्रामी का 
यह अभिप्राय है -अत करण॒रूप परिणाम को प्राप्त जो अविद्या का 
अश, उसमे आभास जीव है। सो अविद्या का अश सुषुष्ति मे भी रहता 
है। इससे प्रा्ष का अभाव नही होता है। और केवल आभास ही जीव 
ईद्वर नही है। किन्तु माया का अधिष्ठान चेतन और माया सहित 
आभास ईव्वर है। और अविद्या अश का अ्रधिष्ठान चेतन और अविद्या 
के अश सहित आभास जीव है । ईश्वर की उपाधि मे शुद्ध सत्त्वगुण है। 
इससे ईश्वर में सवंशक्ति स्वंज्ञतादिक धर्म है । और जीव को उपाधि मे 
मलिन सच्तगुण है । इससे जीव मे अल्पशक्ति अल्पन्नतादिक धर्म है। 
इसको आशभ्चासवाद कहते है। विवरण के मत में यद्यपि जीव ईश्वर 
दोनो की उपाधि एक ही भ्रज्ञान है। इससे दोनो अल्पनज्ञ होने चाहिये । 
तथापि जिस उपाधि मे प्रतिबिम्ब होता है, उसका यह स्त्रभाव होता 
है --प्रतिबिम्ब मे अपने दोष करती है, बिम्ब मे नही करती है। केसे ? 
जैसे दर्पणरूप उपाधि मे मुख का प्रतिबिम्ब होता है। ग्रीवा मे स्थित 
मुख बिम्ब है। वहा दर्पणुरूप उपाधि के श्यामपीत लघुतादिक अनेक 
दोष प्रतिबिम्ब में भान होते है । और ग्रीवा मे. स्थित जो बिम्ब है, 
उसमे भान नही होते । बसे दर्पण॒स्थानी जो अज्ञान, उसमे प्रतिबिम्ब- 
रूप जीव मे अज्ञांनकृृत अल्पन्षतादिक दोष है ओर बिम्बरूप ईश्वर से 
नहीं' हैं । यद्यपि प्रतिबिम्बबाद मे शुद्ध ब्रह्म ही ईश्वर है उसमे सर्वेज्ञता 
आदि धर्म भी सभव नही है । तथापि जीव के अल्पन्नता आदिक धर्मों 
की अपेक्षा से शुद्ध ब्रह्म मे बिम्बत्व, ईश्वरत्व, सर्वेज्ञत्व आदि धर्मों का 
आरोप करके ईश्वर में सर्वेज्तगादिक हैं। और जीव मे अल्पन्षतादिक 
है। परमार्थ से जीव ईश्वर दोनो शुद्ध ब्रह्महूप है। उनमे किसी भी धर्म 
का सभव नही है । 

आभास और प्रतिबिम्बवाद का इतना भेद है :--आभास पक्ष में 
तो आभास मिथ्या है। और प्रतिबिम्बवाद मे प्रतिबिम्ब मिथ्या नही 
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है, किन्तु सत्य है। क्‍यों ? प्रतिबिम्बवादी का यह सिद्धास्त है :-- 
दर्पण मे जो मुख का प्रतिबिम्ब है, सो मुख की छाया नहीं है। क्यो ? 
छाया का यह स्वभाव है --जिस दिशा में छायावान्‌ के मुख और 
पृष्ठ हो, उसी दिशा में छाया के मुख और पृष्ठ होते है । और दर्पण 
के प्रतिबिम्ब के मुख, पीठ बिम्ब से विपरीत होते है। इससे दर्पण 
में छायारूप प्रतिबिम्ब नही होता है। किन्तु दर्पण को विषय करने 
के लिये नेत्रह्दारा निकली जो अन्त करण की वृत्ति, सो दर्पण को 
विषय करके, तत्काल ही दर्पण से निवृत्त होकर, ग्रीवा में स्थित 
मुख को विषय करती है। जेसे भ्रमण के वेग से अछात का चक्र भान 
होता है, किन्तु चक्र नही होता है। वसे दर्पण और मुख के विषय करने 
मे वृत्ति के वेग से मुख दर्पण मे स्थित भान होता है । और मुख ग्रीवा में 
ही स्थित है। दर्पण मे नहीं है, और छाया भी नही है । वृत्ति के वेग 
से दर्पण! में जो मुख की प्रतीति है सोई प्रतिबिम्ब है। इस रीति से 
दर्पएुरूप उपाधि के सबन्ध से ग्रीवा में स्थित मुख ही बिम्बरूप 
और प्रतिबिम्बर्प भान होता है। ओर विचार से बिम्ब प्रतिबिम्ब 
भाव नहीं है। वसे अज्ञानरूपः उपाधि के सबन्ध से असग चेतन मे 
बिम्बस्थानी ईवश्वरभाव और प्रतिबिम्ब स्थानी जीवशाव प्रतीत 
होता है और विचार दृष्टि से ईश्वरता जीवता नही है। अज्ञान से जो 
चेतन में जीवभाव की प्रतीति है, उसी को अज्ञान मे प्रतिबिम्ब कहते 
है । इससे बिम्बपना और प्रतिबिम्बपना तो समिथ्या है और स्वरूप से 
बिम्ब प्रतिबिम्ब सत्य है। क्यो ? बिम्ब प्रतिबिम्ब का स्वरूप 
हृष्टात मे मुख है और दाष्टात में चेतन है। सो मुख और चेतन 
सत्य है । 

इस रीति से प्रतिब्रिम्ब को स्वरूप से सत्य होने से सत्य कहते है । 
और गआ्राभास का स्व॒रूप छाया मानते है। इससे मिथ्या है। यह 
आभासवाद और प्रतिबिम्बवाद का भेद है। और कितने ही प्रन्थो मे 
शुद्ध सत्तगुण सहित माया विशिश्व चेतन को ईश्वर कहते है । और 
मलिन सच््गुण सहित अत.करण का उपादान अविद्या के अश 
विशिश्न चेतन को जीव कहते है। इसको अवच्छेदवाद कहते है । सर्व 
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ही अर्थात्‌ कार्य कारण उपाधिवाद, श्रवच्छिन्न अनवच्छिन्नवाद, और 
हृष्टिसश्चिवाद आदिक पक्षरूप वेदात की प्रक्रिया अद्व त श्रात्मा का 
ज्ञान कराने के लिये है । वेदान्त की प्रक्रियारूप अनेक पक्षो के अनु- 
वाद पडितवर अप्पय दीक्षित ने 'सिद्धात लेश सम्रह' भ्र थ मे और 
पडित प्रवर स्वामी निश्चल दासजी ने वृत्ति प्रभाकर ग्र थ' के अष्टम' 
प्रकाश में किया है । वही इस वेदान्त प्रश्नोत्तरी' के १२ वे अश मे है । 
इससे जिस प्रक्रिया से जिज्ञासु को बोध हो, वहीं उसके लिये 
समीचीन है । तथापि वाक्यवृत्ति और “उपदेश सहस्नी' में भाष्यकार 
ने आभासवाद ही लिखा है। इससे आभासवाद ही मुंख्य है। उसकी 
रीति से -- 
चांर महावाक्यों मे भाग त्याग का प्रदर्शन 

मायां और माया में आभास तथा माया का अधिषंठान जो चेतन 
मो सं्व शक्ति सर्वज्षतादिक धर्म सहित ईश्वर है, सोई तत्पद का वाच्य 
हैं । और व्यष्टि अ्रविद्या, उसमे आभास और उसका अधिष्ठान चेतन, 
अल्पंशक्ति अल्पन्षतादिक धर्म सहित जीव है, सो त्वपद का वाच्य 
है। उन दोनों की “तत्वमसि” वाक्य ने एकता बोधन की है । और 
बनती नही हैं। इससे आभास सहित माया और मायाकत स्व शक्ति 
मंबंज्ञतादिक धर्म, इतने वाच्य भाग को त्यागकर चेतन भाग मे तत्पद 
की भाग त्याग लक्षणा है। बसे श्राभास॑ सहित अविद्या अश और 
अविद्याकृत अल्पशक्ति जल्पन्ञतादिक धर्म, जीं त्वपद का वाच्य भाग, 
उसको त्यागकर चेतन भागं में त्वपद की भाग त्याग लक्षणा है। 
इस रीति से भाग त्याग लक्षशा से ईश्वर और जीव के स्वरूफ मे 
लक्ष्य जो चेतन भाग, उनकी एकता “तत्खमसि” महावावंय बोधन 
करता है। “तत््वमसि” को उपदेश वॉवंय कहते है । इससे भिन्न तीन 
की अनुभव वांव्य कहते हैं । वैसे “प्रंय आत्म ब्रह्म” इस महावाक्‍य मे, 
अत्मिपेंद का वाच्य नींव है, और ब्रह्मपद का वाच्य ईइवर है। ब्रह्म- 
पर्द का वांच्य॑ शुद्ध ब्रह्म नहीं है, ईश्वर ही वाच्य है। पूर्व के तक्त्तमसि 
के समान दोनो पंदों में लेक्षणा है। लक्ष्य॑ अर्थ परोक्ष नही है, इस 
अँथे को ज्ञान करने के लिये अयंपद है। अँय॑ भ्र्थात्‌ सबके भपरोक्ष 
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आत्मा ब्रह्म है | यह वाक़्य का अर्थ है। अपरोक्ष भी दो प्रकार का 
होता है --एक तो स्व॒य प्रकाश होने से बुद्धि रूप ज्ञान का विषय जो 
आत्मा का स्वरूप सो अपरोक्ष है। दूसरा “मै स्वप्रकाश आत्मा हूँ 
इस रीति से बुद्धि ते अबलोकन करना, सो भी अपरोक्ष है। उनमें 
प्रथम अपरोध्ष नित्य (सदा विद्यमान) है और दूसरा (बुद्धि वृत्ति रूप) 
अपरोक्ष अनित्य (कदाचित्‌ होने वाला ) है। 


“अह बह्यास्मि” इस महाव्राक्य मे अहु पद का वाच्य जीव है, 
और ब्रह्मपद का वाच्य ईश्वर है । दोनो पदो की चेतन भाग मे 
लक्षणा है। “मै बहा हूँ” यह वाक्य का अर्थ है। “प्रज्ञानमानद ब्रह्म” 
इस महांवाक्य मे प्रज्ञानपद का वाच्य जीव है, ब्रह्मपद का वाच्य 
ईश्वर है । पूर्व के महावाक्यों के समान दोनो पक्षों मे लक्षणा है । 
लक्ष्य जो ब्रह्मात्मा, सो आनन्द गुण वाला नही है, किन्तु आनन्द रूप 
है । इस अर्थ का ज्ञान कराने के लिये आनन्द पद है। आत्मा से 
अभिन्न ब्रह्म आनन्द रूप है। यह वाक्य का अथ है । जपे महावाक्यों 
मे भाग त्याग लक्षणा है, बसे अन्य वाक्‍्यो में भी है । सत्य, ज्ञान 
आनन्द पद भी भागत्याग लक्षणा से शुद्ध ब्रह्म को ही बोधन करते है 
शक्ति से नही करते । क्यो ? शुद्ध ब्रह्म क्िसो पद का वाच्य नही है। 
ग्रह सिद्धान्त है। इससे सर्वे पद विशिष्ट के वाचक है और शुद्ध के 
लक्षक है। माया की आपेक्षिक सत्यता और चेतन की निरपेक्षिक 
सत्यता मिली हुई सत्यफ्द का वाच्य है, निरपेक्षित सत्य लक्ष्य है । 
बुद्धि वृत्ति रूप ज्ञान, और स्वय प्रकाशज्ञान दोतो मिल्तकर ज्ञान पद 
का वाच्य है और स्त्रय प्रकाश भाग लक्ष्य है । विषय संबन्ध जन्य 
सृखाकार साक्तिक श्रन्त.करण की वृत्ति और परमप्र म॒ का आस्पद 
स्र॒रूप सुख दोनो मिलकर आनन्द पद का वाच्य है और वृत्ति भाग को 
त्यागकर स्वरूप भाग लक्ष्य है। इस रीति से सर्व पदों की शुद्ध ब्रह्म 
में लक्षणा सक्षेप शारीरक मे प्रतिपादन करी है । 


दोनों पक्षों मे लक्षणा मानना निष्फल 


महावाक्यो में विरोध दूर करने के हिये दोनो पदों मे लक्ष णा 
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अंगीकार करी है। वहा कोई कहते है .--एक पद में लक्षणा अगीकार 
करने से भी विरोध दूर होता है। दो पदो मे लक्षणा मानने से कोई 
प्रयोजन सिद्ध नही होता है । इसलिये सुज्ञ दो पदो में लक्षणा मानना 
निष्फल कहते है । क्यों ? एक ही पद मे लक्षणा मानने से विरोध दूर 
हो जाता है । इसका भाव यह है .-यंद्यफि सर्वेज्ञतादि विशिष्ट को 
अल्पन्षतादि विगिष़ के साथ एकता नहीं बनती है, तथापि एक पद का 
लक्ष्य जो शुद्धचेतन, उसकी विशिष्ट के साथ एकता बनती है। 
दृष्टात जैसे “शूद्र मनुष्य ब्राह्मण है ।” इस रीति से शूद्गत्व धर्म 
विशिष्ट मनुष्य की ब्राह्मणत्व धर्म विशिष्ट के साथ एकता कहना 
विरुद्ध है। और “मनुष्य ब्राह्मण है” इस रीति से शूद्र॒त्व धर्मरहित 
शुद्ध मनुष्य को ब्राह्मणात्व विशिष्ट विशिष्टता कहने में विरोध नही है । 
बसे अल्पन्नतादि धर्म विशिष्ट चेतन की और सर्वज्ञतादि धर्म विशिष्ट 
की एकता विरुद्ध भी है। परन्तु जीववाचक पद और ईशवाचक पद 
की चेतन मे लक्षणा करके चेतनमात्र की सवेज्ञतादि धर्म विशिष्ट के 
साथ वा अल्पज्ञतादि धर्म विशिष्ट के साथ एकता कहने मे विरोध नहीं 
है । इससे दो पदो मे लक्षणा मानने मे कोई दोष नही है। गत प्रश्न 
का उत्तर -दोनो पदो मे लक्षणा सफल है । 


जो एक पद में लक्षणा अगीकार करे, उसको पूछते है --दोनो 
पदो मे से किस पद में लक्षणा है ? यदि ऐसे कहै --सर्व महावाक्‍यों 
के प्रथम पद में लक्षणा है, द्वितीय पद मे नही है। यद्वा द्वितीय पद में 
लक्षणा सबंवाक्‍्यो मे है, प्रथम पद मे नही है। तब उसे कहते है '-- 
प्रथम वा द्वितीय पद में यदि नियम से लक्षणा सर्ववाकयों मे माने तो 
वक्यो का परस्पर विरोध होगा । क्यो ? “अह ब्रह्मास्मि” “प्रज्ञान- 
मानद ब्रह्म” “अयमात्मा ब्रह्म/”' इत तीनो वाक्यों मे जीव पद प्रथम है 
और “तत्तमसि” इस वाक्य मे प्रथम पद ईश्वर का बोधक है । यदि 
सब महावाक्यों के प्रथम पद में लक्षणा मानें तो तीन वाक्‍्यों का तो 
यह अर्थ होगा -चेतन सर्वेज्ञतादि विशिष्ट अश सर्व में ईश्वर रूप 
है। ओर “तत्तमसि” वाक्य का यह अथे होगा --चेतन अल्पन्ञतादि 
विशिष्ट ससारी जीवरूप है। क्यो ? तीन वाक्यो में पृव जीववाचक 
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पद है। उसकी चेतन भाग में लक्षणा और द्वितीय जो ईश्वरवाचक 
पद है, उसके वाच्य का ग्रहण । और “तष्त्वमसि” में आदि ईश वाचक 
पद है, उसकी चेतन भाग में लक्षणा और द्वितीय जीववाचक पद है, 
उसके बाच्य का ग्रहण । इस रीति से लक्षणा का नियम करें तो वाक्‍्यो 
का परस्पर विरोध होगा। 


वसे सवंवाक्यों के द्वितीय पद में लक्षणा माने तो तीन वाक्‍यों में 
पूर्व जो जीव पद उसके वाच्य का ग्रहण और उत्तर ईश पद की चेतन 
भाग मे लक्षणा । इससे अल्पज्तादि धर्म विशिष्ट चेतन है। यह तीन 
वाकक्‍्यों का अर्थ होगा। और “तत््वमसि” मे आदि ईश पद है, उसके 
वाच्य का ग्रहण और हिवितीय जीव पद की चेतन भाग में लक्षणा। 
इससे सर्वेज्ञतादि धर्म विशिष्ट चेतन है। यह “तस्वमसि” का अर्थ 
होने से परस्पर विरोध ही होगा । इस रीति से प्रथम वा द्वितीय पद मे 
लक्षणा का नियम नहीं बनता है। इससे श्रेष्ठ आचार्य दोनो पदो मे 
ही लक्षणा कहते है। 

ईशवाचक' पद मे लक्षणा है। इसका उत्तर 


और यदि ऐसा कहै, प्रथम पद वा ह्वितीय पद मे लक्षणा है। यह 
नियम नहीं करते है, किन्तु सर्ववाक्यों मे जो ईश्वर वाचक पद है, उस 
मे लक्षणा है। यह नियम करते है। सो ईइवरवाचक पद पूर्व हो वा 
उत्तर हो । इससे वाक्यों का परस्पर विरोध नहीं होता । उसका 
समाधान .--यदि ईव्वरवाचक पद को ही लक्षक कहे, तो सर्व अनथ 
अल्पन्षता, पराधीनता, जन्म-मरण से आदि जो दुख के साधन है, 
उनकी खान जो ससारी जीव, सो श्र तिवाक्‍्यों में ज्ञेय होगा । इससे 
पुरुषार्थ अर्थात्‌ मोक्ष की हानि होगी। इसका यह भाव है :--यदि 
ईश्वरवाचक में ही लक्षणा माने, तो महावाक्यों का यह अर्थ होगा -- 
“तत्पद का लक्ष्य जो अद्यय, असग, मायारहित चेतन, सो काम, कर्म, 
अविद्या के अधीन, अल्पनज्ञ, अल्पशक्ति, परिच्छिन्न, पुण्य पाप, सुखद ख, 
जन्ममरण, गमन आगमन आदिक अनन्त अनर्थ का पात्र है।' यदि 
५१ 
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महावाक्यों का ऐसा अर्थ हो, तो जिज्ञासु को इसी अर्थ मे बुद्धि की 
स्थिति करनी होगी । और जिसमे बुद्धि की स्थिति होती है, प्राण 
वियोग से अनन्तर उसी को प्राप्त होता है | इससे वेद वाक्‍्यों के विचार 
से मुम॒क्षु को अनर्थ की प्राप्ति होगी, आनन्द की प्राप्ति नहीं होगी । 
इससे ईव्वर वाचक पद में लक्षणा है, जीव वाचक मे नही है, यह 
नियम असगत है । ओर 


जीववाचक पद मे लक्षणा है। इसका उत्तर 


यदि ऐसे कहे .--सर्व महावाक्यों में जो जीववाचक पद है, उनमे' 
लक्षणा है, ईशवाचक मे नही है। इससे पुरुषार्थ की हानि नहीं होती 
है। क्यो ? जीववाचक पद मे लक्षणा मानें तो महावाक्यों का यह 
अर्थ होगा :--जो त्वपद का लक्ष्य चेतन भाग है, सो सर्वशक्ति, 
सर्वेज्ञ, स्वतत्र, जन्मादिक बध रहित ईश्वररूप है।'' इस अर्थ मे बुद्धि 
की स्थिति से जिज्ञासु को अतिउत्तम ईश्वरभाव की ही प्राप्ति होगी। 
इससे जीव वाचक पद मे लक्षणा का नियम करते है । उसका 
समाधान >त्व पद का लक्ष्य साक्षी ईश्वर कैसे हो सकता है ? 
अर्थात्‌ नही हो सकता । इसीलिये श्रेष्ठ ज्ञानीजनो ने दोनो पदो मे ही 
लक्षणा कही है। इसका भाव यह है '--यदि जीववाचक पद मे लक्षणा 
माने और ईशवाच्रक में नहीं मानें। उसको यह पूछते है --त्व- 
प्रद को लक्षणा व्यापक चेतन में है अथवा जितने देश मे जीव की 
उपाधि ४" उतने देश मे स्थित जो साक्षी चेतन, उसमे त्वप्द की 
लक्षरणाप्र है ? 


यदि व्यापक चेतन में त्वपद की लक्षणा कहे तब तो नही. बन 
सकती । क्यो ? वाच्य ग्र्थ मे जिसका प्रवेश हो, उसमे ही भागत्याग 
लक्षणा होती है। और वाच्य मे व्यापक चेतन का प्रवेश नहीं है। किन्तु 
ज़ीवपने की उपाधि देश मे स्थित जो साक्षीचेतन, उसका वाच्य में 
प्रवेश है। इससे साक्षीचेतन मे ही त्वषद की लक्षणा है। व्यापक 
चेतन में नहीं है। उस साक्षी चेतन में सर्ब के हृदय का प्रेरण और 
सर्वेप्रपच में व्यापकतादिक ईश्वर के धर्मों का असभव है। और साक्षी 
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सदा अपरोक्ष है। उसमे परोक्षता ईइ्वर धर्म का अत्यन्त ग्रसभव है। 
और मायारहित को मायाविशिष्ट कहना असभव है। जंसे दण्डरहित॑ 
को दडी कहना और सस्कार रहित ह्विज बालक को सस्कारविशिष्ट 
कहना असभव है। इसलिये साक्षीचेतन का ईश्वर से अभेद कहै तो 
महावाकक्‍्य असभव अर्थ के प्रतिपादक होगे । और-- 


दोनो पदो मे लक्षणा और श्रोत प्रोत भाव 


दीनो पदो मे लक्षणा माने तो दोष नहीं है। क्यो ? जो एकता 
के विरीधी धर्म है, उन सबको त्यागकर दोनो पदों मे प्रकाशरूप 
चेतन जो वाच्य भाग है, उस सर्व धर्म रहित चेतन में दोनो पदो की 
लक्षणा होती है। उपाधि और उपाधिकृत धर्मों से चेतन का भेद है । 
स्त्ररूप से नही है। उपाधि और उपाधिकृत धर्मो का त्याग करने से 
दोनो पदो के लक्ष्य चेतन की एकता सभव है। जेंसे घटाकाश मे घट 
टृष्टि त्याग कर मठ विशिष्ट आकाश से एकता नही बनती है, किन्तु 
मठ दृष्टि त्याग करने से एकता बनती है । सववे वाक्‍्यों मे “तत्‌ त्व' 
“त्व तत्‌” इस रीति से ओतप्रोत भाव की रीति जाननी चाहिये। 
क्यो ? ज॑से गमन और आगमन रूप परिचय बिता मार्ग के सम्यक्‌ 
ज्ञान का अभाव होता है। बसे ओतप्रोत भाव बिना सम्यक्‌ अभेद ज्ञान 
नही होता है। इससे महावाक्य उपदेश के अनन्तर जिज्ञासु को ग्रोतप्रोत 
भाव कर्तव्य है। इसी को अन्वय और व्यतिहार भी कहते है । ओतप्रोत 
भाव करने से वाक्य के अर्थ मे परोक्ष और परिच्छिन्नता अति 
नष्ट होती है । 


यहा यह प्रश्न है *--महावाक्य उपदेश के अनतर जिज्ञासु को बह 
और आत्मा मे परोक्षता और परिच्छिन्नता अ्राति प्रतीत हीती हैं। सो 
कारण बिना सभव नही है। वहा अन्य तो भ्राति का कारण कोई 
सभव नहीं है। किन्तु ब्रह्म में स्थित माया और आत्मा मे स्थित अविद्या 
आति का कारण सभव है। सो माया अविद्या ब्रह्म और आत्मा के 
आश्रित होकर पहले रहती है । किन्तु जब जिज्ञासू “ततं त्व” पदार्थ 
का शोधन करता है, तब दोनो नष्ट हो जाती है। कंसे ? ज॑से घट 
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के स्वरूप का विचार करने से घटनिष्ठ अविद्या नही रहती है। वंसे 
ब्रह्म और आत्मा के स्वरूप का विचार करने से उनमे स्थित माया, 
अविद्या नही रहती है। विचार करने वाले अधिकारी की दृष्टि से 
बाधित हो जाती है । और तृतीय चेतन का अभाव है। चेतन से बिना 
अन्य जड वस्तु के आश्रित माया अविद्या नही रहती है। और माया 
अविद्या की स्थिति बिना उक्त दो प्रकार की भ्राति सभव नही है । और 
णजिज्ञासु के चित्त मे प्रतीयमान जो भ्राति उनकी माया अविद्या के बिना 
अन्यकारण सभव नहीं हैं। इस अर्थापत्ति प्रमाण से माया अविद्या की 
स्थिति की कल्पना होती है | इससे महावाक्‍्य के उपदेश के अनन्तर वे 
माया अविद्या कहा स्थित होकर परोक्षता, परिच्छिन्नता भ्रॉति को 
उत्पन्न करती है ? यह प्रश्न है । 

इसका उत्तर यह है -पदार्थ शोधन (विचार) के अनन्तर ज्ञात 
(विचारित) जो ब्रह्म और आत्मा, उनमे तो माया अविद्या सभव नही है । 
तथापि महावाक्य की अर्थरूप जो ब्रह्मात्मा की एकता, सो सम्यक्‌ ज्ञात 
नही हुई है, किन्तु अज्ञात है । उस एकता में माया अविद्या स्थित होकर 
परोक्षतारूप और परिच्छिन्नता रूप भ्राति को उत्पन्न करती है। उस 
अआ्राति के निवारण अर्थ ओतप्रोतभाव कर्तव्य है। ओतप्रोतभाव के 
करने से एकता का सम्यक्‌ ज्ञान होकर माया अविद्या की निवृत्ति द्वारा 
परोक्षता परिच्छिन्नता रूप भ्राति की निवृत्ति होती है। “तत्‌ त्व” 
इस कथन से तत्पद के अर्थ का त्व पद के ग्रथ से अभेद कहा है, सो त्व- 
पद का अर्थ साक्षी नित्य अपरोक्ष है। इससे परोक्षतारूप अति नष्ट 
होती है। और “त्व तत्‌ इस कथन से त्वपद के अथे का तत्पद के 
अर्थ से अ्रभेद कहा है। सो तत्पद का भ्रर्थ व्यापक है। इससे परिच्छि- 
नता हफप भ्रॉति नष्ट होती है। वसे ही “अह ब्रह्म” “प्रज्ञान ब्रह्म” 
“आत्म ब्रह्म ' इससे परिच्छिन्नतारूप भ्राति नष्ट होती है। और “ब्रह्म 
अह” “ब्रह्म प्रज्ञान” “ब्रह्म आत्मा” इससे परोक्षतारूप भ्राति नष्ट होती 
हे । जो वेद वचन और स्मृति वचन जीव ब्रह्म की एकता कहते है, वहा 
सवंत्र भागत्यागलक्षणा द्वारा ही कहते है । यही समझना चाहिये । 

इति श्री महावाक्य निरूपण अश १६ समाप्त. 
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जन्म मरणादिक दुख की निवृत्ति और परमानन्द की प्राप्ति 
जीवात्मा को किससे होती है ? ज्ञान से होती है। यद्यपि ज्ञान का 
स्वरूप अनेक शास्त्रों मे भिन्न २ रूप से वर्णन किया है, तथापि जीव 
ब्रह्म के भेद को दूर करने वाला ज्ञान ही वेद मे दू ख निवृत्ति और 
प्रमानन्द की प्राप्तिरूप मोक्ष का साधन कहा है | जन्मादि दुख की 
निवृत्ति और परमानन्द प्राप्ति की इच्छा भ्राति से होती है। ऐसा 
जानना चाहिये | क्यो ? आत्मा परमानन्द स्वरूप ही है । इससे उसकी 
प्राप्ति की इच्छा नहीं बन सकती । जो वस्तु अप्राप्त होती है, उसकी 
प्राप्ति की इच्छा होती है। अपना स्वरूप तो सदा प्राप्त है। उसकी 
प्राप्ति की इच्छा शञ्राति बिना नहीं बनती है। जन्मादिक ससार 
कदाचित्‌ आत्मा में हो तो उसकी निवृत्ति की इच्छा हो, सो जन्मा- 
दिक ससार का लेश भी जीव मे नही है । बिना हुये दु ख की निवृत्ति 
को इच्छा भअ्राति बिना नहीं होती है । जन्म और नाश रहित चेतन 
स्वरूप ब्रह्म है वही आत्मा है । यदि आत्मा आनन्दरूप हो तो विषय 
सबन्ध से आनन्द की आत्मा मे प्रतीति नही होनी चाहिये ? और 
होती है। इससे आत्मा आनन्द रूप नही है, किन्तु विषय के सबन्ध से 
आत्मा मे आनन्द होता है | उत्तर--आत्मा से विमख बुद्धि वाले पुरुष 
को विषय की इच्छा होती है। इस स्थान मे जो भोग का साधन हो 
उसको विषय कहते है। इससे धन पुत्रादिक भी विषय ही है । विषय 
की इच्छा से बुद्धि चचछल होती है। उस चचल बुद्धि मे आत्म स्वरूप 
आनन्द का आभास अर्थात्‌ प्रतिबिम्ब नही होता है। ओर जिस विषय 
की इच्छा हो, वह विषय प्राप्त हो जाय तब पुरुष की बुद्धि क्षणमात्र 
स्थित होकर अतमुख होती है। उस अतमुख बुद्धिवृत्ति मे आत्म- 
स्वरूप आनन्द का प्रतिबिम्ब होता है। उस आत्मस्त्ररूप आनन्द के 
प्रतिबिम्ब को अनुभव करके पुरुषों को भ्राति होती है। “मेरे को 
विषय से आनन्द प्राप्त हुआ है ।” परन्तु विषय में आनन्द नहीं है। 
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कदाचित्‌ विषय में आनन्द हो तो, एक विषय से तृप्त पुरुष को दूसरे 
विषय को इच्छा हो, तब भी प्रथम विषय से आनन्द होना चाहिये । 
सो नहीं होता है। और हमारी रीति से स्वरूप आनन्द का तो भान 
बनता नही है। क्यो ? दूसरे विषय की इच्छा करके बुद्धि चचल है । 
उसमे प्रतिबिम्ब वही बनता है । 


किवा यदि विषय में ही आनन्द हो तो, जिस पुरुष का प्रिय पृत्र 
वा और कोई अत्यत प्यारा बहुत काल पीछे बकस्मात मिल जाय, 
तब उसको देखते ही प्रथम जो आनन्द होता हैं, सो आनन्द फिर सदा 
नहीं होता है, सो सदा ही होंना चाहिये । वयो ? आनन्द की हेतु जो 
पुरुष है, सो उसके समीप है। और हमारी रीति से तो प्रथम ही 
आनन्द होता है, सदा नहीं होता। क्‍यों ? एक बार प्यारे को देखकर 
वृत्ति स्थित होती हैं। फिर वृत्ति अन्य पदार्थ में लग जाती है, इससे 
चंचल है । इससे पदार्थ मे आनन्द नहीं है । 

किवा यदि विषय में आनन्द हो तो, समाधिकाल में जो योगानन्द 
का भान होता है, सो नहीं होना चाहिये। क्यो ? समाधि से किसी 
भी विषय का सबन्ध नही है । समाधि का दृष्टात तो सबके' अनुभव में 
नहीं आता है। सबके अनुभव योग्य दृष्टात से समझाने की कृपा करे ? 
किवा यदि विषय में ही आनन्द हो तो, सुषुप्ति में आनन्द का भान 
नहीं होना चाहिये | क्यो ? सुषुप्ति में भी किसी विषय का सबन्‍्ध 
नही है । यह सबको अनुभूत है। इससे विषय मे आनन्द नही है किस्तु 
आत्मस्वरूप आनन्द ही सवंत्र भान होता है। इसीलिये वेद में 
लिखा है --- आत्मस्वरूप आनन्द को लेकर सब आनन्द वाले होते 
रह । 32) 

ज्ञानी को विषय की इच्छा और उसके सबन्ध से सुख का 
भान होता है या नहीं 

आपने विषय के सबन्ध से आत्मानन्द के शान की जो रीति कही 
है, सो अज्ञानी की कही हैं, ज्ञानी की नही कही है ।क्यो ? आपते आत्म- 
विभुख बुद्धिवाले का नाम कहा है। स्रो: आत्मविमुख बुद्धि भज्ञानी 


विविध प्रदहनोत्तर निरूपण अदा १७ ४०७ 


की ही होती है, ज्ञानी की नहीं होती है। इससे अब आप ज्ञानी का 
विचार भी कहै। ज्ञानी को विषय की इच्छा और उसके सबन्ध से पूर्वे- 
वत्‌ ही सुखभान होता है वा नही होता ? उत्तर -- 

द्विविध आत्मविमुख है। विषयानन्द स्वरूपानन्द से भिन्‍त नहीं 


आत्मविमख अज्ञानी ही नही होता है, ज्ञानी भी होता है। ज्ञानी 
की बुद्धि भी जब व्यवहार में आती है तब वह तत्त्व को भूल जाता है । 
कसे ? जसे जब जाग्रदाकार वृत्ति होती है तब स्व्रृप्नाकार वत्ति नहीं 
होती है। जब स्वप्नाकार वृत्ति होती है तब जाग्रदाकार वृत्ति नहीं 
होती है । वसे ही ज्ञानी की बुद्धि भी जब आत्माकार होती है, तब 
अनात्माकार नही होती । और जब अनात्माकार होती है, तब आत्मा- 
कार नही होती । यद्यपि एक अन्त.करण में एक काल मे भिन्न विषया- 
कार सामान्य विशेषरूप दो वत्तिया होती है । तथापि दोनो विशेष 
वृत्तिया नहीं होती है । इससे अन्य व्यवहार मे सलग्न पुरुष को जसे 
प्रेटी मे जानबृूभककर रखे धन की विस्मृति हो जाती है | फिर व्यव- 
हार समाप्ति पर उस धन का स्मरण होता है। वसे ज्ञानी की भी 
बुद्धि व्यवहार से विशेष सरूूग्न हो तब उसको भी तत्त्व का विस्मरण 
होता है । फिर जब व्यवहार से उपराम होता है तब उसका ज्यो का 
त्यो स्मरण हो जाता है। इसी से भगवान्‌ भाष्यकार ने शारीरक भाष्य 
के प्रथम अध्याय के प्रथम प्राद में कहा है -- व्यवहार मे ज्ञानवान 
भी अविवेकी जन के समान व्यवहार करते है ।” उस काल मे ज्ञान 
वान्‌ भी आत्मविमख ही होता है। ओर ज्ञानी की बुद्धि यदि सदा 
आत्माकार ही रहे तो भोजनादिक व्यवहार तहीं होगा, इससे 
आत्मविमुख बुद्धि दोनो की होती है । अज्ञानी की बुद्धि तो सदा आत्म- 
विमुख होती है और ज्ञानी की बुद्धि आत्मत्रिमुख हो उस काल मे 
ज्ञानी को भी इच्छा और विषय के सबन्ध से ग्रात्मस्व रूप आनन्द का 
भान अज्ञानी के समान ही होता है। परन्तु इतना भेद है --विषय 
के सबन्ध से'जो आनन्द का भान होता है, उसको ज्ञानी तो जानता है, यह 
जो आनन्द है, सो मेरे स्वरूप से भिन्न नहीं है किन्तु उसका ही 
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आभास है और अज्ञानी नहीं जानता | इससे केवल शअज्ञानी को ही 
विषय मे आनन्द की अति होती है । 
जन्मादिक दु ख कौन में है ” 


आपने कहा -आत्मा परमानन्द स्वरूप है, सो मैने भली प्रकार 
से जान लिया है।और आपने कहा “जन्म मरणादि ससार दुख 
आत्मा में नही है। इससे उसकी निवृत्ति नहीं बनती है । इसमे शका 
है -यदि जन्मादि दुख ग्रात्मा में नहीं है तो जिसमे यह ससार है, 
सो मेरे आत्मा से भिन्न आश्रय इनका कौन है ? जिसमे ससार दुख 
जानकर अपने में नहीं मान ? उत्तर --ससार का तो अतिशय 
अभाव है, न तेरे आत्मा में है और न मेरे आत्मा में है तथा न किसी 
अन्य की आत्मा मे है । 

दु ख कही नही, तो प्रत्यक्ष प्रतीत क्यो होता है ” 


यदि जन्म मरणादिक ससार दुख मेरे आत्मा में तथा अन्य में 
कही भी नही तो प्रत्यक्ष प्रतीत क्यो होता है ? जो वस्तु नहीं होती 
है, सो प्रतीत भी नही होती है । कंसे ? जैसे वध्या का पुत्र और 
आकाश मे पुष्प नही है सो प्रतीत भी नही होते है। वंसे ससार भी 
नही हो तो प्रतीत भी नही होना चाहिये । और जन्मादिक ससार 
प्रतीत होता है। इससे “जन्मादिक ससार रूप दुख नहीं है” यह 
कहना नहीं बनता । उत्तर --जन्मादिक जगत्‌ परमार्थ से नहीं है, 
तो भी आत्मा का ब्रह्मस्वरूप करके जो अज्ञान है, उसमे मिथ्या ही 
प्रतीत होता है। कैसे ? जेसे स्वप्न के पदार्थ, आकाश मे नीलता और 
रज्जु मे सर्प, परमाथे से नही है और मिथ्या प्रतीत होते है। बसे ही 
जन्मादिक जगत्‌ परमार्थ से नही है, मिथ्या ही प्रतीत होता है । 

अपार मिथ्या जगत्‌ का आधार और अधिष्ठान 


जिसमे यह अपार मिथ्या जगत प्रतीत होता है, वह इसका आधार 
और अधिष्ठान कौन है ? कृपा करके कहिये आपके कथन से मुझे ज्ञात 
होगा, अन्यथा नही । उत्तर--तेरे निजरूप ब्रह्म के अज्ञान से मिथ्या जगत 
प्रतीत होता है । इससे जगत्‌ का आधार और-अधिष्ठान तू है। कैसे ? 
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जसे रज्जु के अज्ञान से मिथ्यासपे प्रतीत होता है । वहा मिथ्यासपें का 
अधिष्ठान रज्जु है। यद्यपि मिथ्या सर्प के ग्रधिष्ठान में दो पक्ष है :-- 
प्रथम पक्ष मे रज्जु उपहित चेतन अधिष्ठान है। और मुख्य द्वितीय पक्ष 
में वृत्ति उपहित चेतन अधिष्ठान है । किसी पक्ष मे भी रज्जु अधिष्ठान 
नही है। तथापि प्रथम पक्ष मे चेतन मे अधिष्ठानपने की उपाधि रज्जु 
है। इसलिये स्थल हृष्टि से रज्जु को अधिष्ठान कहते है । जसे मिथ्यासव 
का अधिष्ठान तथा आधार रज्जु है, वैसे मिथ्या जगत का अधिष्ठान 
और आधार तू आत्मा है। 


आत्मा का सामान्यरूप आधार और विशेषरूप अधिष्ठान है 


इस स्थान मे यह रहस्य है .--जसे जेवरी के दो स्वरूप है। एक 
तो सामान्यरूप है और दूसरा विशेषरूप है। सामान्यरूप “इद” है, 
विशेषरूप “रज्जु” है। “यह सर्प है” इस रीति से मिथ्यासपे से अभिन्न 
होकर भ्रातिकाल मे प्रतीत हो, जो 'इदरूप” सो सामान्यरूप है। और 
जो स्वरूप की भ्रातिकाल मे प्रतीत नही होता, किन्तु जिसकी प्रतीति 
होने पर भ्राति दर हो जाती है, सो रज्जु का विशेषरूप है। वसे आत्मा 
के भी दो रूप है । एक सामान्य और दूसरा विशेष | सतरूप सामान्य- 
रूप है । असगता, कुटस्थता, नित्यमुक्ततादिक विशेषरूप है। क्यो ? 
“स्थल सूक्ष्म सघात है” इसमे स्थल सूक्ष्म सघात की भ्राति समय भी 
मिथ्या सघात से अभिन्न होकर सत्‌रूप प्रतीत होता है । इससे आत्मा का 
सत्‌ स्वरूप सामान्यरूप है। और स्थूल सूक्ष्म सघात की भ्राति समय आत्मा 
का अ्रसग, कूटस्थ, नित्यमुक्त स्वरूप प्रतीत नही होता । किन्तु असगादि 
स्वरूप आत्मा की प्रतीति होने पर सघात भ्राति दर होती है। इससे 
असगता, कूटस्थता, नित्यमुक्तता, व्यापकतादिक विशेषरूप है। सर्व 
अआति में सामान्यरूप को आधार कहते है। और विशेषरूप को 
अधिष्ठान कहते है। कसे ? जसे सर्प का आश्रय जो जेवरी उसका 
समान्य “इद” स्त्ररूप सर्प का आधार है। और विशेष रज्जुस्वरूप 
अधिष्ठान है। वैसे मिथ्याप्रपच का आश्रय जो आत्मा उसका सामान्य 
५२ 
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संत्रूप प्रपच का आधार है । और असगतादिक विशेषरूप अधिष्ठान 
है। इस रीति से आंधार और अधिष्ठान का किचित्‌ भेद सवंज्ञात्म' सुनि 
ने प्रतिपादन किया हैं । 


जगत॑ का द्र॒ष्टा कौन है ? 


यदि जगत्‌ का आधार और अधिष्ठान श्रात्मा है, ती द्रष्टा कौन 
है ? वह आत्मा से भिन्न ही होना चाहिये। जसे सर्प का श्राधार और 
अधिष्ठान जो रज्जु है, उससे भिन्न पुरुष सर्प का द्रष्टा है । 


सब कहलिपत का द्ृरष्ठा अधिष्ठान 


उक्त प्रश्न का उत्तर :--जगत्‌ में जो मभिथ्या वस्तु है, वे सब 
अधिष्ठान मे कल्पित होती है । वह अधिष्ठान दो प्रकार का होता है। 
एक चेतन और दूसरा जड। जहाँ जड़ वस्तु अधिष्ठान होता है, वहा 
द्रष्टा अधिष्ठान से भिन्न होता है। और जहा चेतन अधिष्ठान होता है, 
वहां अधिष्ठान ही द्रष्टा होता हैं, भिन्न द्रष्टा नहीं होता। कंसे ? जेसे 
स्वप्न का अधिष्ठान साक्षीचेतन है, सोई स्वप्न का द्र॒ष्टा है। वैसे 
जगत्‌ का आत्मा ही अधिष्ठान है, सीई द्वष्टा है।यह शका और 
समाधान स्थूल दृष्टि से जैवरी को सर्प का अधिष्ठान मानकर करते 
हैं। और सिद्धात मे तो सर्प का अधिष्ठान साक्षीचेतन है, सोई द्वष्टा 
हैं। इससे सर्वकल्पित का अधिष्ठान है, वही द्वंष्टा है। शका समाधान 
नही बनते । ईंस रीति से मिथ्या ससप्ताररूप दु ख भ्राति से आत्मा में 
प्रतीत हीतां हैं। उस मिथ्यां दुःख की निवृत्ति की इच्छा नही बनती 
हैं। कैसे ? जसे बाजीगर ने किसी पुछष को मिथ्या शत्रु मत्र के बल 
सें दिंखाया हो, तब उसके मारने के लिये वह पुरुष उद्योग नहीं करता 
है, बसे हीं मिथ्या ससार की निवृत्ति की भी इच्छा नहीं होती है । 

जत्मादिक ससार वुःख का हेतू है, इससे उसकी निबूत्ति 
का उपाय कहै ? 


आपने कहा जगत्‌ तेरे आत्मा मे मिथ्या ही प्रतीत होता है, सत्य 
नही है। सो यद्यपि सत्य है। तथापि वह मिथ्याजन्मादि ससार भी 
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जिस उपाय से मेरी आत्मा में भान नहीं हो वह उपाय मुभे अवर्य॑ 
बताने की कृपा करो। और आपने कहा था मिथ्या की निवृत्ति के लिये 
साधन की आवश्यकता नही है। सो वार्ता भी सत्य है । परन्तु जिसको 
भिथ्या पदार्थ भी दु,ख का हेतु हो उसको वह मिथ्या भी साधन से दूर 
करना योग्य है । कंसे ? ज॑से किसी पुरुष को प्रतिदिन भयानक स्वप्न 
आते हो, वे मिथ्या भी होते है, परन्तु उनको भी दूर करने के लिये 
जप और पाद प्रक्षालनादिक नाना साधनों का अनुष्ठान करते है ॥ वसे 
यह ससार मिथ्या भी है, परन्तु मेरे को जन्मादिक दु.ख का हेतु प्रतीत 
होता है। इससे ससार की निवृत्ति चाहता हूँ। आफ कृपा करके 
उपाय बताइये । 
सस्तार निवृत्ति का उपाय 


अपने आत्मस्वरूप के अज्ञान से जगत्रूप दू ख प्रतीत होता है, सो 
आत्मज्ञान से नग्ग होता है। जो वस्तु जिसके अन्ञान से प्रतीत होती है, 
सो उसी के ज्ञान से नग् होती है, यह नियम है । कंसे ? जैसे रज्जु 
के अज्ञान से सर्प प्रतीत होता है, बह रज्जु के बोध से ही नष्ट होता 
है। बसे आत्मज्ञान से ही जगत्‌ का अभाव होता है। जगत्‌ तेरे आत्मा 
में तीन काल में भी नही है । क्यो ? भिथ्या है, जो वस्तु मिथ्या होती' 
है, सो श्रधिष्ठान की हानि नही करती है। कंसे ” जसे मृगत॒ष्णा का 
जल भूमि को गीली नहीं करता है । बसे मेरे आत्मा मे जगत्‌ प्रतीत 
हो तो भी मिथ्या है। इससे आत्मा की कुछ भी हानि नहीं कर सकता 
है। और “मैं आत्मा सत्‌ चित्‌ आनन्दमय ब्रह्म स्वरूप हूँ” ऐसे निश्चय 
का नाम ज्ञान है। वही मोक्ष का साधन है, अन्य कोई भी सही है। 
वह तेरे को प्रथम ही कहा है। 

अज्ञान का नाश केवल ज्ञान से, कर्म उपासना से नही 


जगत्‌ का उपादान कारण भ्रज्ञात है । उस अज्ञान के नाह से ज़गत्‌ 
का नाश आम ही हो जाता है। क्यो ? उपादान के नाक्ष होने प्र कार 
नही रहता है। उस अज्ञान का नाश केवल ज्ञान से होता है, कर्म उपा- 
सना से नहीं होता । क्यो ? अज्ञान का विरोधी झगन है, कर्म उपासना 
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विरोधी नही है । कंसे ? जैसे गृह मे अधकार होता है, वह किसी भी 
क्रिया से दूर नही होता है। केवल प्रकाश से ही दूर होता है। वैसे 
ग्रज्ञानरूप अधकार ज्ञानरूप प्रकाश से ही दूर होता है। अन्य किसी भी 
साधन से दूर नहीं होता । जन्मादिक ससार दु ख निवृत्ति का उपाय 
रूप यह उपदेश है। इसको हृदय मे धारण कर और इसमे यदि कोई 
सशय रह गया हो तो विचार करके पुन प्रश्न द्वारा उसे भी निवृत्त कर 
सकता है । 

आपने कहा-जगत्‌ का कारण अज्ञान है। ज्ञान द्वारा अज्ञान की 
निवृत्ति होकर जगत्‌ की निवृत्ति होती है, सो मै सत्य मानता हूँ । और 
ज्ञान का स्वरूप भी आपने कहा >जगत्‌ मिथ्या है, जीव आनन्दस्व॒रूप 
है, सो ब्रह्म से भिन्न नही है, किन्तु ब्रह्मरूप है। ऐसे निश्चय का नाम 
ज्ञान है। “उसमे जगत्‌ मिथ्या है और जीव आनन्दस्वरूप है” यह वार्ता 
तो मै जान गया हूँ। परन्तु “जीव ब्रह्म दोनो एक है” यह वार्ता मेरे 
समझ मे नही आई है । क्यो ? जीव ब्रह्म के भेद को बताने वाली शका 
मेरे हृदय मे उठती है। वह यह है -मै प्रष्य पाप का कर्ता हूँ और 
उनके फल जन्म मरण, सुख दू ख को धारण करता हूँ और भी नाना 
प्रकार का जगत मेरे मे प्रतीत होता है। और जगत्‌ के कारण अज्ञान 
को दूर करने के लिये ज्ञान चाहता हूँ | और ब्रह्म मे न पुण्य है, न पाप 
है , न जन्म है, न मरण है, न सुख है, न दु.ख है, और भी कोई क्लेश 
ब्रह्म में नही है। ज्ञान की इच्छा भी नही है। इससे ब्रह्म का और मेरा 
स्वरूप परस्पर विरुद्ध है। इसलिये दोनो की एकता नही बनती है। 
यद्यपि मेरे मे भी जन्मादिक ससार परमार्थ से नही है । तथापि मिथ्या 
जो जन्मादिक है सो मेरे को श्राति से प्रतीत होता है और ब्रह्म मे 
नही है। इतना भेद है, इससे एकता सभव नही है । (यह प्रमेयगत 
सशय का स्वरूप है) । मेरे हृदय मे एक सशय और भी है | सो भी आप 
सुने । उससे भी जीव ब्रह्म की एकता भग होती है। वह भी मै आपको 
सुनाता हैँ। आप सुनकर उसको भी दूर कर। वेद मे मैने ऐसा देखा 
है “एक बुद्धिरूप वृक्ष मे दो पक्षी है। वे दोनो समान है । उनमे एक 
ती कर्म के फल को भोगता है। एक शुद्ध है, भोगरहित है, असग है 
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और उस फल भोगनेवाले को प्रकाशता है । इनमें भोगने वाला जीव 
प्रतीत होता है । और दूसरा परमात्मा प्रतीत होता है। इससे उन्तको 
एकता सभव नही है । 


ओर वेद मे कर्म और उपासना बहुत प्रकार से कहे है। सो 
जीव ब्रह्म की एकता मे निष्फल हो जायेगे । क्यो ? जो आप जीव ब्रह्म 
की एकता कहते हो, सो ब्रह्म मे जीव के स्व्ररूप' का अतरभाव कहते 
हो ? अथवा जीव मे ब्रह्म के स्वकछूप का अतरभाव कहते हो ? यदि 
कदाचित्‌ ब्रह्म मे जीव के स्वरूप का अतरभाव कहोगे तो जीव को ब्रह्म- 
रूप होने से अधिकारी का अभाव होगा । इससे कर्म और उपासना 
निष्फल होगे । और यदि जीच मे ब्रह्म के स्वरूप का अतरभाव कहोगे 
तो ब्रह्म को जीवरूप होने से जिसकी उपासना करते है, उस उपास्य 
का अभाव होगा। इससे उपासना निष्फल होगो । और कर्म का फल 
देते वाला जो परमात्मा, उसका अभाव होगा । इससे कर्म निष्फल 
होगे । और मीमासक जो कहते है “कम ही ईश्वर है। उनसे ही फल 
होता है । सो वार्ता समीचीन नही है ? क्यो ? जो कर्म है सो जड है, 
उनको फल देने का सामर्थ्य नही है । इससे कर्म का फल ईश्वर देते 
है । इस रीति से फ्रमात्मा और जीव की एकता नहीं बनती है। यह 
प्रमाणगत सशय का स्वरूप है । 


उक्त प्रदन का उत्तर | चार झ्राकाश और चार चेतन 


जो तेरे हृदय में शकायें हुई है उनका निराकारण हो सो विचार मै 
कहता हूँ तू सुन --जसे एक आकाश के चार भेद है --१ घटाकाश, 
२ जलाकाश, ३ मेघाकाश, और ४ महाकाश । वेसे एक चेतन के चार 
भेद है --१ कुटस्थ, २ जीव, ३ ईश्वर, और ४ ब्रह्म । ये चार भेद 
आकाश के समान चेतन में है । जब इनका स्वरूप तू भली प्रकार 
जानेगा, तब तेरी शका समाधान तू आप ही कर लेगा । इससे मै इनका 
स्वरूप कहता हूँ, तू सुन जिनके सुनने से सशयरहित ज्ञान होकर 
जन्मादिक दू.ख नष्ट हो जायेंगे । 
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घटाकाश 

जल से भरे हुये घट को आकाश जितना अवकाश द्वेता है, उतने 
आकाश को घटाकाश कहते है। शका “घट से बाहर जो आकाश है 
सो महाकाश है। उससे भिन्न घट के भीतर का जो आकाश है, वह 
घटाकाश है । यह घटाकाश का लक्षण सुगम है । इसको छीड़कर उक्त 
लक्षण करने का क्या प्रयोजन है ? इसका समाधान यह है '--घटाकाश 
का पूर्व उक्त लक्षण कर तो, घट जिसमे स्थित है, सो आकाश पंचम 
कपाछाकाश (ठीकराकाश) कहना होगा । सी शास्त्र से विरुद्ध है। इससे 
'जल से भरे हुये घट को आकाश जितना अवकाश देता है, उतने 

आकाश को घटाकाश कहते है। यह लक्षण ही उचित है । 

जलाकाश 

जल से भरे हुये घट मे नक्षत्रादि सहित आकाश का प्रतिबिम्ब होता 
है, वह आकाण का प्रतिबिम्ब और घटाकाण, दोनो मिले हयीं को जला- 
काश कहते है । जल बिना प्रतिबिम्ब नही होता । इससे यहां आकाश 
का प्रतिबिम्ब कहने से घट मे स्थित जो जल, उसके सहित आकाश के 
प्रतिबिम्घ का ग्रहण है। इसमे कोई दका करते है .--आकाश का 
प्रतिबिम्ब नहीं होता है, किन्तु केवल नक्षत्रादिको का ही प्रतिबिम्ध 
होता है। क्यो ? प्राकाश रूपरहित है । प्रतिबिम्ब रूप बाले पदार्थ 
का ही होता है। इससे आकाश का प्रतिब्रिम्ब नही बसला। ऐसी शंका 
करते है | उसका समाधान यह है -पग्रदि जल मे झ्ाकाश का प्रतिबिम्ब 
नही हो, तो गोडे परिमाण जल मे मनुष्य परिमाण गभीरता की जो 
प्रतीति होती है, सो नही होनी चाहिये | इससे आफाश का ग्रलिबिस्ब 
मानना योग्य है।और जो कहंते है “ःप रहित पदार्थ का प्रतिबिम्ब नही 
होता है ।' सो भी नियम नहीं है । क्यो ? कपरहित जो शब्द है। उम्रकी 
प्रतिध्वनि होती है, सी शब्द कं प्रतिबिम्ब है। और गुर के आशिश्व 
गुण नही रहता है, किन्तु आक्राभादिक दहब्य के जाश्वित गुण रहता है । 
इस निथ्रस से नीछ षीतादि रगमग्म जो रूप है, सो रूप गुण का अबा- 
शत होते से रूप रहित है। उच्च रूम रहित नीज़ प्रीति रुग का क्पमेग़ा 
आदिक स्वच्छ उपाधि मे प्रतिबिम्ब होता है। उसके ख़स्नन रूप रहित 
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आकाश का और रूप॑रहित चेतन का प्रतिबिम्ब बनता है। इससे रूप 
रहित आकाश का प्रतिबिम्ब सिद्ध होता हैं। 
मेघाकाश 

मेधो को जो आकाश अवकाश देता है और मेघो के जल में जो 
आकाश का प्रविबिम्ब है, उन दोनो को मेघाकाश कहते है। इसमे 
कोई शका करते है --मेघ तो आकाश में है, उनमे जल और आकाश 
का प्रतिबिम्ब बिना देखे केसे जाना जाय ? इसका समाधान -- 
यद्यपि मेघ मे जछ और आकाश का प्रतिबिम्ब प्रत्यक्ष नहीं है, 
हा अनुमान से जाने जाते है -+मेघ जल की वृष्टि करते हैं । 







अनुमान होता है, मेघों मे जल है। यदि मेघो मे जल नही हो 
घों से जछ की वृष्टि नहीं होनी चाहिये । मेघो मे जल है, सो 
आंकाश के प्रतिबिम्ब सहित है । क्यों ? जल आकाश के प्रतिबिम्ब 
बिता नहीं होता है । इससे मेघो मे जो जल है, सो भी आकाश के 
प्रतिबिम्ब॑ सहिते है । इस रीति से मेघो मे जल और आकाश के प्रति- 
बिम्ब का अनुमान होता है । 
महाकाश 


ब्रह्मा के घाहर और भीतर सवंत्र एकरस व्यापक जो आकाश 
है; उसकों महाकाश कहते है । चार प्रकार के आकाश के लक्षण कहे, 
अब चार प्रकार के चेतन के लक्षण कहता हूँ, तू सुन जिनके सुनने से 
विचार का फल ज्ञान प्राप्त होता है । 
कृटंस्थ 
बुद्धि वा व्यष्टि अज्ञान का जो अधिष्ठान चेतन है, उसको क़टरुथ 
कहते हैं । जिस पक्ष मे बुद्धि सहित चेतन जीव है, उस पक्ष से बुद्धि 
के अधिष्ठान को कूटस्थ कहते है । और जिस पक्ष मे व्यष्टि अज्ञान 
सहित चेतन को जीव कहते है, उस पक्ष में व्यष्ष्टि अज्ञान का जो 
अधिष्ठान है, उसको कुटस्थ कहते है । इस स्थाम मे यह सिद्धात है.-- 
जीवपने का जो विशेषण है, उसके अधिष्ठान को कुटख्थ कहते है । 
सो छुटस्थ अजन्य है अर्थात्‌ उत्पत्तिरहित है। इसका अशभिप्राय 
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यह है - जसे ब्रह्म से भिन्न चिदाभास उत्पन्न होता के है, वेसे यह 
कटस्थ उत्पन्न नहीं होता है। किन्तु ब्रह्मूूप ही है । जसे घटाकादश 
महाकाग से भिन्न नहीं होता है, महाक्राश रूप ही होता है, वसे 
कटस्थ ब्रह्म से भिन्न नहीं होता है, ब्रह्महू्प ही है | यह कृटस्थ ही 
आत्मपद का लक्ष्य अर्थ है। इसी को प्रत्यक्‌ और निजरूप कहते है। 
यही जीवसाक्षी है | 
जीव 

नाना काम ओर कर्म सहित जो बुद्धि है और उसमे चेतन का 

प्रतिबिम्ब है, उसको ज्ञानीजन जीव कहते है । सो केवल जग 






मात्र को ही जीव नही कहते है । किन्तु जैसे घटाकाश सहित अ 
के प्रतिबिम्ब को जलाकाश कहते है, वसे बिम्ब जो कूटस्थ उस स 
चिदाभास को जीव कहते है। इससे यह सिद्ध हुआ ,-बुद्धि मे जो 
चिदाभास और बुद्धि का अधिष्ठान चेतन दोनो का नाम जीव है । 
यहा “चिदाभास” शब्द से बुद्धि सहित चिदाभास का ग्रहण है । 
कामना और कर्मरूप जल सहित बुद्धिरूप घट मे चेतन का प्रतिबिम्ब 
है। यह रीति दुर्गम है । इससे स्थुलदेह रूप घट मे नख से शिखा पर्य त 
भरा बुद्धिहपए जल है। उसमे चेतन का प्रतिबिम्ब और कूटस्थ दोनो 
का नाम जीव है। यह रीति सुगम है| यहा केवल बुद्धि सहित चिदा- 
भास को त्वपद का अर्थ जीव कहे तो, उसमे भाग त्याग लक्षणा संभव 
नही होगी। किन्तु सब वाच्यभाग का त्याग रूप जहत लक्षणा सभव 
होगी। वसे मानना आचार्यों की युक्ति से विरुद्ध है। और अधिष्ठान 
से अभिन्न होकर अधिष्ठान को ढापे, उसको आरोप कहते है| अधि- 
ष्ठान से भिन्न होकर कही भी आरोप्य की प्रतीति नही होती है । 
इससे अनुभव से भी विरुद्ध है। इससे चिदाभास सहित बुद्धि विशिष्ट 
कुटस्थ चेतन जीव है। ऐसे मानना योग्य है। पूर्व बिम्ब जो कूटस्थ, 
उस सहित आभास को जीव कहा है। इससे यह प्रतीत होता है :-- 
बुद्धि में जों प्रतिबिम्ब है, सो कूटस्थ का है। बाहर के ब्रह्म चेतन का 
नही है। क्यो? जिसका प्रतिबिम्बर हो, उसको ,बिम्ब, कहते है । 
कुटस्थ को बिम्ब कहा है, इससे उसका प्रतिबिम्ब है। यह प्रतीत 
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होता है। सो अब कहते है -जसे बडे लाल पुष्प के ऊपर श्वेत 
स्फटिक धरा हो, उसमें फूल की छाली की दमक होती है । सो छाल 
पुष्प का प्रतिब्रििम्ब है। वेसे कूटस्थ के आश्रित जो बुद्धि है, उसमे 
कटस्थ के प्रकाश की दमक होती है । जसे स्फटिक अत्यन्त उज्जवल 
है, वसे बुद्धि भी अत्यत शुद्ध है। क्‍यों ? बुद्धि सत्वगुण का कार्य है । 
, इससे कूटस्थ की दमक का नाम प्रतिबिम्ब है। 


अथवा ब्रह्मचेतन का प्रतिबिम्ब है। कंसे ? जैसे महाकाश का 
घट के जल मे प्रतिबिम्ब होता है। भीतर के आकाश का नहीं होता । 
क्यों ? जितनी गभीरता जल मे प्रतीत होती है, उत्तनी गंभीरता 
भीतर के आकाश में नहीं है । वह गभीरता ही आकाश का प्रतिबिम्ब 
है। और जो यह कहते है --“व्यापक चेतन का प्रतिश्िम्ब नहीं 
बनता” सो शका आकाश के दृष्टात से दूर होती है। क्यो ? आकाश 
भी व्यापक है और उसका प्रतिबिम्ब होता है। वसे व्यापक चेतन का 
भी प्रतिबिम्ब होता है। और जो कहते है --'रूपवाले पदार्थ का 
रूपवाले पदार्थ मे प्रतिबिम्ब होता है” सो भी नियम नही है। क्यो ? 
“हूपरहित शब्द का रूपरहित आकाश मे प्रतिबिम्ब होता है।” यह 
पूर्व कहा था। इससे चेतन का प्रतिबिम्ब होता है। इस रीति से बुद्धि 
मे आभास और बुद्धि का अधिष्ठान चेतन, दोनो का नाम जीव है 
यह कहा है । उस जीव को ही त्वपद का वाच्य कहते है। और उसमे 
चिदाभास को त्यागकर केवल कूटस्थ को त्वपद का लक्ष्य कहते है । 
अरह शब्द का वाच्य भी जीव ही है। केवल कटस्थ अ्रह शब्द का 
लक्ष्य है । यद्यपि चिदाभास और कटस्थ दोनों का नाम जीव है 
तथापि जीवपने के जो धर्म है, सो सब आभास मे है । पुण्य, पाप 
पुण्यपाप के फल सुखद ख, लोकातर में गमन, इस छोक में आगमन 
इससे आदि सब आभास सहित बुद्धि करती है | कटस्थ नही करता 
है । कूटस्थ मे केवल भ्राति से प्रतीत होते है । सो भ्राति से प्रतीति 
भी बुद्धि सहित आभास को होती है, कूटस्थ को नहीं होती है। 
५३ 


डर८ वेदान्त प्रश्नोत्तरी 


क्यों ? कट जों लुहार का अहरन उसके समान निविकार रूप से 
स्थित हो उसको कूटस्थ कहते है | अथवा कूट अर्थात्‌ मिथ्या बुद्धि 
और चिदाभास उनमे असग रूप से स्थित हो, उसको कटस्थ कहते है । 
इससे कुँटस्थ मे श्राति आदिक नही बनते, किन्तु चिदाभास में बनते 
है । और अत्यत विचार से देखिये तो पृण्यपाप, सुखद ख, लोकातर 
मे गमन और आगमन, केवल बुद्धि में है। आभास मे भी नही है, 
बुद्धि के समोग से आभास मे भासते है। कंसे ? जैसे लोह की कडाई 
में जो तप्त तैल है, उसमे आकाश का प्रतिबिम्ब होता है, किन्तु 
अग्ति का ताप तेल को ही लगता है। उसमे स्थित आकाश के प्रति- 
बिम्ब को नहीं छगता। तब तेल पूरित कड़ाई के श्रधिष्ठात रूप 
आकाश को कंसे छगेगा ? वसे पुण्य पापादिक रूप जो ससार है, सो 
केवल बुद्धि मे है। आभास मे भी अ्राति बिना नहीं भासता है । तब 
उनके अधिष्ठान कुटस्थ में कैसे होगा ? परन्तु उसकी क्टस्थ में 
प्रतीति ही अज्ञानकृत आ्राति है। और जैसे जल सहित जो घट है, सो 
टेडा हीता है और सीधा होता है, जाता है, आता है । तब उसके 
तबन्ध से आकाश का आभास सपूर्ण क्रिया करता है श्रौर स्वतत्न कुछ 
भी नहीं करता है। वेसे काम कर्म रूप जल से भरा जो बद्धि रूप घट 
है, सो पुण्य से आदिसपूर्ण विकार धारणा करता है । और उसके सबन्ध 
से चिदाभास धारण करता है। क्टस्थ स्व॑ विकार से रहित हैं । ज॑से 
जल पूरित घट के विकार से रहित घटाकाश है, उसके समान ही 
कूटरस्थ को जानो। इससे जीवपने के धर्म चिदाभास में है। तथापि 
कूंटरथ में अज्ञान सै प्रतीत होते है । इससे बद्धि में कूटस्थ' सहित जो 
चिदाभास उसको जीव कहते है । 

यह जो जीव का स्वरूप वर्णान कियां है, इससे प्राज्ञ की हानि 
होती है। क्यो ? सुषुप्ति के अभिमानी जीव का नाम प्राज्ञ है । उस 
सुषुप्ति में बुद्धि का प्रभाव होता है। इससे बुद्धि में आभास भी नहीं 
बता है। इससे प्राज्ञ के स्वरूप का प्रतिपादक जो शास्त्र है, उसका 
विरोंध होगा । इसलिये जीव का अन्य ौैवरूप प्रंतिपादन करते है। 
अज्ञान के भ्रश को व्यष्टि अज्ञान कहते है। सपूर्ण अज्ञान को समध्ति अज्ञान 
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कहते है । उस अज्ञान के अश में जो चेतत का आभास और अज्ञान के 
अश का अधिष्ठान जो कृटस्थ है, उन द्वोनो को जीव कहते हैं। इस 
लक्षण से प्राज्ञ का अभाव नहीं होता है। क्यो ? सुषुप्ति भे अज्ञान 
रहता है। सुषुष्ति मे चेतन के प्रतिबिब सहित जो अ्रज्ञान का अश है। सोई 
बुद्धिरूप को प्राप्त होता है। और चेतन का प्रतिबिब साथ ही होता है । 
उस चिदाभास सहित बुद्धि मे पुण्यादिक ससार प्रतीत होता हैं। इस 
अभिप्राय से बुद्धि ही कही शास्त्रो मे जीवपने की उपाधि वर्णान करी है 
और विचार दृष्टि से जीवपने की उपाधि श्रज्ञान है। यहा बुद्धि किवा। 
बुद्धि का सस्क्रार-रूप घट है | उसमे व्यष्टि अज्ञानरूप जल भरंरां हैं, 
उसमे चेतन का प्रतिबिम्ब है । अथवा व्यष्टि अज्ञानरूप॑ घट हैं। उसमें 
मलिन सत्वगुण रूप जल भरा है। उसमे चेतन का प्रतिबिब हैं । अधि- 
ष्ठान कूटस्थ सहित उसको जीव कहते है । 


ईश्वर 


माया मे चेतत का आभास, माया और माया का अधिष्ठान चेतन, 
इनको ईश्वर कहते है। सो ईश्वर मेंघाका् के सम है। ईश्वर अतर्यामी है । 
क्यो ? सर्वे के अतर प्रेरणा क रता है, इससे अतर्यामी है।और सदामुक्त है । 
क्यो ? उसको अपने स्वरूप मे आवरण नही है । इससे जन्म मरणादिक 
ब्च की प्रतीति भी नही है । इसलिये ईश्वर नित्यमुक्त है। और सर्वज्ञे 
है अर्थात्‌ सर्व पदार्थों को जानने वाला है ।इसमे यह हेतु है --मभांया में 
शुद्ध सत्वगुगा है । तमोगुण ओर रजोगुण से दबा हुआ सत्वगुण नहीं 
होता है। किन्तु रजोगुण और तमोंगुरी को दबानें वाला ह्वोता हैं, 
उसको शुद्व सत्वगुण कहते है । सत्वगुण से ज्ञान को उत्पत्ति होती है। 
इससे प्रकाश स्वभाव वाला सत्वगुण है । ऐसी सत्वगुण वाली माया मे 
जो चेतन का आभास, उसकों स्वरूप में अथवां अन्य पदार्थ में आवरण 
सभव नहीं है । इससे मुक्त हैं और सर्वज्ञ है। अधिष्ठान चेतन तो जीव 
और ईश्वर दोनी मै बध मोक्ष भेद से रहित हैं। आकाश के समान 
एकरस है। परन्तु आभास अश मे बंध मोक्ष है । अधिष्ठान मे. आभास 
को भ्राति से प्रतीत होते है । इससें केवल आभास में बध मोक्ष है । 
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उसमे भी इतना भेद है --जिस आभास मे आवरण है, उसमे बध है । 
जिसमे स्वरूप का आवरण नही है , सो मुक्त है। ईश्वर मे आवरण 
नही है, इससे ईश्वर सदा मुक्त है। और जीव मे आवरण है, इससे 
जीव बंद्ध है। बद्ध अर्थात्‌ बधा हुआ है। क्यो ? जिस अविद्या के अश 
में चेतन के आभास को जीव कहा है, उस अविद्या का आवरण करने 
का स्वभाव है। यद्यपि अविद्या, श्रज्ञान, और माया एक ही वस्तु को 
कहते है, तथापि शुद्ध सत्वगुण की प्रधानता से माया कहते है। और 
मलिन सत्वगुरा की प्रधानता से अज्ञान और अविद्या कहते है | रजोगुरा 
और तमोगुण से दबा जो सत्वगुण है, उसको मलिन सत्वगुण कहुते 
है । इससे तमोग्रुण और रजोगुण की अ्रधिकता होने से अविद्या में जो 
जीव का श्राभास अ्रश है, उसको अविद्या स्वरूप का आवरण करती 
है | इससे जीव मे बधन है और ईश्वर में नही है। अधिष्ठान चेतन 
सहित जो माया मे आभासरूप ईश्वर है, उसको तत्पद का वाच्य कहते 
है | केवल अधिष्ठान चेतन तत्पद का लक्ष्य है । 


“जो ईश्वर है, सोई जगत्‌ की उत्पत्ति, पालन और सहार करता 
है” यह सपर्ण शास्त्रों मे कहा है। उसका अभिप्राय यह है :--चेतन 
अश तो आकाश के समान असग है और आभास अश जगत्‌ की उत्पत्ति 
आदि करता है। उसी मे सर्वेज्ञता है। और भक्तजन के ऊपर अनुग्रह 
जो करता है, सो भी केवल आभास अदश करता है। और जो कुछ 
ऐश्वर्य है, सो केवल आभास में है, चेतन अश एकरस है। उसमे सत्ता 
स्फूत देने बिना अन्य ऐश्वय नहीं बनता । 


ब्रह्म 
ब्रह्माड के भीतर बाहर जो महाकाश के समान परिपूर्ण चेतन है, 
उसको ब्रह्म कहते है। वह ब्रह्म समीप नही है और दूर भी नही है। 
क्यों ? जो वस्तु अपने से भिन्न हो और देशरूप उपाधि वाला हो, उसको 
समीप ओर दूर कहा जाता है। ब्रह्म भिन्न नही है, किन्तु सव॑ का आत्मा 


है और देशादिक सर्व उपाधि से रहित है। इससे समीप और दूर नही 
कहा जाता । 
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यद्यपि ब्रह्म शब्द का वाच्य भी सोपाधिक है। क्यो ? व्यापक 
वस्तु का नाम ब्रह्म है। सो व्यापकता दो प्रकार की है >एक तो 
आपेक्षिक व्यापकता है और दूसरी निरपेक्षिक व्यापकता है। जो वस्तु 
किसी पदार्थ की अपेक्षा से व्यापक हो और फ़िसी की अपेक्षा से न हो, 
उसमे आपेक्षिक व्यापकता कही जाती है। जसे प्रथ्वी आदि की अपेक्षा 
से माया व्यापक है और चेतन की अपेक्षा से नही' है। इससे माया में 
आपेक्षिक व्यापकता है। और जो वस्तु सर्व की अपेक्षा से व्यापक हो, 
उसमे जो व्यापकता है, उसको निरपेक्षिक व्यापकता कहते है। वह 
निरपेक्षिक व्यापकता चेतन मे है। क्यो ? चेतन के समान अथवा चेतन 
से ग्रधिक अन्य कोई भी व्याफ्क नही है । किन्तु चेतन ही सर्व से अधिक 
व्यापक है। इससे चेतन मे निरपेक्षिक व्यापकता है। दोनो प्रकार की 
व्यापकता सहित जो वस्तु है, सो ब्रह्म शब्द का वाच्य है। वह दोनों 
प्रकार की व्यापकता मायाविशिष्ट चेतन मे है। क्यो ? विशिष्ट में 
जो माया अश है, उसमे तो आपेक्षिक व्यापकता है । और चेतन अश 
मे निरपेक्षिक व्यापकता है । 


यद्यपि माया विशिष्ट चेतन मे. निरपेक्षिक व्यापकता नही बनती 
है। क्यो ” माया चेतन के एक देश मे है। उस मायाविशिष्ट चेतन से 
शुद्ध चेतन की व्यापकता अधिक है। इससे शुद्धचेतन मे निरपेक्षित 
व्यापकता है। वथापि मायाविशिष्ट जो चेतन है, सो परमार्थ दृष्टि से 
शुद्ध से भिन्न नही है, किन्तु शुद्धरूप ही है। इससे मायाविशिष्ट मे भी 
जो चेतन ग्रश है, उसमे निरपेक्षिक ही व्यापकता है । इस रीति से 
माया विशिष्ट ही ब्रह्म शब्द का वाच्य बनता है | और शुद्ध चेतन ब्रह्म 
शब्द का लक्ष्य है। इससे ईश्वर शब्द और ब्रह्म शब्द दोनो का ग्र्थ समान 
ही प्रतीत होता है। भिन्न अर्थ नही है । तथापि ब्रह्म शब्द का तो यह स्व- 
भाव है .--बहुत स्थान मे लक्ष्य अर्थ को बोधन करता है और किसी 
स्थान में वाच्य अर्थ को कहता है । और ईश्वर शब्द का यह स्वभाव 
है .-बहुत स्थान में वाच्य अर्थ को बोधन करता है और किसी स्थान 
में लक्ष्य अर्थ को बोधन करता है। इतना भेद है, इससे लक्ष्य अर्थ को 
लेकर ब्रह्म शब्द का अर्थ भिन्न निरूपण किया है। 
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कूटस्थ प्रकाशमान है और आभास भोगता है 


चार प्रकार का चेतन कहा । उप्तमे जीव के स्वरूप मे जो मिथ्या 
आभास अब है, सो पृषण्य पाप करता है और उनके फल को भोगता है। 
श्रौर जो कूटस्थ चेतन है, सो कल्याणरूप है। इससे प्रथम जो शका 
करी थी “बुद्धिरूप वक्ष मे दो पक्षी है, एक परमात्मा और दूसरा 
जीव ।” उसका यह उत्तर कहा “वहा परमात्मा और जीव का ग्रहण 
नही करना चाहिये, किन्तु कूटस्थ तो प्रकाशभान है और आभास 
भोगता है । 

ञ्रभास ही कर्म करता है और फल देता है, चेतन नही 


जीव के स्वरूप मे जो चेतन का आभास अश है, सो कर्म करता है, 
उस कर्म करने वाले को ईश्वर का जो आभास अश है, सो फल देता 
है । इससे यह सिद्ध हुआ -जीव के स्त्ररूप मे जों आभास अश है, सो 
तो पुण्यपाप करता है और उनका फल भोगता है। और ईश्वर के 
स्वरूप मे जो आभास अश है, सो कर्म का फल देता है। और दोनो भे 
जो चेतन अश है, उसमे किसी भी बात का जोग नहीं है । जींव मे जो 
चेतन अश है, उसमे तो कर्म और फल का जोग नही है । और ईश्वर मे 
जो चेतन अश है, उसमें फल देने का जोग नहीं है। उस चेतन मे जी 
कहता है, वह अज्ञानी है। क्यो ? चेतन दोनों में असग है और एक 
रूप है। चेतन में भेद नहीं है। जो जीव चेतन को ईश्वर चेतन से 
प्रथवा ईश्वर चेतन को जीव चेतन से भिन्न जानता है, बह यथार्थ 
रूप से नही जानता है । इस कथन से जो दूसरा प्रश्न किया था “जीव 
और परमात्मा की एकता अगीकार करने से कर्म और उपासना का 
प्रतिपादक वेद निष्फल होगा ।” उसका उत्तर कहा --जो जीव और 
ईश्वर में चेतन भाग है, उनका तो अभेद है और आभास का भेद है। 
इससे दोनों प्रकार के वचन ठीक है। 


जीव ब्रह्म के लक्ष्य अर्थ का अभेद 


तुमने जो प्रदन किये थे उनके उत्तर कह दिये है। तुमने कहा 
था .--/एक वृक्ष मे दो पक्षी हैं, एक भोंगता हैं और दूसरा इच्छा से 
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रहित है। इससे जीव ब्रह्म की एकता नही बनती है ।” इसका उत्तर 
कहा '--“इस स्थान में जीव ब्रह्म का ग्रहण नही करना चाहिये । किन्तु 
कुटस्थ और बुद्धि मे जो आभास है, उनका ग्रहण करना चाहिये । वे 
आपस में घटाकाश और आकाश की छाया के समान भिन्न है ।” और 
प्रश्न किया था --“जीव तो कमे उपासना करने वाला है ओर पर- 
मात्मा फल देने वाला है। उनकी एकता नहीं बनती ।” इसका भी 
उत्तर कहा --“कर्म करने वाला जीव नही है और फल देने वाला 
ईश्वर नही है । किन्तु जीव मे जो आभास अश है सो करता है | ईश्वर 
में जो आभास अश है, सो फल देता है। और जीव ईश्वर मे जो चेतन 
अश है, सो घटाकाश महाकाश के समान सर्वथा भेद से रहित है ->इस 
रीति से जीव और ब्रह्म की एकता बनती है। इससे “अह ब्रह्म” श्रर्थात्‌ 
“मै ब्रह्म हूँ” ऐसे तुम जानो । अह शब्द का अर्थ तो क्टस्थ को जानो । 
और ब्रह्म शब्द का जो महाकाग के समान लक्ष्य अर्थ कहा है, सो भी जानो। 
“अह” शब्द और “ब्रह्म” शब्द के वाच्य अर्थ का अभेद नहीं भी है, 
परन्तु लक्ष्य अर्थ का अभेद है। और जब तक त्‌ “अह ब्रह्मास्मि” ऐसे 
नहीं जानेगा तब तक तू अपने को दीन मानेगाः और दु खी मानेगा । 
और अपने से भिन्न परमात्मा जाना है, सो तेरे को भय का हेतु होगा। 
इससे “मै ब्रह्म हैँ” ऐसे जान । 


“ग्रह ब्रह्म यह ज्ञान किसको होता है 


आप कृपा करके कहे “अह ब्रह्मास्मि” ऐसा ज्ञान किसको होता 
है? आपके कथन बिना यह वार्ता मै नही जान सक्‌ गा। मेरे मन में 
यह गूढ अभिप्राय है --“मैं ब्रह्म हैँ” ऐसा जान कुटस्थ में होता है। 
अथवा आभास सहित बुद्धि मे होता है ? यदि कूटस्थ में कहोगे तो कूटस्थ 
विकारी होगा । और आभास सहित बुद्धि में कहोगे तो उसको “मै ब्रह्म 
हैँ” ऐसा ज्ञान भ्रातिरूप होगा। क्यो ? आपने पुर्व कहा था --“कूटस्थ 
की और ब्रह्म की एकता है और आभास भिन्न है” इससे ब्रह्म से भिन्न 
जो आभास, उसका ब्रह्मरूप से जो ज्ञान, सो भ्राति ही होगा । कंसे ? 
जैसे संप॑ से भिन्न जो रज्जु, उसका सपंरूप से ज्ञान भ्राति है । इस रीति 
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से आभास सहित बुद्धि को “मै ब्रह्म हैँ. यह ज्ञान यथार्थ नही होगा, 
किन्तु भ्रातिर्प होगा । और कदाचित्‌ “अह ब्रह्मास्मि” इस ज्ञान को 
भ्राति रूप ही अगीकार करोगे तो, इस ज्ञान से मिथ्या जगत्‌ की 
निवृत्ति नही होगी । यथार्थ ज्ञान से ही मिथ्या को निवृत्ति होती है। 
कैसे ? जेसे रज्जु के यथार्थ ज्ञान से मिथ्या सर्प की निवृत्ति होती है। 
इस रीति से आभास सहित बुद्धि को “मै ब्रह्म हैं” यह ज्ञान नहीं 
बनता है । 
गत प्रइन का उत्तर | झाभास की सप्त अवस्था 


आभास की सात अवस्था कहता हूँ तू सुन -उन सात अब- 
स्थाओ में कोई भी कूटस्थ चेतन की नहीं है। “मै ब्रह्म हूँ” यह ज्ञान 
भी उन सात मे ही है। सात अवस्था के नाम ये है .-- १ अज्ञान २ 
आवरण ३ अ्राति ४ परोक्षज्ञान ५ अपरोक्षज्ञान ६ भआातिनाश 
और ७ हर्ष । 

अज्ञान और आवरण 

“मै ब्रह्म को नही जानता हूँ” यह जो पुरुष कहता है, इस व्यवहार 
के हेतु को अज्ञान कहते है । ब्रह्म नही है और भान नही होता है। इस 
व्यवहार के हेतु को श्रावरण कहते है| प्रावरण से ही यह व्यवहार होता 
है। क्यो ? दो प्रकार की अज्ञान की शक्ति है --एक असत्वापादक है 
और दूसरी अभानापादक है। उन दोनों को आवरण कहते है। 
“बस्तु नही है” ऐसी प्रतीति कराने वाली जो अज्ञान को शक्ति है, उसको 
असत्वापादक कहते है।और “वस्तु का भान नहीं होता है” ऐसी 
प्रतीति कराने वाली जो अज्ञान की शक्ति है, उसको अभानापादक 
कहते है । इस रीति से “ब्रह्म नही है” इस व्यवहार की हेतु अज्ञान की 
असत्वापादक शक्ति है। और “ब्रह्म भान नही होता है” इस व्यव- 
हार की हेतु अज्ञान की अभानापादक शक्ति है। इन दोनो का नाम 
आवरण है। 

अआति 
जन्म-मरण, गमनागमन, पुण्यपाफ, सुख दु'खादि की निजस्वरूप 
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कूटस्थ में प्रतीति को वेद मे आति कहते है। क्‍यों ? देह, प्राण, 
इन्द्रिय और अन्त करणसहित चिदाभास | इनके जनन्‍्मादिक संबन्ध 
विशिष्ठ केवल धर्मरूप सबन्धियो की वा सबन्ध विशिष्ट धर्मी सहित धर्म- 
रूप सबन्धी की आत्मा में अपने विषय सहित प्रतीति और आत्मा के 
तादात्म्य सबन्ध की वा सत्यत्वादिक धर्मो के सबन्ध की अनात्मा में 
अपने विषय सहित प्रतीति को अध्यास कहते है । अध्यास को ही 
अआ्राति, विक्षेप और शोक भी कहते है । | 


द्विविध ज्ञान (परोक्ष, अपरोक्ष) 


दो प्रकार का ज्ञान है -एक परोक्ष है और दूसरा अपरोक्ष है। 
“ब्रह्म है” इसको परोक्ष ज्ञान कहते है। और “मै ब्रह्म हूँ” इसको 
अपरोक्ष ज्ञान कहते है। “ब्रह्म नहीं है” इस आवरण के अश को 
“ब्रह्म है” ऐसा परोक्ष ज्ञान नग्न करता है। क्यो ? “सत्य ज्ञान अनत- 
रूप ब्रह्म है” ऐसे ज्ञान का नाम परोक्ष ज्ञान है । सो “ब्रह्म नही है ऐंसी 
प्रतीति का विरोधी है, अन्य का नही है। “मै ब्रह्म हैँ” ऐसा जो अप- 
रोक्ष ज्ञान है, सो सकल अविद्या जाल का विरोधी है। इस कारण से 
“मै ब्रह्म को नहीं जानता हूँ” यह श्रज्ञान और “ब्रह्म नही है” और 
“भान नही होता है” यह आवरण । और “मै ब्रह्म नही हूँ, किन्तु 
पुण्य पाप का कर्ता और सुखदु.ख का भोक्ता जीव हूँ” यह अ्राति । 
इतना जो अविद्या जाल है, उसको शअपरोक्ष ज्ञान नश्ठ करता है । 


भ्रातिनाश 


मेरे मे जन्म, मरण, सुख दु ख का लेश भी नहीं है तथा अन्य कोई 
भी ससार धर्म मेरे में नहो है। किन्तु मै जन्म रहित कटठस्थ हैं। इस 
रीति से सर्व अनर्थ का जो निषेध है, उसी को अआ्रातिनाश कहते है । 
इस स्थान में कूटस्थ में जन्म का निषेध करने से सर्वे का निषेध 
जानना चाहिये । क्यो ? जन्म प्रतीति से अनन्तर और अनर्थ प्रतीत 
होते है । इससे जन्म के निषेध से सर्व अनर्थ का निषेध है । यह जो 
अआतिनाश है, इसी को शोकनाश भी कहते है । 
५४ 
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हर्षेस्वरूप 

जब संशपरहित अपने स्वरूप का ऐसा जान होता है --“'मै 
अंद्य ब्रह्मरूप हैँ” तब हृदय में जो मोद होता है, उसको हष॑ कहते 
है। विद्यारण्य स्वामी ने पचदशी के तृष्तिदीप मे इसी हर्ष का नाम 
“तिरकुशातृप्ति” धरा है। मैने तुमको ये सात अवस्था कही है, सो 
सब आभास की है। उन्ही मे “मै ब्रह्म हैँ” यह ज्ञान है। ज्ञान किसको 
होता है, यह तमने पुछा था। मैने उसका उत्तर दे दिया है । अब जो 
पछना चाहते हो, सो पूछ सकते हो | भगवन्‌ ! आपने कहा -- “'अह- 
ब्रह्म” यह ज्ञान आभास को होता है। यह मैने जान लिया है। किन्तु 
पुत्र मुझे एक शक्रा होती है। वह यह है -आपने पहले कहा था -- 
“कठस्थ और ब्रह्म तो दोनो एक है। और आभास ब्रह्म से भिन्न है” 
उस ब्रह्म से भिन्न आभास को "मै ब्रह्म हुँ” ऐसा बअह्यरूप करके ज्ञान 
नहीं बनता | “मेरा अधिष्ठान जो क्‌टस्थ सो ब्रह्मरू्प है” ऐसा आभास 
को ज्ञान हो, तब तो यथार्थ ज्ञान कहा जा सकता है। अह ब्रह्म” यह 
ज्ञान यथार्थ नही बनता । क्यो ? अह नाम अपने स्व॒ रूप का है, जिसको 
मैं कहते है। सो आभास का स्वरूप मिथ्या है, इससे भिन्न है। इसस 
ब्रह्म से भिन्न आभास का जो स्वरूप, उसको ब्रह्मरूप करके ज्ञान हो 
तो मिथ्या ज्ञान होगा। कंसे ? जैसे सर्प से भिन्न जो जेवरी, उसका 
सर्षरूप से ज्ञान मिथ्या होता है।मिथ्या नाम भ्राति का है। सो 
ब्रह्मश्ान को भ्रातिरूप कहना नही बनता है । 


यहाँ प्रश्नकर्ता से पूछते है .--१ ब्रह्मज्ञान का स्वरूप मिथ्या ससार 
के अतग्रंत मिथ्या चिदाभास के आश्रित होने से मिथ्या है। इससे इस 
भिथ्या ज्ञॉन से मृग जल से तृषा की निवृत्ति के समात ससार की 
निवृत्ति कैसे होगी, यह कहते हो ? २ ग्रथवा उस ज्ञान का विषय जो 
चिदाभांस और ब्रह्म की एकता, सो सर्प और जेक्री को एकता के 
समान मिथ्या है। इससे उस मिथ्या विषय का ज्ञान भी मिथ्या है। 
इससे उस मिथ्याज्ञान से ससार की निवृत्ति कंसे होगी, यह कहते 
हो ? उनमे ज्ञान का स्वरूप मिथ्या है। यह वार्ता हम भी अगीकार 
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करते है । परन्तु उस मिथ्या ज्ञान से ही ससार की निवृत्ति बनती है । 
क्यो ? "जैसा यक्ष वैसी बलि” इस लौकिक न्याय से, जसा मिथ्या 
ससार है, उसकी निवृत्ति-अथ ज्ञान भी वसा ही मिथ्या ज्ञान चाहिये । 
किवा --'समान सत्ता वाले पदार्थ ही आपस मे साधक बाधक होते 
है” इस नियम से भी भिथ्या ज्ञान से ही मिथ्या ससार की निवृत्ति 
सभव है । मृग जल की और तृषा की समान सच्ता नहीं है, किन्तु 
विषम सत्ता है। इससे प्रातिभासिक मृगजल से व्यवहारिक तृषा की 
निवृत्ति सभव नही है। और चिदाभास तथा ब्रह्म की एकता रूप ज्ञान 
का विषय मभिथ्या है। इससे उसका ज्ञान भी मिथ्या है | यह द्वितीय 
पक्ष जो तुमने प्रकट किया, सो सभव नही है। यह वार्ता श्रब 
कहते है । 


उत्तर --अ्रह शब्द के दो भ्रर्थ 


अब तुम “अह” दछाब्द के अर्थ का विवेक सुनो, जिसके सुनने से 
तुम्हारे हृदय के अनेक शका रूप कलक नष्ठ हो जायेगे। यद्यपि “मैं 
ब्रह्म हैं” ऐसा ज्ञात वृद्धि सहित आभास को होता है, क़ुटरसथ को नही 
होता । तथापि सो आभास कृठस्थ को और अपने स्त्ररूप को, दोनों को 
अपना आत्मा जानता है। उस आत्मा का “मै” शब्द से ग्रहरा होता है। 
सोई अह शब्द का अर्थ है। उस “अह” हब्द मे भान जो होता है कूट- 
स्थ, उसका तो ब्रह्म के साथ सदा अभेद है । कैसे ? जैसे घटाकाश का और 
महाकाश का सदा अमेद है। इसी कारण से कृटस्थ का ब्रह्म के साथ 
मुख्य सामानाधिकरण्य वेदात शास्त्र मे कहा है । समान विभक्ति के बल 
से समान अर्थात्‌ एक है अधिकरण अर्थात्‌ अर्थरूप आश्रय जिनका, ऐसे 
जो दो शब्द होते है, उनको समानाधिकरणा कहते है । उन दोनों दब्दो का 
जो परस्पर सबन्ध, उसको सामानाधिकरण्य अर्थात्‌ एक अर्थवानपना 
कहते है। उक्त सामानाधिकरण्यरूप सबन्ध, जीवईश्वर की एंकता के 
बोधक एक विभक्ति वाले पदो से युक्त चार वेदो के चार महावाकक्‍्यों 
मे, तथा उस प्रकार के श्रन्य लौकिक वेदिक वाकक्‍्यों मे जानना चाहिये । 
उनमे एक सत्ता और एक स्वरूप वाले होने से वास्तव 'भेदरहित दो 
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अर्थों के बोधक वाक्यगत दो पदों का “मुख्य सामानाधिकरण्य” होता 
है। कसे ? जेसे घटाकाश पद और महाकाश पद का है और कृटस्थ पद 
तथा ब्रह्मपद का है । जिस वस्तु का जिस वस्तु के संग सदा अभेद हो, 
उस वस्तु का उसके सग मुख्य सामानाधिकरण्य होता है । इस रीति से 
कूटस्थ का ब्रह्म के सग मुख्य सामानाधिकरण्य है । क्यो ? कुटस्थ का ब्रह्म 
से सदा अभेद है। इससे “मै” शब्द मे भान जो होता है कूठस्थ, उसका 
तो ब्रह्म के सर सदा अभेद है। और “मै” शब्द में भान जो होता है 
आभास, उसका ब्रह्म से अपने स्वरूप को बाधकर अभेद होता है । भिन्न 
सत्तावाले दो पदार्थों की एक विभक्ति के बल से एकता के बोधक 
वाक्यगत दो पदो का “बाध सामानाधिकरण्य होता है। कंसे ? जेसे 
मुख का प्रतिबिम्ब बिम्बस्वरूप मुख के संग प्रतिबिम्ब स्वरूप को बाध 
करके श्रभेद होता है। इसी प्रकार स्थाणुपद और पुरुषपद का है। 
तथा जगत्‌ ओर ब्रह्म पद का है। इसी कारण से वेदान्त शास्त्र में 
आभास का ब्रह्म के सग बाध सामानाधिकरण्य कहा है। जिस वस्तु का 
बाध होकर जिसके सग अभेद हो, उस वस्तु का उसके सग बाधसामा- 
नाधिकरण्य होता है। जंसे मुख के प्रतिबिम्ब का बाध होकर मुख के 
साथ अभेद होता है। इससे प्रतिबिम्ब मुख है, भिन्न नही है। ऐसे प्रति- 
बिम्ब का मुख के साथ बाध सामानाधिकरण्य है। किवा'जैसे स्थाणु 
में पुरुष भ्रम होकर स्थाणुज्ञान से अनन्तर “पुरुष स्थाणु है” इस रीति 
से पुरुष का स्थाणु से बाध सामानाधिकरण्य होता है। बसे आभास का 
बाध होकर ब्रह्म के साथ अभेद होता है। इससे “मै”” शब्द मे भान जो 
होता है आभास सो ब्रह्म है ब्रह्म से भिन्न नही है। ऐसा बाध सामाना- 
धिकरण्य आभास का ब्रह्म के साथ होता है । इस रीति से “ 'अह” शब्द 


में भान जो होता है कुटस्थ, उसका तो मुख्य अभेद है। और आभास 
का बाध करके अभेद है। 


अह वृत्ति में कूटस्थ और आभास का भान क्रम 
से होता है वा बिता क्रम ? 


आपने कहा :--“अह वृत्ति मे साक्षी और आभास दोनों का भान 
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होता है । सो अह वृत्ति में कूस्थ और आभास का भान क्रम से होता 
है अथवा बिना ही क्रम होता है । क्रम अर्थात्‌ भिन्न २ काल में होना है ? 
वा दोनो का एक ही काल में भान होता है | यह मुझे बताने की कृपा 
करें ? 
गत प्रइन का उत्तर एक समय ही दोनो का भान होता है 

जो तुमने प्रश्न किया है, उसका साररूप उत्तर कहता हूँ। तुम 
सावधान होकर सुनो । उसके सुनते ही तुम्हारे हृदय में ज्ञानरूप 
सूर्य का प्रकाश होकर अज्ञानरूप अधकार नष्ट हो जायगा। अह वृत्ति 
में साक्षी और आभास का भान एक ही समय होता है। इस प्रकरण 
में सवंत्र “आभास” शब्द से अत करण सहित आभास का ग्रहण 
करना। इससे अन्त'करण सहित आभास तो चेतनसाक्षी का विपय 
होकर भान होता है। और साक्षी स्वय प्रकाश रूप से भान होता है । 
अन्त करण की आभास सहित वृत्ति का विषय साक्षी नहीं है। और 
घटादिक बाहर के पदार्थों की तो ऐसी रीति है -जब इच्धिय का और 
घट का सयोग होता है, तब इन्द्रिय द्वारा अन्न.करण की वृत्ति निकल 
कर घट के समान आकार को प्राप्त होती है । कंसे ? जैसे मूषा (साचा) 
में डाला जो ताम्र, उसका मृषा के आकार के समान आकार होता है । 
वसे अन्त करण की वृत्ति का भी घट के आकार के समान आकार 
होता है । वह वृत्ति आभासरहित नही होती है, किन्तु आभास सहित 
होती है। क्यो ? वृत्ति अन्त करण का परिणाम है। अन्तःकरणा के 
परिणाम को ही वृत्ति कहते है। ज॑से अन्त करण सत्वगुण का कार्य 
होने से स्वच्छ है। इससे ही अन्त करण में चेतन का आ्रभास होता है। 
बसे वृत्ति भी स्वच्छ अन्त करण का कार्य है। इससे वृत्ति मे चेतन का 
आभास होता है और वृत्ति जो भी उत्पन्न होती है, सो आभांस सहित 
अन्त.करण से उत्पन्न होती है । इस कारण से भी बृत्ति आभास सहित 
ही होती है। और-- 


श्रज्ञान का आ्राश्रय और विषय चेतन है 
विषय जो घट है, सो तमोगुण का कार्य है। इससे स्वरूप से जड़ 
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है और उसमे श्रज्ञान और उसका आवरण है। इसमे यह शका होती 
है --अज्ञान और उसका आवरण विचार दृष्टि से चेतन में है, घट मे 
नहीं है। क्यों ? अज्ञान चेतन के आश्रित है और चेतन को ही विषय 
करता है। यह वेदान्त का सिद्धान्त है। और सात अवस्था के प्रसंग में 
अज्ञान का आश्रय अत करण सहित आभास कहा था, सो भज्ञान का 
अभिमाती है। 'मै अज्ञानी हैँ” ऐसा अभिमान अत करण सहित आभास 
को होता है। इस कारण से अज्ञान का आश्रय कहते है। और मुख्य 
आश्रय चेतन है, आभास सहित अन्त.करण नही है। कंसे ? जेसे धन 
का मुख्य आश्रय कोश (पेटी आदिक धन का भडार) है ओर “मै धनी 
हैं” ऐसा धन का अभिमानीरूप आश्रय पुरुष है| वैसे अज्ञान का मुख्य 
आश्रय चेतन है और अभिमानीरूप आश्रय साभास अत.करणा है। क्‍यों ? 
आभाससहित अन्त करण अज्ञान का कार्य है। जो जिसका कार्य होता 
है, सो उसका आश्रय नही बनता । इससे चेतन ही अज्ञान का अधिष्ठान 
रूप आश्रय है। चेतन को ही अज्ञान विषय करता है। स्वरूप का जो 
आवरण करना है, सोई अज्ञान का विषय करता है। सो अज्ञानकृत 
आवरण जड वस्तु मे नही बनता। क्‍यों ? जड वस्तु स्वरूप से ही 
आवृत्त है। उसमे अज्ञानक्ृत आवरण का कुछ भी उपयोग नही है । 
इस रीति से अज्ञान का आश्रय और विषय चेतन है। कसे ? जेसे ग्रह 
के मध्य जो अधकार है, सो ग्रह के मध्य को आवरण करता है। इससे 
घट में अज्ञान और उसका आवरण नही बनता है। उक्त शका का यह 
समाधान है -- 
बाहर के पदार्थ में वृत्ति और झ्राभास दोनो का उपयोग 


जैसे चेतन के स्वरूप से भिन्न सत्‌ असत्‌ से विलक्षण भ्ज्ञान चेतन के 
आश्रित है, उस अज्ञान से चेतन आवृत्त होता है, वेसे घट के स्वरूप से 
भिन्न अज्ञान यद्यपि घट के झ्राश्वित नही है, तथापि अज्ञान ने घटादिक 
स््ररूप से प्रकाश रहित जडस्व्रूप रचे है। इससे सदा ही अध के समान 
आवृत्त है। सो आवृत स्वभाव घटादिको का अज्ञान ने ही किया है। क्यों ? 
ब्सोयुण प्रधान अज्ञान से भूतो की उत्पत्ति द्वारा घटादिक उत्पन्न होते 
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है । सो तमोगुण आवरण स्वभाव वाला है | इससे घटादिक प्रकाश 
रहित अध ही होते है । इस रीति से अधतारूप आवरण घटादिको में 
अज्ञानकृत स्वृभावसिद्ध है ओर घटादिको के अधिष्ठान चेनन आश्रित 
अज्ञान, चेतन को आच्छादित करके स्त्रभाव से आवृत्त घटादिकों को भी 
आवृत्त करता है। 


यद्यपि स्वभाव से श्रावत्त पदार्थ के आवरण मे प्रयोजन नहीं है, 
तथापि आवरण कर्ता पदार्थ प्रयोजन की अपेक्षा से बिना ही निरावरणा 
के समान आवरण' सहित में भी आवरण करता है। यह लोक मे 
प्रसिद्ध है। उस अज्ञान से आवृत घट को व्याप्त जो होती है अन्त करण 
की आभास सहित घटाकार वृत्ति, उसमें वृत्तिभाग तो घट के आवरण 
को दूर करता है। और वृत्ति मे जो आभासभाग है, सो घट का प्रकाश 
करता है । इस रीति से बाहर के पदार्थ में वृत्ति और आभास दोनो 
का उपयोग है। 


टष्टाल 


जसे अधकार मे कु'डे से मुत्तिका अथवा लोह का पात्र ढका धरा 
हो, वहाँ दड से कू डे को फोड भी दे, पीछे भी दीपक बिनां उस निरा- 
वरण पात्र का प्रकाश नही होता है, किन्तु दोपक से प्रकाश होता है । 
वसे अज्ञान से आवृत्त जो घट, उसके आवरण को वृत्ति भग कर देती 
है । तथापि घट का प्रकाश नही होता है। क्यो ? घट तो स्वरूप से 
जड है और वृत्ति भी जड है। उसका आत्र रण भग मात्र प्रयोजन है । 
उससे प्रकाश नही होता | इससे घट का प्रकाशक आभास है। नेत्र का 
विषय जो वस्तु है, उसके प्रत्यक्ष ज्ञान की यह रीति कही है। और जहा 
श्रोत्र इन्द्रिय से शब्द विषय का प्रत्यक्ष होता है। वहा श्रोत्र द्वारा 
निकली जो अन्त.करण की साभास वृत्ति, सो दूर देश मे वा समीप देश 
में स्थित शब्द के आकार के समान आकार को प्राप्त होती है । तब वत्ति 
से शब्द का आवरण भंग होता है और आभासभाग शब्द का प्रकाश 
करता है। जहा त्वक्‌ इन्द्रिय से स्पशगुण और उसके आश्रय घटादिक 
का प्रत्यक्ष होता है, वहा शरीररूप गोलक को छोड़कर वृत्ति बाहुर नही 
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जाती है। किन्तु शरीर की क्रिया से अथवा अन्य की क्रिया से शरीर- 
रूप गोलक के साथ सयोग को प्राप्त जो घटादिक विषय, उसको और 
उसके आश्रित कठिनतादिकरूप स्प्शेगूण को गरीररूप गोलक में ही 
स्थित हुई साभास अत करण की वृत्ति विषय करती है। उस वृत्ति से 
आश्रय सहित स्पर्श का आवरण भग होता है। और चिदाभास उसका 
प्रकाश करता है । जहा रसन इच्द्रिय से रस विषय का प्रत्यक्ष होता है, 
वहा भी जिह्वारूप गोलक को छोडकर वृत्ति बाहर नही जाती है। 
किन्तु जिल्दारूप गोलक से जब रस विषय का सयोग होता है, तब 
जिह्दा के अग्रभाग वत्ति रसन इन्द्रिय मे स्थित साभासवृत्ति रस को विषय 
करती है। वहा वृत्ति से रस का आवरण भग होता है । और चिदाभास 
मधुरादिरस का प्रकाश करता है। जहा प्राण इन्द्रिय से गध का प्रत्यक्ष 
होता है, वहा भी नासिकारूप गोलक से पुष्पादिरूप' गध के आश्रय का 
वा उसके हक अवयवों का जब सयोग होता है, तब नासिका के 
अग्रभाग वत्ति ध्राणइन्द्रिय मे स्थित साभास अत करण की वृत्ति, पुष्पा- 
दिरूप द्रव्य के आश्रित गधमात्र को ग्रहण श्र्थात्‌ विषय करती है। 
वहा वृत्ति भाग से गध का आवरण भग होता है और वृत्ति मे स्थित 
चिदाभास भाग गध का प्रकाश करता है। यह श्रोत्रादिको का जो 
विषय है, उसके प्रत्यक्ष की रीति है। वृत्ति और घट दोनो एक देश मे 
स्थित होने से घट का ज्ञान प्रत्यक्ष कहा जाता है। 


और अन्त करण की वृत्ति तो घटाकार हो, किन्तु घट के सग 
वृत्ति-का सबन्ध न हो, अतर ही वृत्ति हो, उसको घट का परोक्ष ज्ञान 
कहते है। “यह घट है” ऐसा अपरोक्ष ज्ञान का आकार है। “घट है” 
वा “सो घट है” ऐसा परोक्ष ज्ञान का आकार है। यद्यपि स्मृति ज्ञान 
भी परोक्ष ज्ञान ही है, तथापि स्मृति ज्ञान तो सस्कारजन्य है और 
अनुमिति आदिक परोक्ष ज्ञान प्रमाणजन्य है । इतना भेद है। 


प्रमाण और प्रमा ज्ञान करा लक्षण 


प्रमाण ओर प्रमा का लक्षण भी बताइये ? यद्यपि प्रमाण और 
प्रमा का वर्णन प्रमाण निरूपण अश ३ से अश ८ तक किया गया हैं, 
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किन्तु तुम्हारे प्रश्न पर सक्षेप से पुन. कहते हे, सुनो । प्रमा ज्ञान के 
करणा को प्रमाण कहते है| स्मृति से भिन्न अबाधित अर्थ को विषय 
करने वाला जो ज्ञान उसको प्रमा कहते है। स्मृति ज्ञान प्रमा नही 
। क्यो ? प्रमाज्ञान प्रमाता के आश्रित होता हूं और स्पृतिज्ञान 
प्रमाता के आश्रित नही होता। किन्तु साक्षी के आश्रित होता हूं ऐसा 
माना हू । भ्रातिज्ञान और सदय भी साक्षी के आश्रित अगीकार किये 
है। इसी कारण से स्मृति और भ्राति तथा सशयज्ञान, ये तीनो 
आभास सहित अविद्या की वृत्तिरूफ है, अत करण की वृत्तिरूप नही 
है । इससे प्रमाता के आश्रित नही है किन्तु साक्षी के आश्वित है । जो 
अन्त करण की वत्तिरुप ज्ञान होता है, वह प्रमाता के आश्वित होता 
है । उसी को प्रमा कहते है । स्मृति ज्ञान अन्त करण की वत्ति नही है । 
इससे प्रमाता के आश्वित नही है और प्रमा भी नही है । इससे प्रमा के 
लक्षण में स्पृति से भिन्न कहना चाहिये। अ्बाधित अर्थ को विषय 
करने वाला ज्ञान तो स्मृतिज्ञान भी है । परन्तु स्प्रृति ज्ञान स्मृति से भिन्न 
नही है | इससे स्मृति से भिन्न अबाधित अर्थ कों विषय करने वाला 
जो ज्ञान है, उसको प्रमा कहते है। यह लक्षण निर्दोष है । यथार्थ 
अनुभव प्रमा है। यह भी स्मृति से भिन्न प्रमा का लक्षण है । 
स्मृति ज्ञान और षट्‌ प्रमा के विचारप॒वंक करण का लक्षरा 


और कोई स्मृति ज्ञान को भी प्रमारूप मानते है। उनके मत में 
प्रमा के लक्षण में “स्मृति से भिन्न” ऐसा नही कहते है | किन्तु अबा- 
धित अर्थ को विषय करने वाला जो ज्ञान है, उसको प्रमा कहते है । 
अआति ज्ञान अबाधित अर्थे को विषय नही करता है। किन्तु बाधित 
अर्थ को विषय करता है । इससे प्रमा का लक्षण शभ्राति ज्ञान में नहीं 
जाता है। जिनके मत मे स्मृति ज्ञान मे भी प्रमा व्यवहार होता है 
उनके मत मे स्मति ज्ञान अन्त करण की वृत्ति है। अविद्या की वत्ति 
नहीं है और साक्षी के आश्रित भी नहीं है। किन्तु प्रमाता के आश्रित 
है। क्यो ” अन्त'करण की वृत्ति का आश्रय प्रमाता ही होवा है 
५५ 


४३४ वेदान्त प्रश्नोत्तरी 


साक्षी नही होता । इस रीति से स्मृति ज्ञान किसी के मत में तो अंत - 
करण की वृत्ति है, इससे प्रमारूप है। और किसी के मत मे श्रविद्या 
की वत्ति है, इससे प्रमा रूप नहीं हैँ। और अ्रातिज्ञान तथा सशयज्ञान, 
ये दोनों सब के मत में अविद्या की वृत्ति है और साक्षी के आश्रित 
है । इसमे कोई विवाद नहीं हैं । और विचार करके देखिये तो स्म॒ति 
ज्ञान भी अविद्या की वृत्ति हे और साक्षो के आश्रित हैँ, प्रमारूप नहीं 
है । क्यो ? जो वेदात सप्रदाय के वेत्ता है उन्होंने प्रमाशञान षट 
प्रकार का ही कहा है। उस षट्‌ प्रकार मे स्मृति ज्ञान नही है, इससे 
प्रमा नही है। और मधुसूदतन स्वामी ने भी स्मृति ज्ञान साक्षी के 
आश्रित ही कहा हे। यहा यह विवेक है --भ्रमरूप अनुभव के 
सस्‍्क्रार, से जन्य जो स्मृति सो बाधित अर्थ को विषय करने वाली 
होने से अयथार्थ है। इसी से वह अविद्या की वृत्ति है। अन्त करण की 
वृत्ति नहीं है और साक्षी के आश्रित है । प्रमाता के श्राश्चित नही है । 
और जो यथार्थ अनुभव के सस्क्रार से जन्य स्मृत्ति ज्ञान है, सो अबा- 
घित अथ को विषय करने वाला होने से यथार्थ ज्ञान हैं, इसी से सो 
अन्त करण की वृत्ति हु । अविद्या की वृत्ति नहीं है और प्रमाता के 
आश्रित है, साक्षी के ग्राश्चित नही है । परन्तु स्मृति ज्ञान मे पूर्वाचा्यों 
ने श्रमा व्यवहार नहीं किया है। इससे दोनो प्रकार की स्मृति अप्रमा 
है। उनमे अयथार्थ स्मृति अयथार्थ अप्रमा है। और यथार्थ स्मृति 
यथार्थ अप्रमा है। इतना भेद है। इससे प्रत्यक्ष, अनुमिति, उपमिति 
साब्दी, अर्थापत्ति और अभाव प्रमा, ये षट प्रमा है । प्रत्यक्षादि प्रमाण 
क्रम से इन के करण है । 

असाध्षारण कारण को करण कहते है । जो सर्व कार्य का कारण 
हो, उसको साधारण कारण कहते है। कैसे ? जैसे धर्म अधर्मादिक 
सर्वे कार्य के कारण है| इससे साधारण कारण है । सर्वे कार्य का 
कारण न हो, किन्तु किसी एक कार्य का कारण हो, उसको असाधारण 
कारण कहते है । कसे ? जेसे दड सर्व॑ काये का कारण नही है, किन्तु 
घटादिक कार्य विशेषो का ही कारण है। इससे दड को असाधारण 
कारण कहते है और घट का करण भी कहते है । वैसे प्रत्यक्ष प्रमा 
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के ईश्वर और ईश्वर की इच्छा, ईश्वर का ज्ञान, ईश्वर का प्रयत्न, 
काल, दिशा, अदृष्ट, प्रागभाव, प्रतिबन्धकाभाव, ये नव सर्व कार्यो 
के साधारण कारण है। इनके बिना कोई भी कार्य नहीं होता है । 
इससे ईश्वरादिक साधारण कारण है| ओर नेत्रादि इन्द्रिय प्रत्यक्ष 
प्रमा के असाधारण कारण है । इससे नेत्रादिक इन्द्रिय प्रत्यक्ष प्रमा के 
करगा है। इस रीति से नेत्रादि इन्द्रिय प्रमा के करण है । 

प्रमाता, प्रमाण, प्रमिति, और प्रमेय चेतन 


यद्यपि इन्द्रिय को वेदात सिद्धान्त मे प्रमाज्ञान की करणता कहना 
नही बनता । क्यो ? चेतन के चार भेद है --१ प्रमाता चेतन 
२ प्रमाण चेतन ३ प्रमिति चेतन । प्रमिति चेतन को प्रमा चेतन भी 
कहते है । ४ प्रमेष चेतन । प्रमेय चेतन को विषय चेतन भी कहते है। 
इस रीति से प्रमा नाम चेतन का है। सो नित्य है, इन्द्रियजन्य नहीं 
है। इससे इन्द्रिय उसका करण नही है। तथापि चेतन मे प्रमा व्यव- 
हार की सपादक तवृत्ति को भी प्रमा कहते है, उसके इच्द्रिय करण 
है । ? देह के मध्य जो अन्त करण है, उसकरके अवच्छिन्न चेतन को 
प्रमाता कहते है । २ सोई अन्त करण नेत्रादिक इन्द्रिय द्वारा निकलकर 
जितनी दूर घटादिक विषय स्थित हो, उतना लम्बा परिणाम अनन्‍्त.- 
करण का होता है और आगे विषय जो घटादिक है, उनसे मिलकर 
जसा घटादिक का आकार हो, बसा ही अन्त करण का आकार होता 
है। कंसे ? ज॑ंसे कोठे (कृप के पास के कु ड) मे भरा जो जल है, सो 
छिद्ग द्वारा निकल कर लबे नाले के आकार का होकर, बगीचे के केदार 
में जाता है और केदार के आकार का हो जाता है अर्थात्‌ जैसा केदार 
(क्यार) का आकार होता है, वेसा ही जल का आकार हो जाता है। 
वसे अन्त करण भी इन्द्रियरूप छिद्र द्वारा निकल कर विषय रूप 
केदार को जाता है। वहा शरीर से घटादिक विषय पय॑ त जो अन्तः- 
करण का नाले के समान परिणाम है, उसको वृत्ति ज्ञान कहते है । 
उससे अवच्चछिन्न जो चेतन उसको प्रमाण चेतन कहते है। और वृत्ति 
ज्ञान रूप जो अन्त करण का परिणाम, उसको प्रमाण कहते है। 
३ जैसे केदार मे जल जाकर केदार के समान आकार होता है, वंसे 
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घटादिक जो विषय है, उनमे वृत्ति जाकर घटादिक के समान आकार 
को प्राप्त होती है, उससे अवच्छिन्न जो चेतन है, उसको प्रमा चेतन 
कहते है। ४ ज्ञान के विषय जो घटादिक उन्त करके अवच्चछितन्न जो 
चेतन है, उसको विषयचेतन कहते है और प्रमेयचेतन भी कहते है । 
यह वेद के अर्थ को जानने वाले आचार्यो की परिभाषा है । 


अवच्छेदवाद की रीति से प्रमाता और साक्षी सहित 
विशेषण झौर उपाधि का लक्षण 


इसमे इतना भेद है --जो अवच्छेदवाद अगीकार करते है, उनके 
मत में तो, अन्तःकरण विशिष्ठ जो चेतन है, वह प्रमाता है और वही 
कर्ता भोक्ता है। अन्त करण उपहित साक्षी है । एक ही अन्त करण प्रमाता 
का तो विशेषण है और साक्षी की उपाधि है । स्वरूप में जिसका प्रवेश 
हो, ऐसी जो व्यावर्सक वस्तु है, उसको विशेषण कहते है। अन्य पदार्थ 
से भिन्न करके वस्तु के स्वरूप को जो बतावे, उसको व्यावर्त्तक कहते है । 
जिसको भिन्न करके बतावे, उसको व्यावर्त्य कहते है। कौसे ? जसे 
“जीलघट” इस स्थान मे घट का नीलता विशेषण है । क्यो ? नील्घट 
में नीलता का प्रवेण है और पीत श्वेतादिको से भिन्न करके बताती है, 
इससे व्यावर्त्तक है। इस रीति से नीलता घट का विशेषण है। और 
घट परिच्छेदय है । क्यो ? पीत रवेतादिको से भिन्न करके बताया जाता 
है। जिसको भिन्न करके बताया जाय, उसकी हो परिच्छेद्य कहते है । 
व्यावर्त्य और विशेष भी उसी को कहते है । और “दडी पुरुष है” इस 
स्थान में भी दड पुरुष का विशेषणा है । 


इस रीति से प्रमाता का अत करण विशेषण है। क्यो ? प्रमाता 
के स्वरूप में अन्त.करण का प्रवेश है। भ्ौर प्रमेय चेतन से भिन्न करके 
प्रमाता के स्वरूप को बताता है। इससे व्यावर्त्तक है। जिस वस्तु का 
स्वरूप मे प्रवेश नहीं हो और व्यावर्त्तक हो, उसको उपाधि कहते है । 
कसे ? जसे नेयायिको के मत मे करण शस्कुली से अवच्छिन्न जो 
आकाश है, उसको श्रोत्र कहते है। इस स्थान मे करण शस्कुली श्रोत्र 
की उपाधि है। क्यो ? श्रोत्र के स्वरूप मे करण दस्कुछी का प्रवेश 
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नही है और बाहर के आकाश से भिन्न करके श्रोत्र को बताती है। 
इससे व्यावर्त्तक है। और घटाकाश जो है सो मरा परिमाण अन्न को 
अवकाश देता है। इस स्थान मे भी आक्राश की घट उपाधि है। 
क्यो ? मण अ्रन्न को अवकाश देने वाला जो ग्राकाश है, उसके स्वरूप 
में घट का प्रवेश नही है। घट पाथिव है, उसमे अवकाश देना नही 
बनता है । इससे घट का स्वरूप मे प्रवेश नही बनता है और व्यापक 
आकाश से भिन्न करके बताता है। इससे मण अन्न को अवकाश देने 
वाला जो आकाश है, उसकी घट उपाधि है । वेसे अन्त करण उपहित 
जो चेतन है, सो साक्षी है। इस स्थान मे अन्त करण साक्षी की उपाधि 
है। क्यो ? साक्षी के स्वरूप में अन्त.करण का प्रवेश नहीं है और 
प्रमेय चेतन से साक्षी को भिन्न करके बताता है। इससे एक ही अन्त - 
करण साक्षी की तो उपाधि है और प्रमाता का विशेषण है | इस रीति 
से अन्त करण उपहित जो चेतन है, वह साक्षी है। और अन्त करण 
विशिड्न चेतन प्रमाता है । 


जो उपाधिवाला हो, उसको उपहित कहते है । और विशेषण वाला 
हो उसको विशिष्ट कहते है। जो अन्त करण विशिष्ट प्रमाता है, सोई 
कर्ता भोक्ता, दु खी सुखी ससारी जीव है। यह अवच्छेदवाद की रीति 
है। और -- 


आभासवाद की रीति से जीव और साक्षी आदिक का लक्षण 


आभासवाद मे आभास सहित अन्त करण जीव का विश्लेषण है। 
और आभास सहित अच्त.करण साक्षों की उपाधि है। इससे साभास 
अन्त करण विशिष्ट चेतन जीव है। और साभास अन्त करण उपहित 
चेतन साक्षी है। यद्यपि दोनो पक्षो मे विशेषण सहित चेतन जीव है, 
सोई ससारी है। तथापि-विशेष भाग जो चेतन है, उसमे तो जन्ममरण 
से आदि ससार का सभव नही है। इससे विशेषण मात्र में ससार है । 
सोई विशिष्ट चेतन में प्रतीत होता है। कही तो विशेषण 
के धर्म का विशिष्ट में व्यवहार होता है । और कही 
विशेष्य के धर्म का विशिष्ट मे व्यवहार होता है। 
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और कही विशेषण विशेष्य दोनों के धर्म का विशिष्ट में 
व्यवहार होता है | कंसे ? जेसे दड से घटाकाथ का नाश 
होता है। इस स्थान मे विशेषण जो घट है उसका दड से नाथ होता 
है और विशेष्य जो आकाश है उसका नाथ नही बनता है। तो भी 
विशिष्ट जो घटाकाश है, उसका नाश प्रतीत होता है। और “कु डली 
पुरुष सोता है” इस स्थान में कु डल विशेषण है ओर पुरुष विशेष्य है। 
विशेषण कु डल मे सोना नहीं बनता है किन्तु विशेष्य पुरुष मे सोना 
बनता है । और “कु डल विशिष्ट सोता है ऐसा विशिष्ट में व्यवहार 
होता है। और “शस्त्री पुरुष युद्ध में गया है” इस स्थान मे विशेषण 
शस्त्र और विशेष्य पुरुष है। दोतो युद्ध मे गये है । इससे दोनो के धर्म 
का विशिष्ट में व्यवहार होता है। इस स्थान मे अवछेच्दवाद मे तो 
अन्त करण विशेषण है। और आभासवाद में साभास अन्त करशणा 
विशेषण है । और दोनो पक्षो मे चेतन विशेष्य है। उसमे तो जन्मादि 
ससार नहीं बनता है किन्तु विधेषण अन्त करण वा साभास अन्त करण 
उसका धर्म जो जन्मादिक ससार, उसका विशिष्ट चेतन मे व्यवहार 
करते है। व्यवहार प्रतीति और कथन को कहते है। इस रीति से 
आभासत्राद और अवच्छेदवाद का भेद है । 


गआभामभाद की श्र ष्ठता 

आभासवाद में तो अव करण आभास सहित है और अवच्छेदवाद 
में अत करण आभासरहित है । दोनो पक्षो मे आभासवाद श्रेष्ठ है । 
क्यों ? भाष्यकार ने आभासवाद अगीकार किया है | और अवच्छेदवाद 
मे विद्यारण्य स्वामी ने दोष भी कहा है '--यदि आभास रहित अत करण 
अवच्छिन्न चेतन को प्रमाता माने तो घट अवच्छिन्न चेतन भी प्रमाता 
होना चाहिये | क्यो ? जैसे अन्त करण भूतो का कार्य है, वैसे घट भी 
भूतो का कार्य है। और जसे अत:करणां चेंतन का अवच्छेदक अर्थात्‌ व्या- 
वत्तंक है, वेसे घट भी चेतन का अंवच्छेदक है। इससे अत.कररां 
विशिष्ट के समान घट विशिश्व भ्षी प्रमाता होना चाहिये । और अंत'- 
करण में आभास अगीकार करने से यह दोष नहीं आता है । क्यो? 
अत करण तो भूतो के सत्वगुण का कार्य है, इससे स्वच्छ है और 
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घटादिक भूतो के तमोगुण के कार्य है, इससे स््रच्छ नहीं है। जो स्वच्छ 
पदार्थ होता है, वही आभास के योग्य होता है। मलित पदार्थ आभास 
के योग्य नही होता । कंत्ते ? जेसे काच और उसका ढकना दोनो पृथ्वी 
के कार्य है। परन्तु काच तो स्वच्छ है, उसमे मुख का आभास होता है । 
ढकना स्त्रच्छ नही है, इससे उममे आभास नहीं होता । वेसे सत्वगुण 
का कार्य होने से अन्त करण स्त्रच्छ है उसी मे चेतन का आभास होता 
है । शरीरादिक और घटादिक तमोगुण के कार्य होने से स्व॒ च्छ नही है। 
इससे उनमे चेतन का आभास नही होता है। 


गत करण मे द्विविध प्रकाश है इससे वही प्रमाता है 


इस रीति से अत करणा मे द्विविध प्रकाश है। एक तो व्यापक 
चेतन का प्रकाश है और दूसरा आभास का प्रकाश है। शरीरादिक और 
घटादिको मे एक व्यापक चेतन का प्रकाश तो है। दूसरा आभास का 
प्रकाश नही है | इससे द्वित्रिध प्रकाश सहित अन्त करण विशिष्ञन चेतन 
को ही प्रमाता कहते है । एक प्रकाश सहित जो घटादिक है, उनसे 
सयुक्त चेतन प्रमाता नही है ।जिनके मत में अन्त करण में आभास नही 
है, उनके मत मे घटादिको के समान अत करण में भी आभास का 
दूसरा प्रकाश नही है, व्यापक्र चेतन का एक प्रकाश अन्त करण मे है । 
वह व्यापक चेतन का प्रकाश घटादिकों मे भी है। इससे अन्त करण 
विशिप्ट के समान घटविशिष्ट वा शरीर विशिष्ट वा भीत विशिष्ट 
चेतन भो प्रमाता होना चाहिये । इस रीति से 'घट शरीरादिको से अन्स.- 
करण मे यही विलक्षणता है --अन्त करण सत्वगुण का कार्य है। 
इससे स्त्रच्छ होने से चेतन का आभास ग्रहण करने योग्य है। अन्य 
पदाथ स्वच्छ नही है, इससे आभास ग्रहण करने योग्य नही' है । आभास 
ग्रहण के योग्य जो अन्त करण हे, उससे सयुक्त चेतन को ही प्रमाता 
कहते है । घटादिक और शरीरादिक आशभ्षास ग्रहण के योग्य नहीं है । 
इससे उनसे विशिष्ट चेतन प्रमाता नही है। इस रीति से आभासवाद 
ही उत्तम हूं, अवच्छेदवाद उत्तम नही हे। 
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जसे अन्त करण आभास सहित है, वेसे अन्त करण की वृत्ति भी 
आभाससहित ही होती है। साभास बवृत्ति विशिष्टचेतन को प्रमाण 
चेतन कहते है । अन्त करण की घटादि विषयाकार जो वृत्ति, उसमे 
आरूढ चेतन को प्रमा और यथाथर्थज्ञान कहते है । उसके साधन जो 
इन्द्रिय है, उनको प्रमाण कहते है । क्यो ? विषयाकारवृत्ति मे आरूढ चेतन 
को प्रमा कहते है | वहाँ चेतन यद्यपि स्वरूप से नित्य है, इससे इन्द्रिय- 
जन्यता के अभाव से प्रमाचेतन का साधन इन्द्रिय नही है। तथापि 
निरुपाधिक चेतन मे तो प्रमाव्यवहार नही होता है। किन्तु विषयाकार 
वृत्ति उपहित चेतन में ही प्रमा व्यवहार होता है। इससे चेतन मे प्रमा 
शब्द की प्रवृत्ति मे विषयाकार वृत्ति उपाधि है । सो विषयाकारवृत्ति 
इन्द्रियजन्य है । इन्द्रिय उसका साधन है। प्रमापने की उपाधि जो वृत्ति, 
उसको इन्द्रियजन्य होने से उपहित जो प्रमा उसको भी इन्द्रियजन्य कहते 
है । इससे इन्द्रिय को प्रमा का साधन कहते है | परन्तु अन्त करणा के 
सब परिणाम को प्रमा नही कहते है । शरीर के भीतर जो अन्त करण, 
उसके विषय घटादिकों तक जो परिणाम है, उसको प्रमाण कहते है। 
विषय से मिलकर विषय के समान जो अन्त करण का परिणाम है, 
उसको प्रमा कहते है | शरीर के भीवर जो अन्त.करण है, उससे लेकर 
घटादिक विषय तक पहुँचा जो अन्त.करण का परिणाम वही प्रमारूप 
को धारण करता है। इससे प्रमा का प्रमाणरूप अन्त करण 
की वृत्ति से अत्यत भेद नहीं है । 


इस रीति से बाहर के पदार्थों का प्रत्यक्ष ज्ञान जहा होता है, वहा 
अन्त करण की वृत्ति बाहर जाकर विषय जो घटादिक, उनके समान 
आक्रारहूप को धारण करती है । और शरीर के अन्तर जो आत्मा, 
उसका प्रत्यक्ष होता है, तब अन्त.करण की वृत्ति बाहर नहीं' जाती है 
किन्तु शरीर के भीतर ही वृत्ति आत्माकार होती है। उस वत्ति से 
ग्रात्मा के आश्वित जो आवरण होता है, वह द्र हो जाता है ॥ और 
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आत्मा अपने प्रकाश से उस वृत्ति मे प्रकाशित होता है । इसी कारण से 
वृत्ति का विषय आत्मा कहा है। और चिदाभासरूप जो वृत्ति मे फल 
है, उसका विषय आत्मा नहीं है। इस प्रकार से साक्षी आत्मा स्वय 
प्रकाशरूप भान होता है। यह सिद्ध हुआ । 
इन्द्रिय सबन्ध बिना “अह ब्रह्म” यह ज्ञान प्रत्यक्ष नही होता है 

' ब्रह्म के अपरोक्षज्ञान से सकल अविद्या जाल का नाश होता है। 
परोक्षज्ञान से नही होता है” यह पूर्व कहा था। उसमे शका होती है - 
ब्रह्म का ज्ञान प्रत्यक्ष नहीं होता है । क्यो ? इन्द्रियजन्य ज्ञान प्रत्यक्ष 
होता है। ब्रह्म का ज्ञान इन्द्रियजन्य नही बनता है । क्यो ? नेत्र इच्द्रिय 
से रूपवान का अथवा नीलादिक रूप का ज्ञान होता है। ऐसा ब्रह्म नही 
है । इससे नेत्र इन्द्रियजन्य ज्ञान ब्रह्म का नही बनता। वसे त्वचा इन्द्रिय भी 
स्पर्श और स्पश के आश्रय को विषय करती है। ब्रह्मस्पशे का आश्रय 
नही है और स्पशे भी नही है। इससे त्वचाइन्द्रिय का विषय भी नहीं 
है। और रसना इन्द्रिय से रस का ज्ञान होता है। प्राण से गध का 
ज्ञान होता है। श्रोत्र से शब्द का ज्ञान होता है। रस, गध, शब्द से 
ब्रह्म विलक्षण है। इससे रसना, ध्राण और श्रोत्र से ब्रह्म का ज्ञान नही 
होता है । और कर्मइन्द्रिय ज्ञान के साधन नही है, किन्तु वचनादिक 
क्रिया के साधन है । इससे उनसे तो किसी का भी ज्ञान नही होता है । 
इस रीति से किसी भी इन्द्रिय से ब्रह्म का ज्ञान नही बनता है। और 
इन्द्रिय से जो ज्ञान होता है, उस ज्ञान को प्रत्यक्ष कहते है । प्रत्यक्ष को 
ही अपरोक्ष कहते है। इससे ब्रह्म का अपरोक्ष ज्ञान नही बनता है। 
किन्तु शब्द से ब्रह्म का ज्ञान होता है। जो ज्ञान शब्द से होता है, वह 
परोक्ष ही होता है। इससे ब्रह्म का ज्ञान भी परोक्ष ही होता है। गत 
प्रश्न का उत्तर -- 

इन्द्रिय बिना प्रत्यक्ष नही होता यह नियम नही 

इन्द्रिय सबन्ध बिना प्रत्यक्ष ज्ञान नही होता है, यह नियम नही 
है। क्यो ? जंसे सुख का और दु ख का ज्ञान होता है, सो किसी भी 
इन्द्रिय से नहीं होता है, तो भी सुख दुख का ज्ञान प्रत्यक्ष होता 
५६ 
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है। इससे इन्द्रिय सबन्ध से जो ज्ञान होता है, वही प्रत्यक्ष ज्ञान होता 
है, यह नियम नही है । किन्तु विषय से वृत्ति का सबन्ध होकर विषया- 
कार वृत्ति जहा होती है, वहा उसको प्रत्यक्ष ज्ञान कहते है । सो विषय 
से वृत्ति का सबन्ध कही इन्द्रिय हारा होता है। और कही शब्द से 
होता है। कंसे ” जैसे “दशम तू है” इस शब्द से दशम जो आप है, 
उससे अन्त करण की वृत्ति का सबन्ध होकर दशमाकार वृत्ति होती 
है । इससे शब्दजन्य भी दशम का ज्ञान प्रत्यक्ष होता है। इससे विषय 
चेतन का वृत्ति चेतन से अभेद्र ही प्रत्यक्ष ज्ञान का लक्षण है। कही 
इन्द्रियादिरू्प बाह्य _निमित्त से बिना ही शरीर के भीतर उत्त्न्न वृत्ति 
ह्वारा होता है उसको भी प्रत्यक्ष ज्ञान कहते है। चेतन का स्ररूप से तो 
कही भी भेद नही है। किन्तु विषय ओर वृत्तिरूप उपाधि का किया 
हुआ भेद है। सो उपाधि जब भिन्न देश मे स्थित हो, तब उस उपाप्रि 
वाले चेतन का भेद कहा जाता है। 


जब विषयाकार वृत्ति हो, तब दोनो उपाधि, एक देश मे स्थित 
होती है। इससे उस उपाधि वाले विषयचेतन और वृत्तिचेतन का 
अभेद कहा जाता है। उस विषयचेतन से वृत्तिचेतन के अभेद को ही 
प्रत्यक्ष ज्ञान कहते है। यह प्रत्यक्ष ज्ञान का लक्षश १ इन्द्रिय जन्य बाह्य 
घटादिको के प्रत्यक्ष ज्ञात मे अनुग़त है। २ महावाक्यजन्य ब्रह्म के 
प्रत्यक्ष ज्ञान मे, बाह्य निमित्त बिना अन्तर उत्पन्न हुग्ने सुख दु ख़ के 
प्रत्यक्ष ज्ञान मे, माया की वृत्तिरूष ईइवर के ज्ञान मे और अविद्या की 
वृत्तिरुप रज्जु सर्पादिको के ज्ञान में अनुगत है । प्रमाता मे सुख दु'ख हो 
लब सुखाकार दु,खाकार अन्त करण को व्रत्ति होती है। उस वृत्ति 
से सुखंद्र:ख का सन्नन्ध होता है। इससे सुखद ख॒ के ज्ञान को प्रत्यक्ष 
कहते है । पूर्व उत्पन्न सुखदु.ख नष्ट हो जाने के पीछे जहाँ पुरुष को 
याद आये, वहा सुखाकार दु ख़ाक़ार अन्त,करण की बृत्ति तो होती है । 
परन्तु ब्रृत्ति के तश् होते पर सुखदु ख से सब्रन्त् नही होता है । इससे 
वृह झाज़स्पु॑तिरूप है, प्रत्यक्ष नही है | यद्मपि अन्त क रख के धर्म सुखद्‌'ख 
साक्षीक्षाझ्त्॒ हैं, तश्नाप्ति सुल्लाक़ाइ दु,ख़ाकार अत्त क़रण की वृत्ति 
द्वारा साक्षी सुखदु.ख का प्रकाश करता है । जो साक्षीभास्य पदार्थ है, 
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उनको भी साक्षी वृत्ति की अपेक्षा से ही प्रकाशता है। कैसे ? जैसे शुक्ति 
रजत साक्षीभास्य है, वहा अविद्या की वृत्ति को अपेक्षा से ही साक्षी 
रजत को प्रकाशता है। परल्तु सुखद्‌ ख के प्रकाश में अन्त'करण की 
वृत्ति साक्षी की सहायक है। और मिथ्या रजतादिको के प्रकाश में 
अविद्या की वृत्ति सहायक है। इस रीति से साक्षीभास्य पदार्थ के ज्ञान 
में भी वृत्ति की अपेक्षा है। सो वृत्ति जहा इन्द्रियादिक बाह्य साधन से 
होती है, उसके विषय को साक्षीभास्य नही कहते है । 


सुखदु ख को विषय करने वाली वृत्ति मे बाह्य इन्द्रियादिक हेतु 
नही है । किन्तु जव सुखादिक उत्पन्न होते है, उसी काल में अन्य साधन 
की अपेक्षा बिना सुखाकार दू खाकार अन्त करणा की वृत्ति होती है । 
उस वृत्ति मे आरूढ साक्षी सुखदु ख को प्रकाशता है। इससे सुखद ख 
को साक्षीभास्य कहते है। और -- 


ब्रह्म का ज्ञान प्रत्यक्ष सभव हैं 


बाह्य जी घटादिक है, उनसे अन्त करणा की वृत्ति का सबन्ध नेत्रा- 
दिक इन्द्रिय द्वारा होता है। इससे घटादिक साक्षींभास्य नहीं है । वैसे 
ब्रह्मकार अन्त करण को वृत्ति होती,है। सो अत करण की वृत्ति 
बाहर नही जाती है। किन्तु शरीर के अन्तर ही होती है। उसे वृत्ति 
से ब्रह्म का सबन्ध है। इससे ब्रह्म ज्ञान भी सुखदु ख॑ं के ज्ञान के समान 
प्रत्यक्षरूप है। परन्तु सुखाकार दु'खाकार वृत्ति मे बाह्य साधन की 
अपेक्षा नही है। इससे सुंखदु'ख साक्षीभास्य हैं। और जो ब्रह्माकार 
अन्त करण की वृत्ति है, उसमें तो ग्रुरु द्वारा वेद वचन का श्रोत्र से 
संबन्ध बाह्य साधन चाहिये । इससे ब्रह्म साक्षीभांस्य भही है। इस 
रीति से जहा विषय से वत्ति का सबन्ध होता है, वहा प्रत्यक्ष ज्ञात कहां 
जाता हैं। “अ्रह ब्रह्मास्मि” इस वृत्ति का विषय जो ब्रह्म है, उससे 
वृत्ति का सबन्ध है । इससे ब्रह्म का ज्ञान प्रत्यक्ष सभव है। 


जहा धूम को देखकर अग्नि का ज्ञान होता है, वहां घुस की ज्ञान 
तो प्रत्यक्ष है और अ्रग्नि का ज्ञान प्रत्यक्ष नही है। क्‍यों ? नेंत्र द्वारा 
अन्त कररा को वृत्ति का धुम से संबन्ध है। इससे ध्ुम' के ज्ञान को 
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प्रत्यक्ष कहते है। और अनुमान से अन्त करण की वृत्ति शरीर के 
अन्तर अग्ति के आकार को ग्रहण करने वाली तो होती है। परन्तु 
अग्नि से वृत्ति का सबन्च नहीं है। इससे अग्नि का ज्ञान प्रत्यक्ष नही 
है | इस रीति से जहा वृत्ति से विषय का सबन्ध होता है, उसको प्रत्यक्ष 
ज्ञान कहते है | इन्द्रियजन्य ज्ञान ही प्रत्यक्ष होता है। यह नियम नही 
है। ज॑से सुखदु ख का ज्ञान इन्द्रियजन्य नही है और प्रत्यक्ष है, वैसे 
दशम पुरुष का ज्ञान शब्दजन्य है, तो भी प्रत्यक्ष है। इस रीति से 
गुरु द्वारा श्रवण किया जो महावाक्यरूप वेद का शब्द, उससे उत्पन्न 
हुआ ब्रह्मज्ञान भी प्रत्यक्ष ही सभव है। 


वेद गुरु से भझरद्व त ज्ञान नहीं 

आपने कहा .-- गुरुमुख द्वारा श्रवण करे वेद वाक्य से अद्व॑ त ब्रह्म 
का साक्षात्कार होता है” इसमे मेरे को शका होती है. --वेद गुरु 
सत्य हो तब तो थद्व त की हानि होगी। और असत्य हो तो जैसे मग- 
तृष्णा के जल से प्यास नहीं मिटती है वैसे उनसे पुरुषार्थ की प्राप्ति 
नही होगी । इससे दोनो रीति से वेद गुरु से अद्व त ज्ञान नही बनता है । 
उत्तर --ससारखू्प दु ख मिथ्या है। इससे उसकी निवृत्ति के साधन 
बेद गुरु मिथ्या ही चाहिये। मिथ्या के नाश के लिये सत्य साधन की 
अपेक्षा नहीं होती है । जसे स्वप्न का मिथ्या दु ख जाग्रत के सत्य 
साधनों से नहीं मिटता, स्वप्न के मिथ्या साधनों से ही मिट्ता है, 
बसे मिथ्या ससार दु ख मिथ्या वेद गुरु से ही मिटता है। और तुमने 
कहा --“मिथ्या वेद गुरु मानोगे तो जसे मृगतृष्णा का मिथ्या जल 
प्यास को नहीं मिटाता है, वैसे मिथ्या वेद गुरु से भी ससार वु ख का 
नाश नही होगा। और मिथ्या वेद गुरु से ससार दु ख का नाश होता है 
तो मृगतृष्णा के जल से भी प्यास मिटनी चाहिये ? उक्त शका का 
समाधान >-यद्यपि मिथ्या मृगतृष्णा के जरू से किसी की भी प्यास 
नहीं मिटी है। ओर मिथ्या वेद गुरु से दु ख के नाश के समान मिथ्या 
जल से प्यास मिटनी चाहिये। और मिटती नही है। वैसे मिथ्या वेद 
गुरु से ससार का भी नाश नही बनता है। तो भी तुम्हारा दृष्डान्त 
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विषम है। क्‍यों ? मृगतृष्णा के जल में और प्यास में सत्ता का 
भेद है । 


समसत्ता वाले ही साधक बावक 


भवदु ख और वेद गुरु की समसत्ता अर्थात्‌ एक सत्ता है। इससे 
वेद गुरु से भवदु ख का नाश होता है । जिनकी आपस में समसत्ता हो, 
उनकी आफ्स में साधकता और बाधकता होती है | कंतते ? जैसे मृत्ति- 
का और घट की समसत्ता है। इससे मत्तिका घट का साधक है । 
अग्नि और काष्ठ की समसत्ता है। इससे अग्नि काष्ठ का बाधक है । 
साधक अर्थात्‌ कारण | और बाधक श्रर्थात्‌ नाशक। मुगतृष्णा के 
जल की और प्यास की समसत्ता नही है। इससे मगतृष्गा का जछ 
प्यास का बाधक नहीं है | इस स्थान में यह रहस्य है +चेतन मे 
परमार्थ सत्ता है और चेतन से भिन्न मिथ्या पदार्थों में दो प्रकार की 
सत्ता है .--एक तो व्यवहार सत्ता है और दूसरी प्रतिभास सत्ता है। 
जिस पदार्थ का ब्रह्मज्ञान बिना बाध नहीं होता किन्तु ब्रह्माज्ञान से 
बाध होता है, उस पदार्थ की व्यवहार सत्ता होती है | सो व्यवहार 
सत्ता ईश्वर सृष्टि मे है । क्यो ? देह इन्द्रियादिक प्रपच ईश्वर सृष्टि है । 
उसका ब्रह्मज्ञान से बिना बाध नहीं होता है। ब्रह्मज्ञान से ही बाध 
होता है | यद्यपि ईश्वर सुष्ठि के पदार्थों का ब्रह्मज्ञान से बिना नाश 
तो होता है | परन्तु ब्रह्मश्ान से बिना बाध नहीं होता है । श्रप्रोक्ष 
मिथ्या निश्चय का नाम बाध है। सो अपरोक्ष मिथ्या निश्चय ईदवर 
सृष्टि के पदार्थों मे ब्रह्मश्षान से प्रथम किसी को भी नहीं होता है । 
ब्रह्मज्ञान से अनन्तर ही होता है। इसमे मूल अविद्या के कार्य जी 
जाग्रत के पदार्थ ईश्वर सृष्टि, उसमे व्यवहार सत्ता है। जन्म मरण 
बन्ध मोक्ष आदिक व्यवहार को सिद्धि करने वाली जो सत्ता (होना) 
उसको व्यवहार सच्चा कहते है। 


ब्रह्मज्ञान से बिना ही जिनका बाध हो उन पदार्थों की प्रतिभास 
सत्ता होती है। कसे ? जैसे ब्रह्मज्ञान से बिना ही शुक्ति, जेवरी, मरु- 
स्थल, आदिको के ज्ञान से रूपा, सर्प, जल आदिको का बाघ होता है । 


४४६ वेदान्त प्रशनोत्त री 


उनमे प्रतिभास सत्ता हैं। प्रतिभास अर्थात्‌ प्रतीतिमात्र जो सत्ता 
(होना) उसको प्रतिभास सत्ता कहते है | तूला अविद्या के कार्य रूपा 
आदिक पदार्थों का प्रतीतिमात्र ही होना है, इससे उनको प्रतिभास 
सत्ता है । 

घटादि जड पदार्थ उपहित चेतन को आच्छादन करने वाली 
अविद्या को तूछा अविद्या कहते है | इसी को अवस्थाज्ञान और सादि 
दोष वाली अविद्या भी कहते है । सो तूला अविद्या अश भेद से नाना 
है और भिन्न भिन्न पदार्थों को श्रावरण करती है । जिस घट आदि 
पदार्थाकार अन्त करण की वृत्ति होती है, उस पदार्थ का आच्छादक 
तूला अविद्या का अश नहृ होता है । फिर जब वृत्ति अन्य देश मे जाती है 
तब वहा और अविद्या अश उत्पन्न होता है । इससे तूला अविद्या के नाश 
निमित्त ब्रह्मश्ञान की अपेक्षा नही है । किन्तु वह प्रतिभासिक सत्ता- 
वाली होने से घठादिक के ज्ञान से ही उसका नाश होता है । जिसका 
तीन काल में बाध नहीं होता है, उसकी परमार्थ सत्ता होती है। चेतन 
का बाध कभी नही होता है। इससे चेतन की परमार्थ सत्ता है । 


वेदगुरु और ससार दुःख की समसंत्ता 


इस रीति से वेदगुरु और संसार दु ख इन दोनो की एक व्यवहार 
सत्ता होने से आपस में समसत्ता है। इससे मिथ्या वेंद गुरु से मिथ्या 
भवदु.ख का नाश बनता है। और क्षुधापिपासा प्राण के धर्म है। प्राण 
और उसके धर्मी का ब्रह्म॑ज्ञान से बिना बाध नहीं होता हैं। इससे 
पिफ्नासा को व्यवहार सच्चा है। मृगतृष्णा के जल का ब्रह्मज्ञान से बिना 
ही मंरुस्थल के ज्ञान से बाध होने से मगतृष्णा के ज॑ल की प्रतिभास 
सत्ता है। इससे प्यास और मैगतृष्णा के जल की समसंत्ता नही होतनें 
से उस जल से प्यास का नांश नहीं होतां है| ईस प्रकार सें दाष्टत 
में बाधक वेदगुरु और बाध्य ससार दु ख॑ दोनों की सैत्ता एके हैं । 
और दृष्टांत में जल और प्यास की सत्ता कॉ जेंद है।' 3 संस दृष्टात 
विंधंम अर्थात्‌ दाष्टात के सेम नहीं है। शका “बहू सें भिन्न सैंब 
मिंथ्या हैं, ऐसाः आप कहते ही / फिर॑ उने मिथ्ये। पदोर्थों मे शुक्ति 
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रूपा, रज्जु सर्प, मगतृष्णा का जल आदिको का ब्रह्मज्ञान से बिना ही 
बाध और ससार दु.ख का ब्रह्मज्ञान से अ्रनन्तर बांध । यह भेद किस 
कारण से करते हो ? 

उक्त शका का समाधान 


यद्यपि ब्रह्य से भिन्न सकल अविद्यां का कार्य है, इससे मिथ्या है । 
उसमें लेशमात्र भी सत्य नहीं है । परन्तु जिसके अश्ञान से जो उत्पन्न 
होता है, उसके ज्ञान से ही उसका बाध होता है। कंसे ? जसे शुक्ति, 
रज्जु, मरुस्थल आदिको के अज्ञान से रूपा, सपें, जल आदिक उत्पन्न 
होते है। उनका बाध शुक्ति, रज्जु, मरुस्थल आदिको के ज्ञान से ही 
होता है | वसे ब्रह्म के अज्ञान से जो जन्म मरणादिक ससार दुख 
उत्पन्न होता है, उसका बाघ भी ब्रह्मज्ञान से ही होता है। शका -न्नह्म के 
अज्ञान से ससार कंसे उत्पन्न होता हे ? स्वप्न के समान मिथ्या ही उत्पन्न 
होता हू । चेतन से भिन्न अज्ञान और उसके कार्य को अनात्मा कहते 
है | सो अनात्म पदार्थ सर्व स्पष्तन के समान भिथ्या है । 


प्रश्न स्वप्न के हप्टात से जाग्रतू पदार्थ मिथ्या सभव नहीं ? 


क्यों ” पुर्व जो अत्यन्त अज्ञात पदार्थ है, उसका स्त्रष्न मे ज्ञान 
नही होता है। किन्तु ज़ाग्रत्‌ में जिसका अनुश्नव ज्ञान हो, उसकी स्वप्न मे 
स्पृति होती है। (नयायरिक स्वष्न को जाग्रत्‌ में अनुभव किये हुये पदार्थों 
की स्मृतिरूषः मात्स विपर्यास कहते है )) इससे स्मृति ज्ञान के विपय 
पदार्थ सत्य होने से उत्तका स्वप्न में स्मृतिरूप ज्ञान भी सत्पम है। इससे 
स्वप्न के दृष्टात से जाग्नत्‌ के पदार्थों को मिथ्या कहना सभव नही । 


स्वप्त सिथ्या नही 


| अच्य प्रकार से स्वृष्त के विषग्न पदार्थों की सत्यता का प्रतिपादन 
करते है --अन्य प्रकार से भी स्व्॒प्त का ज्ञान और उसके विषय पदार्थ 
सृत्य है, मिभ्या नही है। क्यों ? स्वप्त अवस्था में स्थल शरीर को 
त्याग कर छिग शरीर बाहर त्ििकल़ कर सच्चे गिरि समुद्रादिक्रों को 
देखता है, इससे स्त्रप्न मिथ्या नही है । 
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उत्तर -जजाग्रत्‌ के पदार्थों की स्वप्न मे स्मृति नहीं 

पृ्वंकाल सबंधी पदार्थ का ज्ञान स्मृति होती है। कंसे ? जंसे 
पूर्व देखे हुये हस्ती की “सो हस्ती है” ऐसी स्मृति होती है। और “यह 
हस्ती सन्मुख स्थित है ऐसा ज्ञान स्मृति नहीं होता है, किस्तु प्रत्यक्ष 
होता है। स्वप्न में तो “यह हस्ती आगे स्थित है, यह पव॑त है, यह नदी 
है | ऐसा ज्ञान होता है। इससे स्वप्न मे जाग्रत्‌ मे देखे हुये पदार्थों की 
स्मृति नही होती है । किन्तु हस्ती आदिको का प्रत्यक्ष ज्ञान होता है। 
और यदि ऐसे कहें -- जाग्रत्‌ मे जाने हुये पदार्थों का ही स्वप्न से ज्ञान 
होता है। अज्ञात पदार्थ का ज्ञान नही होता है। इससे जाग्रत्‌ पदार्थों 
के ज्ञान के सस्कारो से स्वप्न के ज्ञान की उत्पत्ति होती है। सस्कार- 
जन्य ज्ञान को स्मृति कहते है । इससे स्वप्न का ज्ञान स्मृतिरूप है ।” 
सो शका नही' बनती है। क्यो ? प्रत्यक्षज्ञान दो प्रकार का होता है। 
एक अभिन्नारूप प्रत्यक्ष होता है। और दूसरा प्रत्यभिज्ञारूप प्रत्यक्ष 
होता है । केवल इन्द्रिय सबन्ध से जो ज्ञान होता है, उसको अभिज्ञा 
प्रत्यक्ष कहते है । कैसे ? ज॑से नेत्र के सबन्ध से हस्ती का “यह हस्ती है'' 
ऐसा ज्ञान अधिनज्ञा प्रत्यक्ष है । और पूर्व ज्ञान के सस्कारो से और इन्द्रिय 
सबन्ध से जो ज्ञान होता है, उसको प्रत्यभिन्ना प्रत्यक्ष कहते है। कैसे ? जसे 
पूर्व देखे हुये हस्ती का “सो हस्ती यह है ' ऐसा ज्ञान होता है, उसको प्रत्य- 
भिज्ञा प्रत्यक्ष कहते है। वहा पूर्व हस्ती के ज्ञान के सस्कार और हस्ती से नेत्र 
का सबन्ध प्रत्यभिन्ञा प्रत्यक्ष का हेतु है। 'सस्कारजन्य ज्ञान स्मृति ही होती 
है यह नियम नहीं है । किस्तु प्रत्यभिन्ञा प्रत्यक्ष भी सस्कारजन्य होता है। 
परन्तु इन्द्रिय सबन्ध बिना केवक सस्कारजन्य ज्ञान होता है, उसको 
स्मृतिज्ञान कहते हैं। स्वप्न मे हस्ती आदिको का ज्ञान केवल सस्कार 
जन्य नहीं है किन्तु निद्रारूप दोषजन्य है और हस्ती आदिको के समान 
स्त्रृप्त मे कल्पित इन्द्रिय भी है, इससे इन्द्रियजन्य है। यद्यपि स्वप्न के 
पदार्थ साक्षीभास्य हैं । इन्द्रियजन्य ज्ञान के विषय नहीं है। तथापि 
अविवेकी की दृष्टि से स्वप्न के ज्ञान को इन्द्रियजन्य कहते है । इस 
रीति से स्वप्न का ज्ञान जाग्रत्‌ के पदार्थों की स्मृति नहीं है और '-- 

निद्रा से जागकर पुरुष ऐसे कहता है -मैंने स्वप्न मे हस्ती 
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आदिको को देखा था” यदि स्वप्न मे हस्ती आदिको की स्मति हो तो 
जागकर ऐसा कहना चाहिये “मैने स्वप्न मे हस्ती आदिको का स्मरण 
किया था” ऐसे कोई भी नहीं कहता है । इससे जाग्रत्‌ के पदार्थों की 
स्वप्न मे स्मृति नहीं होती है। “जाग्रत्‌ मे जो देखे हुये तथा सुने हुये 
पदार्थ है, उनका ही स्वप्न में ज्ञान होता है” यह नियम नहीं है। किस्तु 
जाग्रत्‌ मे अज्ञात पदार्थों का भी स्वप्न में ज्ञान होता है। कदाचित 
स्वप्त मे ऐसे विलक्षण पदाथे प्रतीत होते है, जो सब जन्म मे कभी 
भी देखने, सुनने में नहीं आये हो। इससे उनका ज्ञान स्मृति नही है । 
यद्यपि “इस जन्म के पदार्थों के ज्ञान के सस्कार ही स्मृति के हेतु है ।” 
यह नियम नहीं है किन्तु अन्य जन्म के ज्ञान के सस्कारो से भी स्मृति 
होती है, क्यो ? अनुक्‌छ ज्ञान से प्रवृति होती है। अनुकूल ज्ञान बिना 
प्रवृत्ति नही होती है। इसपे बालक की स्तनपान मे जो प्रथम प्रवृत्ति 
होती है, उसका हेतु बालक को भो “स्तनपान मेरे अनुकुछ है” ऐसा 
ज्ञान होता है। वहा अन्य जन्म में जो स्तनपान में अनुकलता अनुभव 
करो थी, उसके सस्कारो से बालक को प्रथम अनुकूलता की स्मृति 
होती है। इससे जन्मातर के ज्ञान के सस्कारो से भी स्मृति होती है। 
वसे इस जन्म में अज्ञात पदार्थों की भी अन्य जन्म के ज्ञान के सस्कारो 
से स्त्रृप्त मे स्मृति सभव है। 

तथापि कोई पदार्थ स्वप्न मे ऐसा भी प्रतीत होता है, जिसका 
जाग्रत मे किसी भी जन्म मे ज्ञान सभव नही है। जैसे अपने मस्तक 
छेदन को आप नेत्रो से स्वप्न मे देखता है। वहा अपना मस्तक छेदन 
नेत्रो से जाग्रत मे देखना सभव नही है । इससे जाग्रत पदार्थों के ज्ञान 
के सस्कारो से स्त्रप्न मे स्मृति नही होती है। ऐसे स्वप्न की स्मृतिरूपता 
के खडन में अनेक युक्तिया ग्रन्थकारों ने कही है। परल्तु स्वप्न को 
स्मृति मानने मे पूर्व उक्त दूषण अतिप्रबल है -स्पृतिज्ञान का विषय 
सन्मुख प्रतीत नही होता है। और स्वप्न के हस्ती आदिक स्वप्तकाल 
में सन्‍्मुख प्रतीत होते है। इससे हस्ती आदिको की स्वप्न मे स्मृति 
नही है। 
५७ 
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स्वप्प में लिग शरीर बाहर नहीं जाता 


'लिग शरीर बाहर निकल कर सच्चे गिरि समुद्रादिको को देखता 
है” इसका उत्तर -यदि स्थल शरीर से निकछकर लिग शरीर बाहर 
सच्चे गिरि समुद्रादिको को देखता हो तो लिग शरीर के निकलने से 
जेसे मरण अवस्था मे गरीर भयकर रूप प्रतीत होता है, वसे स्वप्न 
अवस्था मे भी लिंग शरीर के अभाव से स्पल शरीर अमग ल अर्थात्‌ भयक र 
होंता चाहिये । तथा प्राणरहित मृतक समान होता चाहिये। और 
स्वष्तावस्था मे ऐसा नहीं होता है | किन्तु स्वप्न अवस्था में स्थल शरीर 
प्राण सहित होता हैं और जाग्रत के समान सुन्दर अर्थात्‌ मगल्रूप 
होता है। इससे स्थल शरीर के बाहर लिग शरीर स्वप्नावस्था मे नहीं 
निकलता है। और यदि ऐसे कहे -स्त्रप्न अवस्था मे प्राण तो नहीं 
जाता है। किन्तु अन्त करण और इन्द्रिय बाहर पव॑तादिको मे जाकर 
उनको देखते हैं । प्राण बाहर नहीं जाता है। इससे स्थल शरीर मरख 
अवस्था के समात भयकर नही होता है। और प्राण का बाहर जाने 
का कुछ प्रयोजन भी नही है। क्यो ? प्राण मे ज्ञानशक्ति नहीं है। 
किन्तु क्रियाशक्ति है। इस्नसे बाहर के पदार्थो के ज्ञान की सामर्थ्य 
जिनमे है, वे हो जाते है । ज्ञानशक्ति अन्त करण और ज्ञात इन्द्रियो मे 
है। प्राण के समान कर्म इन्द्रियों मे भी ज्ञानशक्ति नहीं है। क्रिया 
शक्ति है। इससे प्राण और कर्मइनर्द्रिय शरीर मे रहते है। इसी से 
मरण निमित्त से दाह्मदिक होते हैं, उनप्े रक्षा होती है । बाहर अन्त - 
करण, ज्ञान इन्द्रिय जाते है और सच्चे पर्व॑तादिको को देखकर प्राण 
और कर्म इन्द्रियो के स्प्तीपआ जाते है। सो भी नहीं बनता है। 
क्यों ? स्थल सूक्ष्म क्लमाज मै सर्व का स्वामी प्राण है। प्राण बिना 
शरीर को देखकर क्षणमात्र भी नहीं रहने देते है। बाहर ले जाते है । 
दाहु करते है, स्पर्श से स्नान करते हैं । इससे स्थुल्ल दरीर का सार प्राण 
है। बसे संक्ष्म शरीर थे भी प्रार्ा ही प्रधान है। एक समय प्रारय इरि 
यादिक परस्पर श्र पता का विवाद करके प्रजापति के पारस गये 
(यहां प्राण इन्द्रिय शब्द से उनके अभिमानी देवों का ग्रहण है) भऔौर 
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बोले -हें भगवन्‌ ! हमारे में कौन श्रष्ठ है ? तब प्रजापति ने कहाँ .-- 
तुम सब स्थल शरीर मे प्रवेश करके एक एक निकलते जाओ, जिस 
के निकलने से शरीर अमगलरूप होकर गिर पड, वही तुम्हारे में 
श्रेष्ठ है । 

प्रजापति के वचन से नेत्रादिक इन्द्रिया एक एक करके निकलने 
लगी । तब एक एक के अभाव से अधादिरूप शरीर की स्थिति देखंते 
मे आई अर्थात्‌ नेत्र के निकलने से अधा, श्रवण के निकलसे से बधिर 
आदि होकर शरीर स्थित रहा, गिरा नहीं। किन्तु प्राण निकलने का 
उद्योग करते ही बरीर गिरने लगा । तब सर्व ने यह निश्चय किया । 
हमारा सर्व का स्वामी प्राण है। इससे जब तक शरीर मे प्राय रहता 
है, तब तक सब रहते है। शरीर से प्राण के निकलते ही सब, निकल॑ 
जाते है। इससे सूक््म्समाज का राजा के समान प्राण ही प्रधांन है। 
उसके निकले बिना अन्त करणा, ज्ञान इन्द्रिय बाहर नही निकलते है। 
किवा अन्त करण और ज्ञानइन्द्रिय भूतो के सत्वगुण के कार्य है । उनमें 
जानशक्ति है, क्रियाशक्ति नही है। प्राण मे क्रियाशक्ति है। मरण 
समय प्राण के बल से ही लिगशरीर इस स्थूलशरीर को त्यागकर 
लोकान्त॑र को जांता है और प्राण के ही बल से इन्द्रिय द्वारा अंत करण 
की वृत्ति बाहर घटादिकों के समीप जाती है । प्राण के सहारे बिना 
अत करणादिको का बाहर गमन सभव नही है। इसी कारण से योग 
शास्त्र मे कहा है --'प्राण निरोध बिना मन का निरोध॑ नही होता । 
प्राण के सचार से मन का सचार होता है। प्राण निरोध से मन का 
निरोध होता है।” इससे मन का निरोधरूप जो राजयोग, उसकी 
जिसको इच्छा हो, वह प्राण निरोध रूप हुठ योग का अनुष्ठान करे। 
इससे भी प्राण के अधीन अत करण का गमन है। प्राण के निकले 
बिना अत करण और ज्ञान इन्द्रिय बाहुर नहीं निकलते है । और स्वप्न 
अवस्था मे स्थूल शरीर प्राण समेत प्रतीत होता है। इससे “बाहर 
जाकर सच्चे पदार्थों को स्वप्न मे देखता है” यह सभव नही है । 

किवा कोई पुरुष भ्रपने सबन्धी से स्वप्स मे मिककर जो व्यवहार 
करता है, तो जागकर वह सबन्धी मिले तब कहना चाहिये। रात्रि को 
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हम मिले थे ओर अमुक व्यवहार किया था। क्यो ? पूर्व पक्ष की 
रीति से तो बाहर निकलकर उस सबनन्‍्धी से मिलकर सच्चा व्यवहार 
किया है। इससे उसके मिलने का ओर व्यवहार का ज्ञान सबन्धी को 
होना चाहिये और मिले तब सबन्धी को भी कहना चाहिये । सिद्धान्त 
में तो सबन्धी और उसका मिलाप सब अतर ही कल्पित है। किवा 
यदि बाहर जाकर सच्चे पदार्थों को देखता है, तो रात्रि मे सोया हम्रा 
पुरुष हरिद्वार पुरी के महल मध्यात्ष के सूर्य से तपे हुये गगा से 
पूव॑ और नील फ्वत गया से परद्चिम देखता है । वहाँ रात्रि में 
मध्याक्न का सूर्य नहीं है । गया से पूव॑ दिशा में हरिद्वार पुरी नहीं है। 
ओर गगा से पश्चिम नील पंत नहीं है। इससे भी सच्चे पदार्थों का 
देखना स्वप्न मे असभव है और जाग्रत्‌ की स्मृति, अथवा ईव्वरकृत 
प्व॑तादिको को देखने बाहर निकलकर छेल्नने जाता है तब स्वप्न मे ज्ञान 
होता है। इन दोनो पक्षो का निराकरण किया । 
सिद्धात ,--ज!ग्रत्‌ स्वप्न समान 

जाग्रत्‌ के पदार्थों की स्मृति और बाहर लिग शरीर का निकलना तो 
सभव नही है। तथापि जाग्रत्‌ के समान ज्ञाता, ज्ञान, ज्ञेय त्रिपुटी 
स्वप्न में प्रतीत होती है। इससे कठ की हिता नाडी के अतर सब 
कुछ उत्पन्न होता है । सब प्रमाण मे प्रधान वेद है, वेद ने यह कहा 
है । उपनिषद्‌ मे यह प्रसग है .--“जाग्रत्‌ के पदार्थ स्वप्न में नही 
प्रतीत होते है । किन्तु रथ और घोडे तथा मार्ग, वेसे रथ में बेठनेवाले 
स्वप्न में नबीन उत्पन्न होते है। इससे पवत, समुद्र, नदी, वन, ग्राम 
पुरी, सूर्य, चन्द्र जो कुछ स्त्रप्त मे दीखते है, वे सब नवीन उत्पन्न होते 
हैं। यदि स्त्रप्न मे पव॑तादिक नहीं हों, तो उनका प्रत्यक्षज्ञान स्वप्न 
में हौता है सो नही होना चाहिये। क्यो ? विषय से इन्द्रिय सबन्ध 
वा अन्त.करण की वृत्ति का सबन्ध प्रत्यक्षज्ञान का हेतु है। इससे 
पर्वृतदिक विषय और उनके ज्ञान के साधन इन्द्रिय तथा अ्रल'- 
करणा- सब अतर उत्पन्न होते है। यद्यपि स्त्रृप्न के पदार्थ शुक्ति 
रजतादिको के समान साक्षीभाष्य है । अन्त करण और इच्द्रियो का 
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स्वप्न के ज्ञान मे उपयोग नहीं है। इससे ज्ञय जो पर्वतादिक है। 
उनकी ही उत्पत्ति स्वप्त मे माननी योग्य है । ज्ञाता ज्ञान ओर इच्द्रियो 
की उत्पत्ति माननी योग्य नहीं है। तथापि जैसे स्वप्न पर्वेतादिक 
प्रतीत होते है, वेसे इन्द्रिय अन्त करण प्राण सहित स्थूछ शरीर 
की स््रृप्न में प्रतीत होता है। इससे उनकी भी उत्पत्ति माननी 
चाहिये । 


किवा स्वप्न के पदार्थों मे नेत्रादिको की विषयता भान होती है। 
सो व्यवहारिक नेत्रादिको की विषयता तो स्वप्न के प्रातिभासिक 
पदार्थों में नहीं. बनती है। क्यो ? समसचा वाले पदार्थ ही आपस में 
साधक बाधक होते है। इससे व्यवह्ारिक नेत्रादिक शरीर मे है भी 
तो भी उनसे स्वप्न के पदार्यों की विषम सत्ता होने से, उनके ज्ञान की 
विषयता स्त्रप्न के पर्वतादिकों को नहीं बनती है। किवा व्यावहारिक जो 
इन्द्रिय है, सो अपने अपने गोरकों को त्यागकर कार्य करने में समथ 
नहीं होती है । और स्त्रप्न अवस्था में हस्तपाद वाक्‌ के गोलक तो 
निशचल दूसरे को दीखते हे ओर हस्त मे द्रव्य ग्रहण करके पुकारता 
हुआ दोडता है। इससे स्वप्न में इन्द्रियों की उत्पत्ति अवश्य माननी 
चाहिये | वसे सुख दुख और उनका ज्ञान तथा सुख दु ख ज्ञान का 
आश्रय प्रमाता, स्वप्न में प्रतीत होता है। और बिना हुये पदार्थ की 
प्रतीति नही होती है। इससे सब त्रिपुटी समाज स्वप्न में उत्पन्न 
होता है । अनिर्वंचनीय ख्याति की यह रीति है -जितने भ्रमजश्ञान 
है, उनके विषय सब अनिर्वेचनीय उत्पन्न होते है । विषय बिना कोई 
जान नही होता है। यह सिद्धात है। अन्य शास्त्रो के मत में तो अन्य 
पदार्थ का अन्य रूप से भान होता है, उसको भ्रम कहते है | सिद्धान्त 
में तो जसा पदार्थ होता है, वैसा ही ज्ञान होता है । इससे भ्रमस्थल 
में भी विषय की उत्पत्ति अवश्य होती है। विषय बिना ज्ञान नही 
होता है। इस रीति से स्वप्न मे त्रिपुटी की प्रतीति होने से सब समाज 
उत्पन्न होता है। इसमे ऐसी शका है -- 


स्वप्न के जो पदार्थ प्रतीत होते है, उनको उत्पत्ति अगीकार हो 
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तो ज॑से स्वप्न के दृष्टांत से जाग्रत के पदार्थ सिद्धान्त मे मिथ्या कहे है, 
बैसे जाग्रत्‌ के पदार्थों के समान उत्पत्ति वाले होने से स्वप्न के पदार्थ 
भी सत्य होनें चाहियें। और स्त्र॑प्न मे भीतर पदार्थों की उत्पत्ति नहीं 
मानें तब तो यह दोष नहीं आता है। क्यो ? जाग्रतू के पदां्थ तो 
उत्पन्न होकर प्रतीत होते है और स्वप्न में पदार्थ बिना हुये हो प्रतीत 
होते है । इससे स्वप्न में बिना हुये पदार्थों का ज्ञान भश्रमरूप होता है। 
उनकी उत्पत्ति माननी योग्य नहीं है । 


उक्त शका का समावान 


जिस वस्तु की उत्पत्ति मे जितनी देश कालादि कारण सामग्री 
होती है, उतनी सामग्री बिना उत्पन्न हो, उसको मिथ्या कहते है। 
स््रप्न के हस्ती आदिकरो की उत्पत्ति के योग्य देश काल नही है। बहुत 
काल में और बहुत देश मे उत्पन्न होने योग्य हुस्ती आदिक क्षणामात्र 
काल में सूक्ष्म कठ देश में उत्पन्न होते है। इससे मिथ्या है । यद्यपि 
स्वप्न भ्रवस्था में काल और देश भी अधिक प्रतीत होता है। तथापि 
अन्य पदार्थों के समान स्वप्न मे अधिक काल और अधिक देश भी 
अनिवंचनीयं प्रातिभासिक उत्पन्न होता है। क्‍्यी ? विषय॑ बिंनों प्रेत्यक्ष 
ज्ञान नही होता है और स्वप्न मे अधिक देशकाल का ज्ञान होती है । 
व्यावह्वारिक देश काल न्यूत है। इससे प्रातिभासिक उत्पन्न होते है । 
परन्तु स्वप्न श्रवस्था मे उत्पन्न हुये जो प्रातिभासिक देशकाल सो 
स्वप्त अवस्था के हस्ती आदिको के कारणा नंही है। क्यो ? कारण 
होता है वह पहले उत्पन्न होंता है। और कार्य पीछे उत्पन्न होता है । 
स्वप्त के देश काल और हस्ती आदिक एक ही समय मे होते है । 
इससे उनका कार्य कारण भाव नहीं बनता है। 


और व्यावहारिक देशकींल म्यून है। हस्ती आदिको के योग्य नही 
है। इससे देश कालरूप सामग्री बिनां उत्पन्न होते हैं। इसंलिये स्वप्न 
के पंदार्थ मिथ्या हैं। और भी माता सें आदि हंस्ती आदिकों की सामग्री 
स्त्रप्न मे नही है। यद्यपि स्वप्न॑ में प्राणी पदार्थी के माता पिता भी 
प्रत्ञीतं होते है। तंथापि स्त्रप्न के माता पिंता पुत्र की उत्पत्ति के कारण 
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नही है। क्यो ? माता पिता और पुत्र एकक्षण में साथ ही उत्पन्न होते 
है । इससे उनका कार्य कारशक्ाव तहीं बनता है। जिम्न निद्रा सहित 
अविद्या से स््रप्त के पदार्थ उत्पन्न होते है, सोई अविद्या उन पदार्थों मे 
मातापना, पिताप्रना और पुत्रपना उत्पन्न करती है। इस रीति से स्व॒प्त 
के पदार्थों की उत्पत्ति मे अन्य कोई भी सामग्री नही है। किन्तु अविया 
ही निद्रारूप दोष सहित कारण है। जो दोष सहित अविद्या से जन्य हो, 
सो शुक्ति रजत के समान मिथ्या होता है। इससे स्त्रृप्न के पदार्थ 
सत्य नही है, मिथ्या है। उनका उपादान कारण ग्न्त'करण हैवा 
साक्षात्‌ अविद्या ही उनक्रा उपादान कारण है। पहले पक्ष मे साक्षी 
चेतन स्वप्न का अधिष्ठान है और दूसरे पक्ष मे ब्रह्मचेतन स्त्रप्त का 
अधिष्ठान है | इस रीति से अन्त करण अथवा अविद्या का परिणाम 
और चेतन का विवित्त स््रप्त है। इसमे ऐसी शका होती है -दूसरे 
पक्ष में ब्रह्मचेतन स्वप्न का अधिष्ठान कहा है और अविद्या उपादान 
कारण कही है | वहाँ अधिष्ठान ज्ञान से कल्पित की निवत्ति होती है 
और स्वप्न का अधिष्ठान ब्रह्म है। इससे ब्रह्मज्ान बिता अज्ञाती को 
जागरण मे स्वप्न की निवृत्ति नही होनी चाहिये। 


अन्य शका --जसे स्वप्न का अधिष्ठान ब्रह्म और उपादान कारण 
अविद्या है, बेसे वेदान्त सिद्धान्त में जाग्रत्‌ के व्यावहारिक पदार्थो का 
भी अधिष्ठान ब्रह्म है और उपादात्त कारण अविद्या है। इससे जाग्रत के 
पदार्थों को व्यावहारिक कहते हैं और स्वप्न को प्रातिभासिक कहते 
हैं । ऐसा भेद नही होना चाहिये। क्यो ? दोनो का अधिष्ठान ब्रह्म है 
भौर उपादान कारण अविद्या है। इससे जाग्रत्‌ स्वप्त दोनो व्यावहारिक 
होने चाहिये वा दोनो प्रातिभासिक होने चाहिये । 


सो दोनो शका तही बनती हैं । क्यो ? प्रथम शका का यह समा- 
धात है '-निवृत्ति द्वो प्रकार की होती है । एक कारण सहित कार्य का 
विदान्नरूप अत्यत्त निबृत्ति । सो तो स्त्रप्त की जाम्रत्‌ मे ब्रह्मज्ञान बिना 
नही होली है। दूसरी दंड के प्रहार से जैसे घठ का मत्तिका में लूय होता 
है, वैसे स्वप्त का हेतु ज़ो निद्रादोष, उसके नाथ से वा स्वप्न की 
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विरोधी जाग्रत्‌ की उत्पत्ति से अविद्या मे ठयरूप निवृत्ति स्व्रप्त की ब्रह्म 
जान बत्रिता सभव है। और जो शक्रा करी थी --जाग्रत स््रष्न दोनों 
समान होने चाहिये ।” सो भी नही बनती है। क्यो ? जाग्रत्‌ के देहा- 
दिक पदार्थों की उत्पत्ति में तो अन्य दोष रहित केवल अनादि अ्रविद्या 
ही उपादान कारण है। और स्वप्न के पदार्थों मे सादि निद्रादोष भी 
ग्रविद्या का सहायक है। इससे अन्य दोष रहित केवल अविद्याजन्य को 
व्यवहारिक कहते है। ओर सादिदोष सहित ग्रविद्याजन्य को प्रातिभा- 
सिक कहते है । स्वप्न के पदार्थ निद्रादोष सहित ग्रविद्याजन्य होने से 
प्रातिभासिक है । और जाग्रत के पदार्थ अन्य दोष रहित अविद्याजन्य 
होने से व्यावहारिक कहे जाते है। इस रीति से स्वप्न के पदार्थों मे 
जाग्रत्‌ पदार्थों से विलक्षणता है। परन्तु यह सपूर्णो तीन प्रकार की सत्ता 
मानकर स्थूल दृष्टि से कही है । विचार दृष्टि से तीन प्रकार की सत्ता 
नही बनती है। और जाग्रत्‌ स्वप्त की परस्पर विलक्षणता भी नहीं 
बनती है। यद्यपि वेदात परिभाषादिक ग्रथो मे पूर्व प्रकार से व्यावहारिक 
और प्रातिभासिक पदार्थों का भेद कहा है। इससे तीन सत्ता मानी है। 
बसे विद्यारण्य स्वामी ने भी तीन सत्ता मानी है। क्‍यों ? यह प्रसग 
उन्होंने लिखा है --दो प्रकार के देहादिक पदार्थ है -एक तो ईश्वर 
रचित है, सो बाह्य हैं ओर दूसरे जीव के सकलल्‍प रचित है। सो 
मनोमय श्रर्थात्‌ अतर है । उन दोनों मे जीव सकल्प से रचित अतर 
मनोमय साक्षीभास्य है। और ईव्वररचित बाह्य है, सो प्रमाता 
प्रमाण के विषय है । 


और अतर मनोमय देहादिक ही जीव को सुखदु ख के हेतु है । 
बाह्य जो ईश्वररचित हे,सो सुखदु ख के हेतु नही होते है । इससे 
अतर मनोमय पदार्थों की निवृत्ति मुमुक्षु को अपेक्षित है। बाह्यप्रपच 
सुद्धदुःख का हेतु नहीं है। इससे उसकी निवृत्ति अपेक्षित नही है। 
दृष्टात :-जेसे दो पुरुषो के दों पुत्र विदेश मे गये हो, उनमे एक के 
का मृत्यु हो जाय और एक का जीवित हो। वह जीवित पूत्र 
शेष विभूति को प्राप्त होकर किसी पुरुष द्वारा अपने पिता को 
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अपनी विभूति प्राप्ति का और द्वितीय के मरण का समाचार भेजे । 
वहा समाचार सुनाने वाला दुष्ठ हो। इससे जीवित पुत्र के पिता 
को कहै तुम्हारा पृत्र मर गया है। और मरे पुत्र के पिता को कहै 
तुम्हारा पुत्र शरीर से निरोग है । बडी विभूति को प्राप्त हो गया है । 
कुछ काल मे हस्ती पर आरूढ होकर बडे समाज से आयेगा। उस 
वचक के वचन को सुनकर जीवित पुत्र का पिता रोता है, महान्‌ 
दुख को अनुभव करता है और मरे पुत्र का पिता अति हषे को 
प्राप्त होता है। इस रीति से देगातर मे ईश्वर रचित पुत्र जीवित है, 
तो भी मनोमय पुत्र मर गया है। इससे दु ख होता है | ईश्वर रचित 
जीवित का सुख नही होता है। वसे दूसरे का ईश्वर रचित पुत्र मर 
गया है, उसका दुख नहीं होता | मनोमय जीवित है, उसका सुख 
होता है। इससे जीव सृष्टि ही सुख दुख को हेतु है। ईश्वर सृष्टि 
सुखद्‌ ख की हेतु नहीं है। इस रीति से विद्यारण्य स्वामी ने जीव 
सृष्टि और ईश्वर सृष्टि दो प्रक्रार की सृष्टि कही है। वहा जीव सृष्टि 
प्रातिभासिक है और ईश्वर सृष्टि व्यावहारिक है। ऐसे ही अन्य 
ग्रथकारो ने भी सत्ता तीन प्रकार की कही है । 

चेतन की परमार्थ सत्ता है। और चेतन से भिन्न जड पदार्थो की 
दो प्रकार की सत्ता है। एक व्यावहारिक सत्ता है और दूसरी प्राति- 
भासिक सत्ता है। सृष्टि के आदिकाल मे ईश्वर सकल्‍प से उत्पन्न जो 
केवल अविद्या के कायें पच्रभुत और उनके काय की व्यावहारिक' सत्ता 
है | दोष सहित अविद्या के कार्य स्वप्न, शुक्ति रजतादिको की प्राति- 
भासिक सत्ता है । इस रीति से जाग्रत्‌ पदार्थों की व्यावहारिक सत्ता 
और स्वप्न की प्रातिभासिक सत्ता कही है। तथापि अनात्मपदार्थो की 
सर्वे की प्रातिभासिक सत्ता है। इससे दो प्रकार की ही संत्ता है। चेतन 
की परमार सत्ता है। और चेतन से भिन्न सकल अनात्मा की प्रातिभा- 
सिक ही सत्ता है । जाग्रत्‌ स्वप्त के पदार्थों की किचित्‌ मात्र भी 
विलक्षणता सिद्ध नहीं होती है।इम उत्तम सिद्धान्त का प्रतिपादन 


करते है -देशकाल सामग्री बिना ही स्वप्न के हस्ती पर्बतादिक 
श्प 
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उत्पन्न होते है, इससे उनको मिथ्या कहते है। वैसे आकाशादि प्रपच 
की सृष्टि ब्रह्म से होती है । उस ब्रह्म मे देशकाल का लेश भी नहीं है। 
स्वप्न में हस्ती फ्वंतादिकों के योग्य तो देशकाल नहीं है तथापि अल 
देश काल है। वैसे आकाशादिकों की सृष्टि में अल्प देशकाल भी नही 
है। क्यो ? देशकाल रहित परमात्मा से आकाशादिको की सृष्टि कही है । 
इस कारण से ही तंत्तिरीय श्रुति मे आकाशादिकों की क्रम से सृष्टि 
कही है | देशकाल की सृष्टि नही कही है । और सूत्रकार, भाष्यकार, 
ने भी देशकाल की सृष्टि नही कह्दी है। सृष्टि नाम उत्पत्ति का है | 
बहा तंत्तिरीय श्रृति और सूत्रकार भाष्यकार का यही अभिप्राय 
है .-आकाशादिक प्रपच की उत्पत्ति देशकाल सामग्री बिना ही होती 
है । इससे आकाशादिक स्वप्न के समान मिथ्या है । 


यहा यह रहस्य है -जसे कोई दो बलिष्ठ पुरुष शून्य वन में अपनी 
अपनी बलिष्ठता का विवाद करके स्वस्वब॒ल की परीक्षा के लिये 
“जो अन्य को मार दे वही बलिष्ठ माना जाय” ऐसी प्रतिज्ञा करके 
उभय फल युक्त शक्ति (शस्त्र विशेष) को बीच मे धर कर उसके एक 
एक फल हृदय देश में लगाकर परस्पर के सन्मुख बल करने से दोनो 
मृत्यु को प्राप्त होते है| बसे ब्ह्मस्वरूप शून्य वन में जाग्रत्‌ प्रपच 
और स्वप्त प्रपच रूप दो बली पुरुष है। उनका परस्पर में परस्पर के 
दृष्टात से परस्पर का प्रह्मार होता है । वह दिखाते है -देशकालादि 
सामग्री से बिता उत्पन्न हो, बह मिथ्या होता है। कैसे ? जसे देशरूप 
सामग्री के पूर्ण होने पर भी कालरूफ सामग्री की न्युनता से उत्पन्न 
प्राख का परेवा, ठीक़री को अद्यरफ़ी, चम्रड़े का सर्प इत्याद्ििक ए नद्र- 
जालिक (बराज़ीगर रचित) पदार्थों को मिथ्या कहते है। बेसे हिता 
नामक कठ की नाडीरूप अल्पदेश और अल्पकाल में उत्पन्न स्वप्न 
प्रषुच प्रिथ्या है। उसके हृष्टात से (उसके समान होने से) जाग्रत्‌ प्रपच 
स्निथ्या है। ऐसे स्वप्त के दृष्ठात से जाग्रत्‌ पर प्रहार है। वसे ही 
देशक़ाल क्षप सामग्री के लेश से रहित ब्रह्म मे जाग्रत प्रपच प्रतीत होता 
है | इसके वह असत्‌ है| क्यो ? प्रतीयमान देशकाल तो जाग्रत प्रपच 
के अतर्गत हैं। उनसे भिन्न देशकाल प्रपच के कारण कहै, उसको पूछता 
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चाहिये -वे देशकाल ब्रह्म से भिन्न है वा अभिन्न है? अभिन्न कहै तो ब्रह्म 
से भिन्न देशकाल के अभाव से देशकाल रहित ब्रह्म मे प्रपच की प्रतीति 
सिद्ध होती है। और यदि ब्रह्म से भिन्‍न देशकाल कहै तो वे सत्य है । 
किवा मिथ्या है? सत्य कहै तो अढ्व त श्रुति से विरोध होगा । और 
मिथ्या कहै तो उनको भी प्रपच्॒ के समान कार्य होने से उनके कारण भी 
कोई देशकाल कहने चाहिये। यदि आपके कारण आप ही हैं तो 
आत्माश्रय होगा । और यदि प्रथम देशकाल के कारण द्वितीय और 
ट्वितीय के प्रथम कहै तो परस्फ्र की उत्पत्ति मे परस्पर की अपेक्षा के 
होने से अन्योन्याश्रय होगा | और यदि द्वितीय के तृतीय, फिर तृतीय 
के प्रथम॑ देशकाल कारण कहै तो चक्र के समान भ्रमण रूप चक्रिका 
होगा । और यदि तृतीय देशकाल के कारण चतुर्थ और चतुर्थ के 
कारण पचम' कहै तो अनन्त देशकाल की धारा रूप अनवस्था होगी | 
इससे ब्रह्म मे कोई भी देशकाल सिद्ध नही होता है। इस रीति से देश 
काल रहित ब्रह्म से जाग्रत्‌ जगत्‌ की प्रतीत होती है। इससे जाग्रत्‌ 
प्रपच असत्‌ (तुच्छ) है । 

किवा जाग्रत्‌ काल मे स्वप्न पदार्थों की स्मृति होती है और स्वप्न 
मे बहुत करके जाग्रत्‌ के पदार्थों की स्मृति नही होती है । इससे भी 
जाग्रत्‌ प्रपच असत्‌ है। उसके दृष्टात से (उसके समान होने से) स्वप्न 
प्रपच भी अ्रसत्‌ (बध्यापुत्र के समान) है । और जब जाग्रत्‌ का अभाव 
है, तब उसके अतर्गेत समाधि अवस्था का भी चेतन मे अभाव है। 
और जब जाग्रत्‌ स्वप्त का ग्रभाव है, तब दोनो अवस्था में वर्तमान 
बुद्धि के अभाव से उसका विलय रूप सुषुप्ति और सुषुप्ति के अतर्गत 
मरगा मूर्छा का भी अभाव है । इस रीतिसे ब्रह्म में सर्वे प्रपच की असिद्धि 
से अजातवाद सिद्ध होता है । 

यद्यपि मधुसदन स्वामी ने देशकाल साक्षात्‌ अ्रविद्या के कार्य कहै 
है। इससे माया विशिष्ट परमात्मा से पहले माया के परिणाम देश- 
काल होते है। उससे अनन्तर आकाशादिको की उत्पत्ति होती है। 
इससे योग्य देशकाल से आकाशादिक प्रपच की उत्पत्ति संभव है। 
तथापि मधुसूदन स्वामी का यह अभिप्राय नही है .--देशकाल प्रथम 
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होते है और आकाशादिक उत्तर होते है। क्यो ? भ्रतीत काल मे हो, 
उसको प्रथम और पूर्व कहते है। भविष्य काल मे हो, उसको उत्तर 
अर्थात्‌ पीछे कहते हैं। आकाशादिकों की उत्पत्ति से प्रथम देशकाल 
उत्पन्न होते है । इस कथन से आकाशादिको की उत्पत्ति काल से पूर्व 
काल उपहित परमात्मा देशकाल का अधिष्ठान है। यह सिद्ध होगा । 
इससे देशकाल की उत्पत्ति में पवंकाल की शअ्रपेक्षा होगी और काल की 
उत्पत्ति बिना पूर्वकाल असिद्ध है। इससे आकाशादिको से पूर्वकाल मे 
देशकालादि होते है । यह कहना नही बनता है । 

किन्तु मधुसूदन स्वामी का यह अभ्िप्राय है -- जैसे भूत भौतिक 
प्रपच प्रतीत होता है, वैसे देशकाल भी प्रतीत होते है । और आत्मा से 
भिन्न कोई भी नित्य नहीं है।इससे देशकाल नित्य नहीं है। और 
बिना हये की प्रतीति नहीं होती है। इससे आकाशादिको के समान 
देशकाछ की भी उत्पत्ति होती है। सो देशकाल माया के परिणाम है 
और चेतन के विवरत्त है । जो विवत्त होता है, सो किसी का भी कारण 
नहीं होता है। इससे ग्राकाशादिक प्रप्च की उत्पत्ति मे देशकाछ को 
कारणता नही बनती है । 

किवा कारण प्रथम होता है । और काये उत्तर होता है। आका- 
शादिक प्रपच से देशकाल प्रथम होते है। यह कहना नही बनता है 
यह वार्ता अभी कही ही थी । इससे भी देशकाल को आकाशादिक प्रपच 
की कारणता नही बनती है। किन्तु स्वप्न के पिता पुत्र के समान देश- 
काल सहित आकाशादिक प्रपच माया विशिष्ट परमात्मा से उत्पन्न 
होता है। और कोई पदार्थ किसी देश मे किसी काल मे उत्पन्न होता 
है। अन्य देश मे अन्यकाल में उत्पन्न नही होता है। इस रीति से सर्व - 
पदार्थ प्रलयकाल मे उत्पन्न नही होते है, सृष्टिकाल मे उत्पन्न होते है । 
इससे देश काल को कारणाता प्रतीत भी होती है। तो भी जिस माया 
से देशकाल सहित प्रपच्॑ की उत्पत्ति होती है, उस माया से ही देश 
काल में कारणता और अन्य प्रंपच मे कार्यता प्रतीत होती हे । आका- 
शादिक प्रपच के देशकाल कारण नही है | इसमे ऐसी शका होती है -- 

(पूवपक्षी) बिना हुये पदार्थों की तो प्रतीति नहीं होती है। और 
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सिद्धान्त मे भी अगीकार नही करी है। यदि बिना हुये की प्रतीति माने 
तो, असत्‌ ख्याति का अगीकार करना होगा । और बिना हुये वध्या- 
पुत्र, शश शु गादिको की प्रतीति भी होनी चाहिये । इससे बिना हुये 
की प्रतीति नही होती है। देश काल मे कारणता नही हो, तो देशकाल 
मे सर्वेपदार्थो की कारणुता माया के बल से भी नहीं प्रतीत होनी 
चाहिये। और देशकाल मे कारणता प्रतीत होती है । इससे देशकाल 
सर्व प्रपच के कारण है । और यदि सिद्धान्ती ऐसे कहै --सव प्रपच 
का कारण ब्रह्म है। ब्रह्म की कारणता देशकाल मे प्रतीत होती है। 
देशकाल में कारणता नही' है, सो भी नही बनता है। क्यो ? जंसे 
देशकाल का अधिष्ठान ब्रह्म है, बसे सर्व प्रप्च का अधिष्ठान ब्रह्म है। 
देशकाल में ही ब्रह्म की कारणता प्रतीत होती है, अन्य मे नहीं | इस 
कथन मे कोई हेतु नही है । इससे अधिष्ठान ब्रह्म की कारणवा देशकाल 
में प्रतीत होती हो, तो ब्रह्म सर्व प्रपच का अधिष्ठान है। इससे सर्वे 
प्रपच मे कारण॒ता प्रतीत होनी चाहिये । किसी मे कारणता और किसी 
में कार्यता, ऐसा भेद नही होना चाहिये । 


किवा देशकाल मे कारणता नही है और ब्रह्म मे कारणता है। 

सो ब्रह्म की कारणता देशकाल मे प्रतीत होती है। इस कथन से 
अन्यथा ख्याति को श्रगीकार करना होगा । क्‍यों ? अन्यवस्तु की अन्य 
रूप से प्रतीति को अन्यथा ख्याति कहते है । देशकाल कारण नही है, 
कारण से अन्य अकारण है । उतकी अन्य रूप से अर्थात्‌ कारण रूप 
से प्रतीति मानने में अन्यथा ख्याति का अगीकार होगा । और सिद्धान्त 
में अन्यथा ख्याति अगीकार नही करी है। यदि इस स्थान मे अन्यथा 
ख्याति माने तो शुक्ति मे अनिवंचनीय रूपे की उत्पत्ति सिद्धात मे मानी 
है, सो निष्फल होगी। क्‍यों ? अन्यश्रा ख्याति मे दो मत है --एक तो 
अन्य देश में स्थित पदार्थ की अन्य देश में प्रतीति अन्यथा, झ्याति है। 
कंसे ? जेसे काताकर में स्थित रजत की सन्मुख शुक्ति देश मे प्रतीति 
अन्यथा ख्याति है। दूसरा अन्य पदार्थ की अन्य रूप से प्रतीति अन्यथा 
ख्याति है। कंसे ? , जैसे शुक्ति की ही रजत रूप से प्रतीति अन्यथा 
ख्याति है। 


] 
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ऐसे सर्व भ्रमस्थल में अन्यथाख्याति से निर्वाह सभव है। 
ग्रनिवरचंनीय रजतादिको की उत्पत्ति कथन असगत होगा। और 
यदि सिद्वाती ऐसे कहै --विषय के समानाकार ही ज्ञान होता है। 
अन्य वस्तु का अन्यरूप से ज्ञान सभव नही है! इससे रजताकार ज्ञान 
का विषय रजत भी अनिव्रचेनीय ही उत्पन्न होती है। इस ग्रद्दै त 
सिद्धान्त मे कारण से अन्य जो देशकाल, उनमे ब्रह्म की कारणता का 
ज्ञान सभव नहीं है। इससे देशकाल में कारणता जो प्रतीत होती है, 
उसका बिना हुये का अथवा ब्रह्म मे स्थित का भान सभव नही है। 
किन्तु देशकाल में ही कारणता है, उसका ही भान होता है। इस रीति 
से “आकाशादिक प्रपच के कारण देशकाल नहीं है” यह कथन 
असगत हैं । 

(सिद्धाती --) सो शका नही बनती है । क्यों ? ब्रह्म की कारणता 
देशकाल में प्रतीत होती है । कंसे ? जसे जपा (जावक--जावली-- 
जासूद) पुष्प सबधी स्फटिक मे पुष्प की रक्तता प्रतीत होती है। 
अधिष्ठान की सत्यता स्वप्नकाल मे मिथ्या हस्ती पर्वतादिको मे प्रतीत 
होती है। वहा स्फटिक में अनिवेचनीय रक्तता की उत्पत्ति का 
अगीकार नहीं है। किन्तु पुष्प की रक्तता स्फटिक मे प्रतीत होती है। 
इससे श्वेत स्फटिक की रक्तरूप से प्रतीति होने से रक्तता के ज्ञान मे 
अन्यथा ख्याति ही मानी है। बसे स्वप्न में मिथ्या पदार्थों मे सत्यता 
प्रतीत हो, वहा अनिवेचनीय सत्यता, उन पदार्थों मे उत्पन्न होती है । 
यह कथन तो “सत्य, मिथ्या है” इस (व्याघात दोषवाले) वचन के 
समान सभव नहीं हैं। श्रौर बिना हुये की प्रतीति नही होती है । किन्तु 
स्वप्त के अधिष्ठान चेतन की सत्यता मिथ्या पदार्थों मे प्रतीत होती 
है | इससे मिथ्या पदार्थों की सत्यरूप से प्रतीति होने से सत्य॑ंता के 
ज्ञान में अन्यथारुयाति ही मानी है। वसे ही अधिष्ठान ब्रह्म की 
कारणता देशकाल मे अन्यथाख्याति से प्रतीत होती है। 


और यदि ऐसे कहै --इत॑ने स्थान में अन्यथा ख्याति माने तो 
सर्वे श्रम मे अन्यथाख्याति ही माननी चाहिये। सो शका नहीं बनती 
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है। क्यो ? शुक्ति रजतादिकों में अन्यथा ख्याति मानने में यह दोप 
कहा है -विषय से विलक्षण ज्ञान नहीं होता है। और जहाँ स्फटिक 
में रक्तता का ज्ञान होता है, वहाँ रक्त पृष्प का स्फटिक से सबंध है । 
इससे स्फटिक सबधी पृष्प की रक्तता स्फटिक में प्रतीत होती है । 
क्यो ? अन्त करण की वृत्ति जब रक्त पुष्पाकार होती है, उसी वृत्ति 
का विषय रक्त पुष्प सबंधी स्फटिक है। इससे पुष्प की रक्तता स्फटिक 
में प्रतीत होती है। और शुक्ति का तो रजतरूप से ज्ञान सभव नही 
है । क्यों ? शुक्ति देश मे अनिर्वेचनीय तथा व्यावहारिक रजत तो 
अन्य मत में नही है, किन्तु शुक्ति है। उस शुक्ति के सबन्ध से शुक्ति के 
समानाकार ही अत करण की वृत्ति होगी। रजताकार अत करण की 
वृत्ति नही होती । इससे अविद्या का परिणाम और चेतन का विवर्तत 
अनिवंचनीय रजत और उसका ज्ञान, दोनो उत्पन्न होते है। और 
स्फटिक मे रक्तता प्रतीत होती है, वहाँ वृत्ति का सबन्ध स्फटिक और 
रक्त पुष्प दोनो से होता है। उस वृत्ति का स्फ्रटिक से भी सम्बन्ध है 
और स्फटिक मे रक्तता की छाया है। इससे पुष्प का धर्म रक्तता 
स्फटिक में उसी वृत्ति का विषय है, इस रीति से जहाँ दो पदार्थों का 
सबन्ध है, वहाँ एक के धर्म की दूसरे मे प्रतीति सभव है। वहा अन्यथा 
ख्याति ही संभव है । जहा दोनों पदार्थों का सबन्ध नही है, वहा अन्यथा 
ख्याति चही होती किन्तु अनिवंचनीय ख्याति ही होती है । जैसे पुष्प 
संबन्धी स्फटिक मे पुष्प की रक्तता प्रतीत होती है। वसे स्वप्न के हस्ती 
पर्वृंतादिको का भी अधिष्ठान चेतन से सबन्ध है। इससे चेतल का धर्म 
सत्यता भी चेतन सबन्धी हस्ती पर्वतादिक्कों में प्रतीत होती है। सो 
अन्प्रथाब्याति है। वेसे अधिष्ठात चेतन का धर्म कारणता अधिष्ठान 
चेतन सबन्धी देशकाल मे प्रतीत होती है । 


जाग्रत प्रपच सामग्री बिना होने से स्वप्त समान सिथ्या 


और जो पूर्व शका करी थी .--अधिष्ठान चेतन का सुबन्ध सर्व- 
प्रपच से है। यदि सबधी का धर्म अन्यथा ख्याति से अन्य में प्रतीत हो, 
तो चेतन की कारशुता सर्ंप्रप्तच में प्रतीत होता चाहिये | 
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सो शका नही बनती है । क्यो ? जसे स्वप्न मे दो शरीर उत्पन्न 
होते है । एक पितारूप प्रतीत होता है और दूसरा हरीर पुत्ररूप 
प्रतीत होता है। वहा दोनो धरीरो का स्वृप्त के अधिष्ठान चेतन से 
सबन्ध भी है। तथापि पिता शरीर मे अधिष्ठान चेतन की कारणता 
प्रतीत होती है और पुत्र शरीर मे कारणता प्रतीत नही होती है। 
किन्तु पिताजन्य पूत्र है। इस रीति से पुत्र शरीर मे कार्यता प्रतीत 
होती है । इस प्रकार यद्यपि अधिष्ठान चेतन से सबन्ध तो सर्वे का है, 
तथापि देशकाल में चेतन धर्म कारणता की प्रतीति होती है । अन्य मे 
कार्यता की प्रतीति होती है। अथवा अधिष्ठान चेतन असग है, सो 
परमार्थ से किसी का भी कारण नही है। माया मे आभास यद्यपि 
कारण है, तथापि आभास का स्वरूप मिथ्या होता है। जो आप हीं 
मिथ्या हो, सो दूसरे का कारण नही' हो सकता। इससे परमात्मा में 
प्रपच की कारणता हो तो, उसकी देशकाल मे भ्रम से प्रतीति सभव हो। 
सो परमात्मा मे तो कारणता नहीं है । परमात्मा कारणतादिक धर्म 
रहित असग है । उसकी कारणता देशकाल मे प्रतीत होती है। यह कहना 
सभव नही है। किन्तु मायाकृत अनिवंचनीय देशकाल अनिवंचनीय 
कारणता वाले होते है। और परमार्थ से देशकाल कारण नही है । 
कैसे ? जसे पुत्रहीन पुरुष स्वप्त मे पुत्र पौन्न दोनो को देखता है। बहा 
पुत्र पत्र शरीर अनिवंचनीय होते है और पुत्र शरीर मे पौत्र शरीर की 
अनिर्वचनीय कारणता होती है | वहा परमार्थ से पुत्र शरीर और पौत्र 
शरीर का परस्पर कार्य कारणभाव नही होता है | वंसे ही अनिबंचनीय 
कारण देशकाल प्रतीत होते हैं । परमार्थ से देशकाल और आंकांशादिक 
प्रपच का कार्यकारण भाव नही है। इस रीति से देशकाल सामग्री 
बिना जाग्रत प्रपच की उत्पत्ति होती है। इससे स्वप्न के समान जाग्रत 
भी मिथ्या है । ओर जसे स्वप्न के स्त्री पुत्नादिक स्वप्न मे ही सुखदु.ख 


'के हैतू होते है । जाग्रत मे उनका अभाव होता है। बसे ही जाग्रत के 
पदार्थों का स्त्रप्न में अभाव होता है| इससे दोनो समान है। 
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जाग्रत के पदार्थ ज्ञान के साथ ही उत्पन्त 

और यदि ऐसे कहे >जाग्रत से स्वप्त होकर फिर जाग्रत होता 
है। वहा प्रथम जाग्रत के जो पदार्थ है । सोई स्वप्न व्यवहित दूसरे 
जाग्रत मे रहते है और प्रथम स्वप्न के पदार्थ दूसरे स्वप्न मे नही रहते 
है । इससे स्वप्न के पदार्थों से जाग्रत के पदार्थ विलक्षण है । सो शका 
भी सिद्वान्त के अ्ज्ञानी मृढो की दृष्टि से होती है। क्यो ? मूर्खो की 
ऐसी दृष्टि है। ससार प्रवाह अनादि है। उसमे जीवो को जाग्रत स्वप्न 
सुषुप्ति होती है | जाग्रत काल मे स्वप्न सुषुष्ति नष्ट होती है और स्वप्न 
काल मे जाग्रत सुषुप्ति नम् होती है । बसे सुषुप्ति काल मे जाग्रत स्वप्त 
नष्ट होती है | परन्तु “स्वप्न सुषुप्ति हो, तब जाग्रत काल के स्त्री, पुत्र, 
पशु, धनादिक दूर नही होते है किन्तु बने रहते है । उनका ज्ञान ही दूर 
होता है। फिर जांग्रत हो, तब प्रथम जाग्रत के विद्यमान पदार्थों का 
ज्ञान होता है ।” यह अज्ञानी मूर्खो की हृष्ठि है। सिद्धान्त यह है -सर्व 
पदार्थ चेतन के विवर्त्त है। अविद्या के परिणाम है । इससे शुक्ति रजत 
के समान जिस काल मे जो पदार्थ प्रतीत होता है, उस काल में 
अधिष्ठान चेतन आश्रित अविद्या का द्विविध परिणाम होता है। 
अविद्या के तमोगुण अश का घटादिक विषयरूप परिणाम होता है। 
अविदा के सत्वगुरा का ज्ञानरूप परिणाम होता है। यद्यपि चेतन को 
ज्ञान कहते हे । इससे सत्वगुणा का परिणाम ज्ञान है, यह कहना नही 
बनता है| तथापि सवंत्र व्यापक चेतन ज्ञान नही है । किन्तु साभासवृत्ति 
में आरूढ चेतन को ज्ञान कहते है। इससे चेतन मे ज्ञान व्यवहार की 
सपादक वृत्ति होने से, वृत्ति को भी ज्ञान कहते है । इस रीति से चेतन मे 
जानपने को उपाधिवृत्ति है। इसलिये वृत्ति मे भी ज्ञान शब्द का प्रयोग 
होता है । कँसे ? ज॑से लोक में कहते है :--“घट का ज्ञान उत्पन्न हुआ, 
पट का ज्ञान नष्ट हुआ ।” वहा वृत्ति मे आरूढ चेतन का तो उत्पत्ति 
नाश सभव नही है। वृत्ति के ही उत्पत्तिनाश होते है।श्रौर ज्ञान के 
उत्पत्तिनाश कहते है । इससे वृत्ति मे भी ज्ञान-शब्द का प्रयोग होता है। 
सो वृत्तिरूप ज्ञान सत्वगुण का परिणाम है। यह कथन सभव है। 
५६ 
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उस वृत्तिरूप परिणाम में चेतन का आभास होता है। घटादिक 
विषयरूप परिणाम मे चेतन का आभास नहीं होता है। क्यो ? विपय 
और वृत्ति यद्यपि दोनो अविद्या के परिणाम है, तथापि घटादिक विषय 
तो अविद्या के तमोगुण के परिणाम है | इससे मलिन है, उनमे आभास 
नही होता है।और वृत्ति सत्वगुण का परिणाम है, इससे स्वच्छ है, उसमे 
आभास होता है| इस रीति से वृत्ति की चेतन के आभास ग्रहण की योग्यता 
होने से वृत्ति अवच्छिन्न चेतन को ज्ञान कहते है और साक्षी भी कहते हैं। 
घटादिक विषय की आभास ग्रहण की योग्यता नही है । इस कारण से 
विषय अविच्छन्न चेतन ज्ञान नही है और साक्षी भी नही है। इस रीति 
से जाग्रत्‌ के पदार्थ और उनका ज्ञान दोनो साथ ही उत्पन्न होते है और 
साथ ही नष्ट होते है । यह वेद का गृढ सिद्धान्त है। इससे जाग्रत्‌ के पदार्थ 
दूसरी जाग्रत्‌ मे रहते हैं। यह कथन सभव तही है। 
जाग्रत्‌ के पदार्थों का परस्पर कार्य कारण भाव नही 
यद्यपि स्वप्न से जागे हुये पुरुष को ऐसी प्रत्यभिज्ञा होती है। “जो 
पूर्व पदार्थ थे वे ही ये पदार्थ है ।” इससे जाग्रत्‌ के पदार्थो का ज्ञान के 
समकाल उत्पत्तिनाश नही होता है। किन्तु ज्ञान से प्रथम विद्यमान 
होते है और ज्ञान नाश से अनतर भी रहते है। तथापि जसे स्वप्न के 
पदार्थ उसी क्षण मे उत्पन्न होते है । और प्रतीत ऐसे होते है .--“'ेरे 
जन्म से भी प्रथम उत्पन्न हुग्रे ये पर्वेतः समुद्रादिक है ।” वहा तत्काल 
उत्पन्न हुये पदार्थों मे बहुकाल स्थिरता की भ्राति होती है । इससे जिस 
अविद्या ने मिथ्या पर्वत समुद्रादिक उत्पन्न किये है, उसी अविद्या से बहु- 
काल स्थिरता औऔरुस्थिरता की प्रतीति अ्रनिवंचनीय उत्पन्न होती है। व से 
जाग्रत्‌ के पदार्थों मे भी अनेक दिन स्थिरता नही है। किन्तु अविद्या के बल से 
मिथ्या स्थिरता भी उन पदार्थों के साथ उत्पन्न होकर प्रतीत होती है । 
जाग्रत्‌ के पदार्थों का “वे पूर्व जाग्रत में देखे हुये पदार्थ ये है ।” 
इस आकार वाला प्रत्यक्षिज्ञा ज्ञान निद्रा से उठे हुये पुरुष को होता है । 
सो ज्ञान नदी प्रवाह, दीपशिखा, आकाशगत तारा की स्थिति और वृक्ष 
के फल, इनके प्रत्यभिज्ञा ज्ञान के समान भअ्रमरूप है। इसमे मुख्य 
हष्टात स्वप्न है। सो ऊपर कह दिया है । और यदि ऐसे कहै --स्वप्न 
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के पदार्थ साक्षात्‌ अविद्या के परिणाम है और जाग्रतू के पदार्थ 
साक्षात्‌ अविद्या के परिणाम नही है । किन्तु घट को उत्पत्ति दड, चक्र, 
कुलाल से होती है। वैसे सर्व पदार्थों की उत्पत्ति अपने अपने कारण 
से होती है, साक्षात्‌ अविद्या से नही होती है। यदि साक्षात्‌ अ्रविद्या 
के परिणाम हो तो आकाशादिक क्रम से पच्रभूतो की उत्पत्ति ओर 
पचीकरण तथा उनसे ब्रह्माड की उत्पत्ति श्र्‌ति मे कही है, सो असगत 
होगी। इसते ईश्वर सृष्टिछप जाग्रत्‌ के पदाथें अपने अपने उपादान के परि- 
णाम है, अविद्या के साक्षात्‌ परिणाम नही है। 

स्वप्न के तो स्व पदार्थ अविद्या के परिणाम है। उनका एक 
अविद्या उपादान होने से, उन पदार्थों की ओर उनके ज्ञान की एक 
अविद्या से एक काल मे उत्पत्ति सभव है। जाग्रत्‌ के पदार्थ भिन्‍त भिन्न 
कारण से उत्पन्त होते है। काय से प्रथम कारण होता है और 
कारण में कार्य का लय होता है। इससे घट को उत्पत्ति से प्रथम 
और घटनाश से आगे मृत्पिड रहता है। इस रीति से कोई पदार्थ 
अल्पकाल स्थिर और कोई अधिककाल स्थिर, कार्य कारण है। वैसे 
स्वप्त नही है। 

सो शक्रा नही बनतों है। क्‍्यी ? जाग्रत्‌ के पदार्थों के समान स्वप्न 
के पदार्थों में भी कार्यकारण भाव प्रतीत होता है। कंत्ते ? जैसे किसी 
को ऐसा स्व॒प्त हो -मेरी गाय के व॒त्स हुआ है अथवा मेरी स्त्री के 
पुत्र हुम्ना है । वहा गाय और स्त्री मे कारणता की प्रतीति और बहुकाल 
स्थायीता की प्रतीति होती है। वत्स और पुत्र में कार्यता और अल्प- 
कांल स्थिरता प्रतीत होंती हैं और संब॑ समकाल है । कोई क्रिसी का 
कारण नही है। किन्तु गाय वत्स स्त्रों आदिको का अविद्या ही उपादान 
है। वैसे जाग्रत्‌ मे भी कोई अधिक्काल स्थायीकारण स्वरूप से, कोई 
स्यूनकाल स्थायी कार्यरूप से सव॒प्त के समान प्रततीत होता है। और 
कोई भी किसी का परस्पर कार्यकारण नही है। किस्तु साक्षात्‌ अविद्या 
के कार्य है । और श्र्‌ति मे जो क्रम से सुष्टि कही है, वहा सृष्टि 
प्रतिषादन मे श्रुति का अभिप्राय नही है.। किन्तु अरक्कत बोधन मे 
अभिप्राय है । 


४८ वेदान्त प्रश्नोत्त री 


स्व पदार्थ परमात्मा से उत्पन्न होते है । इससे उसके विवर्त्त है। 
जो जिसका विवर्त्त होता है, सो उसका ही स्वरूप होता है। इससे सववे 
नामरूप ब्रह्म से पृथक नही है, ब्रह्म ही है। इस अर्थ का बोधन करने 
को सष्टि कही है। सष्टि कथन का अन्य प्रयोजन नही है । वहा क्रम 
का जो कथन है, सो स्थूल हृष्टि को विपरीत क्रम से लय चिन्तन के 
निमित्त है। उसका भी अद्व त बोध ही प्रयोजन है । इससे क्रम कथन 
में भी अभिप्राय नही है। सृष्टि मे क्रम नहीं है | किन्तु सर्वे पदार्थ 
एक अविद्या से उत्पन्न होते है । उनका परस्पर कार्यकारण भाव और 
पूर्व उत्तर भाव अविद्याकृत स्वप्त के समान भिथ्या प्रतीत होता है। 
और श्र्‌ति ने उनकी आपस में कार्यकारणता और पूर्व उत्तरता कट्ठी 
है।सो लय चिन्तन के निमित्त कही है। ध्यान में यह नियम नहीं 
है --जसा स्वरूप हो बसा ही ध्याव होता है। इससे जा ग्रत्‌ के पदार्थों 
का आपस मे कार्यकारण भाव नहीं है | किन्तु -- 


हृष्टि सष्टिवाद का अगीकार 


सव पदार्थ साक्षात्‌ अविद्या के कार्य है। शुक्ति रजत के समान 
वा स्वप्न के समान अविद्या की वृत्ति उपहित साक्षी से उनका प्रकाश 
होता है। इससे सर्व पदार्थ साक्षीभास्य है। और ज्ञानाकार तथा 
ज्ञेयाकार अविद्या का परिणाम एक ही काल मे उत्पन्न होता है और 
साथ ही नष्ट होता है । इससे जब पदार्थ को प्रतीति हो तब ही प्रतीति 
का विषय पदार्थ होता है। अन्य काल में नहीं होता है। इसी को 
दृष्टि-सष्टिवाद कहते है। दृष्टि अर्थात्‌ अविद्या की थत्ति रूप ज्ञान 
उसके समय में ही सष्टि अर्थात्‌ प्रष्च की उत्पत्ति, उसका कथन 
उसको टदृष्टि-सृष्टिवाद कहते हे। इसी को अजातवाद भी कहते है । 
इस पक्ष में पदार्थ की अज्ञात सत्ता नही है, ज्ञात सत्ता है। अद्व तवाद 
में यह सिद्धांत पक्ष है। इस पक्ष में दो सत्ता है, तीन नही है । क्यो ? 
अनात्म पदार्थ सब स्वप्न के समान प्रातिभासिक है। प्रतीति' काल से 
भिन्न काऊ मे अनात्मा की सत्ता नहीं होती है। इससे तीसरी व्याव- 
हारिक सत्ता नहीं है। इस पक्ष मे सब अनात्म पदार्थ साक्षीभास्य है । 
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प्रमाता प्रमाण का विषय कोई भी नही है । क्यो ? अत करण और 
इन्द्रिय तथा घठादिक सब त्रिपुटी और ज्ञान, स्त्रप्त के समान एक 
काल मे ही उत्पन्न होते है । उनका विषय विषयीक्षाव नही बनता है । 
घटादिक विषय, और नेत्रादिक इन्द्रिय, वसे अब करण । ये ज्ञान से 
प्रथम हो, तो नेत्रादि द्वारा अत करण की वृत्ति रूप ज्ञान प्रमाणजन्य 
हो | सो अत करण, इन्द्रिय, विषय, ये तीनो ज्ञान के पूर्वकाल में नहीं 
है। किन्तु ज्ञान समकाल ही स्वप्न के समान त्रिपुटी उत्पन्न होती है। 
इससे त्रिपुटीजन्य ज्ञान कोई भी नहीं है। तथापि ज्ञान मे स्वप्त के 
समान त्रिपुटीजन्यता प्रतीत होती है। इससे जाग्रत के पदार्थ साक्षी- 
भास्य है । प्रमाणजन्य ज्ञान के विषय नही है। इससे भी स्वप्न के 
समान मिथ्या हैं । किवा जाग्रनत्‌ मे कितने ही पदार्थों को मिथ्यारूप 
जानते है। अन्यों को सत्यरूप करके ऐसे जानते है --अनादिकाल के 
पदार्थ है। उनमे कोई नष्ट होते हैं और उनके समान उत्पन्न होते है । 
इस प्रकार प्रप्च धारा का उच्छेद कभी भी नहीं होता है | 

जिसको ज्ञान होता है, उसको प्रपच की प्रतीति नही होती है । 
अन्यो को प्रपव की प्रतीति होती है । उस ज्ञान के साधन वेदगुरु है । 
उनसे परम सत्य की प्राप्ति होती है। ऐसी प्रतीति जाग्नत्‌ में होती 
है | वहा किसी पदार्थ में मिथ्यापता, किसी मे नाश, किसी मे उत्पत्ति, 
वेदगुरु से परमपुरुषार्थ की प्राप्ति ये सब अविद्याक्ृत स्व॒ृप्त के समान 
भिथ्या है। योगवसिष्ठ में ऐसे अनन्त इतिहास कहे है। क्षणमात्र के 
स्वप्न मे बहुकाल प्रतीत होता है और जाग्रत्‌ के समान स्थायी 
पदार्थ प्रतीत होते हैं। और उनसे बहुकारू भोग होता है । इससे 
जाग्रत्‌ पदार्थ की स्वप्त से किचित्‌ भी विलक्षण॒ता नही' है | किन्तु 
आत्म भिन्न सबे मिथ्या है । यह दृष्टि सृष्टिवाद का निष्कर्ष (निचोड) 
है। इस पक्ष का प्रतिपादन बृहृदारण्यक उपनिषद्‌ के व्याख्यान में भाष्य- 
कार और वात्तिककार ने किया है और शकरभाष्य और आनन्द 
गिरिकृृत व्याख्यान सहित माडक्य उपनिषद्‌ की कारिका मे किया है। 
उसको वेदातदीपिका नामक भाषा टीका में पडित पीताम्बर ने भी 
लिखा है। योग वसिष्ठ मे, वेदात मुक्तावली में, वृत्तिप्रमाकर के 
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अष्टम प्रकाश मे, विचार सागर में, आत्म पुराण और अद्ग त सिद्धि 
आदिक आकर ग्रथों मे इसका प्रतिपादन है। वही इस ग्र थ मे भी 
कुछ आया हैं । 
प्रहत -स्वप्त सम स्वल्पकाल स्थायी ससार हो तो बध ग्रतादि 
काल का न होगा । बध निवृत्तिरूप मोक्ष के निमित्त 
साधन निष्फल होगे ? 


ईश्वर सृष्टि अनन्त कल्प से अनादि है | उसमे ज्ञानी मुक्त होते है, 
अज्ञानी को बध रहता है। यदि स्वप्न समान हो तो स्वप्न एक क्षण 
घडी तथा पहर होता है । वसे ससार भी क्षण अथवा घडी, पहर वा 
किचित्‌ अधिक कार होगा। स्वप्न के समान स्वल्प काछ स्थायी 
संसार हो, तो अतादिकाल का बन्ध नहीं होगा । बध् निवृत्ति रूप मोक्ष 
के निमित्त श्रवणादिक साधन निष्फल होगे। (गुरु --) यद्यपि पूर्व 
उक्त चिद्धान्त में बन्ध, मोक्ष, वेद गुर अगीकार नही' है, किन्तु चेतन 
नित्य मुक्त है। चेतन में अविद्या के परिणामरूप नाना त्रिवर्त होंते 
है। उनसे आत्मरूप की किचित्‌मात्र भी हाति नही होती है । आत्मा सदा 
असग॑ एक रस है। आज तक कोई भी चेतन आत्मा मुक्त नहीं हुआ 
है और आगे भी नही होंगा। क्यो ? चेतन आत्मा तो नित्य मुक्त है, 
आत्मा को बन्ध था ही नहीं तब उसकी मुक्ति कैसे कही जा सकती 
है? अविद्या और उसके परिणाम का चेतन से किसी काल मे भी 
संबन्ध नहीं होतां है | इससे बध, वेद गुर, श्रवणादिक समाधि और 
मौक्ष, इनकी प्रतीत्ति भी स्वप्न के समान अ्रविद्याजन्य है, इसमे मिथ्या 
है। इंनमे बहुकाले स्थायिंता भी अविद्याजन्य है। तथापि इस सिद्धान्त 
को मद्दी ज़न॑ कर स्थूल दृष्टि का प्रश्न है। 

गत प्रश्त का उत्तर 

जसे निद्ठा दोप्न से स्वप्न मे-अध्यापक, अध्ययन, वेद शास्त्र, 

पुराण, धर्मशास्त्र और अध्ययक्त कर्ता, कर्म और उन्का फल प्रतीत 


हीतां है और उत्त ब्ैवें पदार्थों में सत्यता की अति होतीं है। तथापि 
सी स्वप्न के स्व प्रैंदाथे मिश्या होते हैं । बैंसे ही जाग्रत्‌ के सर्व पदार्थ 
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मिथ्या है । उनमे -सत्यता, अनादि काल का बध, मोक्ष, साधन और 
बहुकाल स्थायितादि प्रतीति स्वप्न के समान भ्रम ही है। 


प्रश्न -मै कौन हू ? 


भगवत्‌ ! मै कौन हूँ ' देह स््ररूप हूँ वा देह से मिन्न हूँ? मै 
मनुष्य हैँ और मेरा शरीर है। यह दो प्रतीति होती है ! इससे मेरे 
को सशय है । और यदि देह से भिन्न भी आप' कहो तो, मै कर्ता भोक्ता 
हुँ वा अक्रिय हूँ ? यदि अक्रिय कहो तो भी सर्व शरीरों मे एक 
हैँ वा नाना हूँ ? यह प्रश्न का अभिप्राय है। उत्तर ,-तू सत्‌ चित्‌ 
आनन्दस्वरूप है । इससे देह से भिन्न है। क्‍यों ” देह असत्‌ रूप है, 
जडरूप है, दु.खरूप है। ओर तृ कर्ता भोक्ता भी नही है। क्यो ? 
जिसमे दुख हो, वह दुख की निवृत्ति और सुख की प्राप्ति के लिग्रे 
क्रिया करता है, उसको कर्ता कहते है। सो तेरे मे दु ख नही है। 
इससे तू दु.ख की निवृत्ति के लिये क्रिया का कर्ता नही है। तू 
आनन्दस्वरूप है । इससे सुख की प्राप्ति के लिये भी तू क्रिया का 
कर्ता नही है।जो कर्ता होता है, सोई भोक्ता होता है। तू कर्ता 
नही है, इससे भोक्ता भी नहीं है। परृण्यणाप का जनक जो कर्म है, 
उसका कर्ता और सुखदु ख का भोक्ता स्थूल सूक्ष्म सघात है, सो तू 
नहीं है। त्‌ सघात का साक्षी है । इसी से एक है । 

आत्मा सुखदु खादि धर्म से रहित व्यापक एक है। 
साख्य और त्रिविध न्याय मत का कथन और ख़डन 

आत्मा एक है, नाना नही है। यदि आत्मा कर्ताभोक्ता हो, तब तो 
नाना हो सकता है । क्यो ? कोई सुखी है, कोई दु खी है । और कर्ता: 
भोक्ता एक ही अगीकार हो, तो एक के सुखी होने से तथा दु'खी होने से 
सर्वे को सुख तथा दु.ख होना चाहिये। इससे कर्ताभोक्ता त्ाना है। 
आत्मा कर्ता भोक्ता नही है, इससे एक है । (पुर्वपक्षी:---) साख्यमत मे 
आत्मा को कर्ताभोक्ता अगीकार नहीं करके तानापुरुष जो प्लंग्रीकार 
किये है, सो अत्यन्त विरुद्ध है ॥ क्यों ? यह साख्य का सिद्धान्त है -- 
सत्व, रज, तम गुण की सम अवस्था को प्रधान कहते है। वह प्रधान 
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प्रकृति है, विक्ृति नहीं है। विक्वति कार्य को कहते हैं । और प्रकृति 
उपादान कारण को कहते है। वह प्रधान महत्तत्त का उपादान कारण 
है। इससे प्रकृति है और अनादि है, इससे विक्ृति नही है। और मह- 
त्तत्त्, अहकार, पचतन्मात्रा, ये सात प्रकृति विक्रति है। पहले पहले के 
प्रकृति है और आगे आगे के विकृति है। तनन्‍्मात्रा भी भूतो के प्रकृति 
है। इस रीति से सात प्रकृति विक्ृति है। और पचरभूत, दशइन्द्रिय, 
और मनये सोलह विक्षृति है, प्रकृति नही है। और पुरुष प्रकृति 
विकृति नही है। क्यो ? यदि किसी पदार्थ का हेतु हो, तो प्रकृति हो 
और कार्य हो, तो विक्ृति हो । सो पुरुष किसी का हेतु नही है, इससे 
प्रकृति नही है, और कार्य नही है, इससे विक्ृति नही है। इससे पुरुष- 
असग है। इस रीति से साख्य मत मे पच्चीस तत्त्व है । तत्त्व नाम पदार्थ 
का है। साख्यमत में ईश्वर का अगीकार नही है। स्वतन्त्र प्रकृति 
जगत्‌ का कारण है ओर पुरुष के भोग मोक्ष के निमित्त प्रकृति ही 
प्रवत्त होती है, पुरुष नही । प्रकृति के विषयरूप परिणाम से पुरुष को 
भोग होता है। और बुद्धि द्वारा विवेकरूप प्रकृति के परिणाम से मोक्ष 
होता है । यद्यपि पुर्व असग है । उसमे भोग मोक्ष नहीं बनते है । 
तथापि ज्ञान, सुख, दु ख, राग ह् ष से आदिबुद्धि के परिणाम है । उस 
बुद्धि का आत्मा से अविवेक है, विवेक नही है । इससे आत्मा में आरो- 
फ्ति बध मोक्ष है, परमार्थ मे नहीं है। अभिवेक सिद्ध जो आत्मा में 
भोग, उससे ही आत्मा को साख्यमत में भोक्ता कहते है । और परमार्थ 
से श्रात्मा भोक्ता नहीं है, बुद्धि ही भोक्ता है। और बुद्धि आत्मा से 
भिन्न है । इस ज्ञान का नाम विवेक है। उसके अभाव का नाम अविवेक 
हैं। इस रीति से साख्यमत मे आत्मा असग है | और सुखादिक बुद्धि के 
परिणाम है। इससे बुद्धि के धर्म है । और ग्रात्मा नाना है । 

(सिद्धान्ती --) सो वार्ता अत्यन्त विरुद्ध है। यदि सुखद ख आत्मा 
के धर्म हो, तो सुखदु'ख के प्रति शरीर भेद होने से आत्मा का भेद 
हो। सो सुखद:ख आत्मा के धर्म नही है, किन्तु बुद्धि के धर्म है। इससे 
सुखदु:खः के भेद से बुद्धि का ही भेद सिद्ध होता है। आत्मा, का भेद 
सिद्ध नही होता है। कंसे ? जैसे एक ही व्यापक आकाश मे नाना 
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उपाधि के धर्म, उपाधि और आकाश के अविवेक से प्रतीत होते है । 
बसे एक ही व्यापक आत्मा में नाना बुद्धि के धर्म अविवेक से प्रतीत 
होते है । यह वार्ता साख्य मत मे अगीकार करनी उचित है। आत्मा 
को असग मानकर नाना अग्रीकार करने निष्फल है । और कोई आत्मा 
मुक्त है, अन्य को बध है। इस रीति से बाध मोक्ष के भेद से आत्मा का 
भेद अगीकार कर । सो भी नही बनता है। क्यो ? यदि बध मोक्ष आत्मा 
मे अगीकार कर तो बध मोक्ष के भेद से आत्मा का भेद सिद्ध हो। सो 
बध मोक्ष साख्यमत मे असग आत्मा मे अगीकार नही करे है। किन्तु 
बुद्धि के अविवेक से बध अगीकार किया है और ब॒द्धि के विवेक से बध 
का मोक्ष अगीकार किया है। जो वस्तु अविवेक से हो और विवेक से 
दूर हो, सो वस्तु रज्जुसर्प के समान मिथ्या होती है। आत्मा मे भी 
बुद्धि के अविवेक से बध है और विवेक से दूर होता है। इससे बध 
मिथ्या है। जैसे बध मिथ्या है, बसे आत्मा का मोक्ष भी मिथ्या है । 
जिसमे बध सत्य हो, उसका हो मोक्ष सत्य होता है। आत्मा मे बध 
मिथ्या है। इससे मोक्ष भी मिथ्या ही है। इस रीति से मिथ्या जो 
बध मोक्ष, सो आकाश के समान एक आत्मा मे भी बनते है। उनके 
भेद से आत्मा का भेद सिद्ध नही होता है। इससे साख्यमत में आत्मा 
का भेद असगत है। 


(पूर्वपक्षी '-) वेसे न्‍्यायमत में भी आत्मा का भेद असगत है। 
क्यो ? यह न्याय सिद्धान्त है -सुख, दू ख, ज्ञान, इच्छा, द्वं ष, प्रयत्न, 
धर्म, अधर्म, ज्ञान के सस्कार, सख्या, परिमाण, प्रथकत्व, सयोग, 
विभाग, ये चनुर्दश गुण जीवरूप आत्मा मे है। सख्या, परिमाणा, पृथ- 
कत्व, सयोग, विभाग, ज्ञान, इच्छा, प्रयत्न, ये अश्र गुण ईदवर मे है । 
इतना भेद है .--ईश्वर के ज्ञान, इच्छा, प्रयत्न, नित्य है और जीव के 
तीनो अनित्य है । ईश्वर व्यापक है और नित्य है। जीव नाना है और 
सपूर्ण व्यापक है तथा नित्य है । इससे जब ज्ञान गुण हो, तब तो जोव 
चेतन है और ज्ञान गुण का नाश हो तब जडरूप रह जाता है। ईद्वर' 


जीव के समान आकाश, काल, दिद्ा, मन, ये भी नित्य है। और पृथ्वी, 
६० 
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जल, तेज, वायु, के परमाणु नित्य है। जो झरोखे से आने वाली धुप में 
सूक्ष्मरज प्रतीत होती है, उसके छठे भाग का नाम परमाणु है। वे पर- 
मांणू भी आत्मा के समान नित्य है। और भी जाति से आदि कितने ही 
पदार्थ न्यायमंत में नित्य है। वेद विरुद्ध सिद्धान्त का बहुत लिखने का 
जिज्ञासु को उपयोगी नही है। इससे यहा नही लिखे है। “मै मनुष्य 

। ब्राह्म॑ण हैँ” ऐसी जो देह मे आत्म भआ्राति है, उससे राग द्वे ष होते 
५ । उन रागह घ से धर्म अधर्म के निमित्त प्रवृत्त होता है। उनसे शरीर 
सबन्ध द्वारा सुख दु ख हीते है । इस रीति से न्यायमत मे आत्मा को 
ससार का हेतु भ्राति ज्ञान है। वह भ्रांति ज्ञान तत्त्वज्ञान से दूर होता 
है | देहादिके सपूर्ण पदार्थों से आत्मा भिन्न है। इस निशचय का नाम 
तत्त्व ज्ञान है। उस तत्त्वज्ञान से “मै ब्राह्मण हैं | मै मनुष्य हूँ ।” यह 
अआंति दूर होतीं है। श्राति के नाश से राग द् ष का अभाव होता है। 
उनके अभाव से धर्म अधर्म के निमित्त प्रवृत्ति का अभाव होता है। 
प्रवृत्ति के अभाव से शरीर सबन्धरूप जन्म का अभाव होता है और 
प्रारंब्ध का भोग से नाश होता है। शरीर सबन्ध के अभाव से इक्कोस 
के है नांश होता है। उन दु'खो का नाशरूप ही न्‍्यायमत में 

| 


एक शरीर और श्षोत्र, त्वक्‌, नेत्र, रसना, प्राण, मन, ये षट 
इन्द्रिय और षट्‌ इन्द्रियों के विषय, षट्‌ इन्द्रियों के ज्ञान और सुखदु ख 
ये इवकीस द्‌ ख हैं। शरीरादिक भी दु ख के जनक है। इससे उनको 
द्‌ ख कहते हैँ। और स्वर्गादिको का सुख भी नाश के भय से दु ख का 
हेतु है। इससे उसको भी दु ख कहते है। यद्यपि न्यायम्रत मे श्रोत्र और 
मन नित्य हैं। उनका नाश नही होता है। तथापि जिस रूप से श्रोत्र 
म॑न दु.ख के हेतु है, उस रूप का नाश होता है। पदार्थों के ज्ञान की 
उत्पत्ति करके द्‌.ख के हेतु है। सो पदार्थों का ज्ञान मोक्षकाल मे श्रोत्र 
और मन से नही होता,है। क्यो ? जो कर्ण गोछक में स्थित आकाश 
: मे श्रोत्र कहते है। उस कर्ण गोंठक का मोक्ष काल मे अभ्नाव 

है । इससे आकाणरूप श्रोत्र इच्धिय है भो। परन्तु गोलक के 
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अभाव से ज्ञान नही होता है। इस रीति से ज्ञान का जनक जो श्रोत्र 
इन्द्रिय का स्वरूप, सोई दु ख है। उसी का नाश होता है । और आत्मा 
के साथ मन के सयोग से ज्ञान होता है। सो मन का सयोग न्याय 
सिद्धान्त मे एक को क्रिया से वा दो की क्रिया से होता है। कसे ? जैसे 
बाज वृक्ष का सयोग एक बाज की क्रिया से होता है। और दो मेषो का 
संयोग दो की क्रिया से होता है। बसे विभुआत्मा मे तो क्रिया कभी 
भी नही होती है। और मोक्ष काल में मन मे भी क्रिया नही होती है। 
इससे सयोगवात् मन का ही मोक्षकाल से अभाव होता है। और कोई एक- 
देशी नेयायिक त्वचा के साथ मन के सयोग को ज्ञान का हेतु कहता है, 
आत्मा के सयोग को नही । सुषुष्ति मे पुरीतत्‌ नाम ताडी में मन प्रवेश 
करता है। तब त्वचा से मन का सयोग नही होता है। इससे ही तमे 
ज्ञान नही होता है। उनके मत में त्वचा से सयोग वाला मन टी ज्ञात 
द्वारा दू ख का हेतु होने से दुख है, केवल मन नही है। मोक्ष में त्वचा 
का नाश होने से उसके साथ सयोग नही है, इससे ज्ञान नही होता है । 
मोक्षकाल मे मन है भी, परन्तु दुख का हेतु जो ज्ञान का जनक त्वचा 
से सयोग वाला मन, उसका सयोग के नाश से नाश होता है । 

इस रीति से मोक्षकाल में परमात्मा से भिन्न ही दु खरहित होकर, 
व्यापक आत्मा जडरूप से स्थित होता है । क्यो ? ज्ञानगुण से आत्मा का 
प्रकाश होता है । सो जीव का ज्ञान सपूर्ण इन्द्रियजन्य ही है, नित्य नही 
है। उस इन्द्रियजन्य ज्ञान का सोक्षकाल से नाझ होता है। इससे प्रकाशरहित 
जडरूप होकर आत्मा मोक्षकाल मरे स्थित होता है । यह न्याय का सिद्धान्त 
है । और न्यायमत मे पूर्व उक्त प्रकार से सुख दुख और बृध मोक्ष 
आत्मा को होते है। इससे आत्मा नाना है और सपूर्ण व्याप्रक है । स्व 
अल्प प्रदार्थों से जो सयोग्रा है, सोई न्यायमत मे व्याप्रक का लक्षणा है। 
सजातीय, विजातीय, स्व्र॒गत भ्रेद्र का अभाव व्यापक का लक्षश नही 
है। क्यो ? न्‍्यायमत्र से यद्यपि आत्मा निरवयव है, इससे स्वृगत भेद 
का तो उससे अभाव है भी, प्रन्तु सजातीय और विज्ञातीय 
भ्रेद्‌ का अभाव न॒द्ठी है | कित्तु सजातीय जो दूसरा आत्मा, उसका भेद 
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आत्मा में है और विजातीय घटादिको का भेद भी आत्मा मे है। इससे 
सजातीय विजातीय स्वगत भेद का अभाव व्यापक का लक्षण नहीं है। 
किन्तु सवंअल्प पदार्थों से सयोग ही व्यापक का लक्षण है | इसमे कोई 
शका करता है -न्यायमत में आत्मा के समान आकाश, काल, दिशा 
भी व्यापक है और परमाणु सूक्ष्म है, निरवयव है । उनसे सर्व व्यापक 
पदार्थों का सयोग नहीं बनता । क्यो ? यदि परमाणु सावयव हो, तब 
तो किसी देश में झ्रात्मा का सयोग हो और किसी देश मे अन्य व्यापक 
पदार्थों का सयोग हो, सो परमाणु सावयव नहीं है, किन्तु निरवयव है 
ओर अतिसू्म है | उनके साथ एक ही देश में सर्वे व्यापक पदार्थों का 
संयोग होगा, सो नही बनता है । 


क्यो ” जो एक के सयोग से स्थान निरुद्ध है, उस देश मे अन्य 
पदार्थ का सयोग नहीं बनता है | इससे नाना पदार्थो को व्यापकता नहीं 
बनती है। एक ही कोई पदार्थ व्यापक बनता है । यह शका नहीं 
बनती है । क्यो ? जो सावयव वस्तु का सयोग होता है, सो तो श्रन्य के 
सयोग का विरोधी होता है। जसे जिस प्रथ्वी देश में हस्त का सयोग 
हो, उस देश मे पाद का सयोग नहीं होता है। और निरवयव का सयोग 
स्थान को नही रोकता है । इससे भ्रन्य के सयोग का विरोधी नहीं है | यह 
वार्ता अनुभवसिद्ध है । कैसे ? जसे घट के जिस देश मे आकाश का 
सयोग है, उस देश मे ही काल का ओर दिशा का सयोग भी है । यदि 
कोई घट का देश आकाश, काल, दिशा से बाहर हो, तो उस देश मे 
आकाश काल दिशा का सयोग नहीं हो । सो बाहर तो कोई देश भी 
नही है। किन्तु स्व पदार्थों के स्वदेश आकाश काछ दिशा मे ही है। इससे 
स्वेपदार्थों के सर्वदेश में आकाशकाल दिद्या का सयोग है। इस रीति 
से परमाणु मे भी एक हीं देश मे नाना निरवयव विश्वु का सयोग बनता 
है, कोई दोष नहीं है | इससे आत्मा नाना है और सपूर्णो व्यापक है । 

(सिद्धान्ती :--) सर्व का स्व पदार्थों से सयोग है। यह न्याय का 
सिद्धान्त है। सो समीचन नही है । क्यो ” यदि व्यापक आत्मा नाना 
अगीकार करें, तो सव॑ शरोर में सर्वे आत्मा का सबन्ध अगीकार करना 
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होगा । इससे कौन शरीर किसका है, यह निश्चय नहीं होगा। तब 
एक एक आत्मा के स्व शरीर होने चाहिये | यदि ऐसे कहै --जिसके 
कर्म से जो शरोर उत्पन्न हुआ है, उस आत्मा का वह शरीर है। सो 
भी नही बनता। क्यो ? कर्म जिस शरीर से होते है, उस कम करने 
वाले पूर्व शरीर मे भी सर्वे आत्मा का सबन्ध है । इससे कर्म भी सर्व 
आत्मा के ही होगे, एक के नहीं । 


और यदि ऐसे कहे ->जिस आत्मा का मन सहित शरीर है, उस 
आत्मा का सो दरीर है। सो भी नहीं बनता | क्यो ? गरीर के समान 
मन के साथ भी सर्व आत्मा का सबन्ध है | उसमे यह निश्चय नही 
होता है। जो कौन सा मन किस आत्मा का है। इसलिये सर्व आत्मा 
के सर्व मन होने चाहिये । वसे इन्द्रिय भी सर्व आत्मा के सब ही होगे । 
बाहर के पदार्थों मे “यह मेरा है, यह श्रन्य का है”” ऐसा व्यत्रहार भी 
शरीर निमित्तक होता है। सो शरीर सर्व आत्मा के सर्व है । इससे 
बाहर के पदार्थ भी सर्वे आत्मा के सर्व होने चाहिये। और यदि ऐसे 
कह .-जिस आत्मा को जिस शरीर में अह बुद्धि और ममबुद्धि हो, उस 
आत्मा का वह शरीर है । सो अहबुद्धि और ममबुद्धि एक है। इससे 
सर्व आत्मा में नही' रहती है किन्तु एक धर्म एक ही धर्मी मे रहता है । 
इससे एक ही आत्मा का शरीर है । जिस आत्मा का जो शरीर है, उस 
शरीर के सबन्धी मन इन्द्रिय और बाहर के पदार्थ उस आत्मा के हू । 
इससे व्यापक नाना आत्मा अगीकार करने मे भी दोष नही है। 


सो वार्त्ता भी नहीं बनती है। क्यो यद्यपि अह॒बुद्धि एक देह मे एक 
ही झ्रात्मा को होती है । तथापि सो न्यायमत मे नही बनती है। किन्तु 
न्यायमत में सर्व आत्मा को एक देह में अहबुद्धि होनी चाहिये | क्यो ? 
न्यायमत मे बुद्धि नाम ज्ञान का है। वह ज्ञान आत्मा और मन के सयोग 
से होता है । सो मन के साथ सयोग सर्व॑ आत्मा का है| इससे मन के 
सयोग से जैप्ते एक देह मे एक आत्मा को अहृबुद्धि होती है, वैसे एक 
देह मे से आत्मा को अहबुद्धि होनी चाहिये । और यदि ऐसे कहे -- 
यद्यपि मन का सयोग तो सर्व आत्मा से है। तथापि जिस आत्मा मे 
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जान का जनक अहद्ृष् है, उस आत्मा को ही अंहबुद्धि होती है| तो भी 
सर्व को ही ज्ञान होता चाहिये। क्‍यों ? यदि व्यापक नाना आत्मा 
अगीकार करें, तो एक गरीर की शुभ अशुभ किया से शरोर मे स्थित 
सर्वे आत्मा में ही अहष्ट होता चाहिये । यह वार्ता पूर्व कह आये हू । 
इससे व्यापक नाना आत्मा अगीकार करे तो एक देह में सर्व को सुख 
दुख का भोंग होता चाहिये। जैसे नाना घटो को व्यापक कहना 
निष्फल है, वसे देह देह में ही कर्ताभोक्ता नाना गब्रात्मा को व्यापक 
कहना निष्फल है । किवा ताना अत करणा के अगीकार करने से भोग 
की असकर की सिद्धि से व्यापक आत्मा को नाना कहुना निष्प्रयोजन है । 
इससे व्यापक नाना कर्ता भोक्ता आत्मा है। यह न्याय का सिद्धान्त 
समीचीन नही है । 


हमारे पिद्धात में तो कर्ता भोक्ता अन्त करण है, सो अन्त करण 
नाना है, व्यापक और अणु नही है। किन्तु गरीर के सम्नान उस अन्त - 
करण का परिणाम है। दीप के प्रकाश के सम्रान बड़े शरीर को 
प्राप्त हो, तब अन्त करण का विकाश होता है । ओर न्यून शरीर में 
सकोच होता है। यह वार्ता सिद्धात बिन्दु के व्याख्याव मे मधुसूदन 
स्वामी ने प्रतिपादन करी है। जिस अन्त करण का जिस शरीर से 
सबन्ध है, उस अन्त क्रणा को उस दरीर से भोग होता है । यदि 
अन्तुकरणु को व्यापक अगीकार कर, तो सब शरोर सर्व के होगे 
और भोग भी सर्व को होग़ा।सो अन्त कर व्यापक नही है, इस 
से दोष नही है। झौर अन्त करणा को श्रणु अगीकार कर, तो शरीर के 
एक देश में अन्त करण रहता है, ऐसा अगीकार करना होगा । सो 
वार्ता भी नहीं बनती है। क्‍यों ? यदि एक काल में ही पाद और 
मछ्तक में कटक वेध हो, तब दोनो स्थानों मे एक ही काल मे पीड़ा 
होती है, सो नही होनी चाहिये ।क्यो ? यदि अत करण भ्रणु हो, तो एक 
ही स्थान में एक कालछ में रहेगा । इससे जिस स्थान में न क्रण हो, 
उस स्थान्न में ही पीड़ा होनी चाहिये, दोनो स्थानों ग्रे नही होनी 
जाहिये । इससे अन्त.करण अगु और व्यापक नही है, क्रिन्तु शरीर के 
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समान है । इससे कोई दोप नहीं है। अणु और व्यापक मे विलक्षरा 
जो हो, उसको ही मध्यम परिमाण कहते है। (पूव्व॑पक्षी --) और 
न्याय मत भें किसी नवीन ने ऐसा अगीकार किया है --आत्मा नाना 
है, कर्ता भोक्ता है, व्यापक नहों है। इससे भोग का सकर नहीं होता 
है । श्रणु भी नहीं हैं, इससे दो स्थान में पीडा का असभंव भो नही 
है । किन्तु जैसे वेदात मत में अन्त करण मध्यम परिमाण है, वैसे 
ग्रात्मा भी मध्यम परिमाण है। उसमे चतुर्देश गुग रहते है । घरीर 
के अतर्गत मन इच्द्रिय आदिक सर्व अल्प पदार्थों से आत्मा का सथीग 
है । इसमे मध्यम परिमाणा वाले आत्मा मे भी न्या4 सम्रदाय उक्त 
व्यापक का लक्षण सभव है । 


(सिद्धान्ती --) सो भो समीचीन नहीं है। क्‍यों ? यदि आत्मा 
को सकोच विकाश वाला अगीकार कर। तो दीप की प्रभा के समान 
आत्मा विकारी और त्रिताश वाला होंगा। इससे मोक्ष प्रतिपादक 
शास्त्र और साधन निष्फल होगे । और मध्यम परिमाण अगीकार 
करके सकोच विकाश अगीकार नही कर, तो कौत से गरीर के समान 
आत्मा को अगीकार करें, यह निश्चय नंही होता है। यदि मनुष्य 
दरीर के समान गअ्गीकार करे तो जब आत्मा हस्ती के गरीर को प्राप्त 
हो, तब सर्व शरीर में आत्मा नहीं होगा । इससे जिस देश मे हस्ती के 
आत्मा नही हैं, उस देश में पीडा नही होनी चाहिये । और हस्ती के 
समान अंगीकार करें तो उससे अन्य शरीर बडे है, उनके एक देश में 
प्रीडा नही होनी चाहिये । और सर्वे से बडा किसी का शरीर नही हैं । 
जिसके समान आत्मा गअ्रगीकार करें। सबसे बंडा विराट का शरीर 
है। उसके समान यदि आत्मा अर्गीकार करें, तो विराट के शरीर के 
अतभूत सर्व शरीर है। इससे स्व॑ आत्मा का सर्व शरीर॑ से सब्बन्ध 
होग।। उसमें पव दोष कहे ही हैं। और यह नियम हैं जो मध्यम 
परिमश वस्तु हों, सो शरीर के समान अनिंत्य होंती है । इससे आत्मा 
भी अनित्य हींगा ।और अन्त करण का तो हमारे म॑त मे ज्ञान से 
नांश होती है, इससे अनित्य है, मध्यम परिमारा अंगीकौर करने से 
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दोष नही है । इस रीति से नबीन ताकिक का मत भी समीचीन नही 
है। और (पूर्वपक्षी -) जो कोई ऐसे कहै --आरात्मा नाना है और 
ग्रणु है! (सिद्धाती -) सो वार्ता भी नहीं बनती है। क्यों ? यदि आत्मा 
को कर्ता भोक्ता अगीकार करे, तो अन्त करण के अणु पक्ष मे जो 
दोष कहा है, सो दोष होगा । और कर्ता भोक्ता अगीकार नही करे तो 
नाना आत्मा अगीकार करना निष्फल होगा। एक ही व्यापक सर्वे 
गरीर मे अगीकार करना योग्य है । और कर्ता भीक्ता अगीकार नही 
करें तो अपने सिद्धात का भी त्याग होगा । क्यो ? अणुवादी का यह 
सिद्धात है -ज्ञान, सुख, दुख, धर्म, से आदि आत्मा के धर्म है । 
इससे यदि आत्मा को अणु अगीकार करे, तो जिस शरीर देश में 
आत्मा नही है, सो देश मृत समान है। उसमे पीडा आदिक नहीं होने 
चाहिये । 


और यदि ऐसे कहै .-यद्यपि आत्मा तो शरीर के एक देश मे है, 
परन्तु कस्तुरी की गध के समान उसका ज्ञान सब शरीर मे व्याप्त 
है । इससे सर्व शरीर मे अनुकूल प्रतिकुल के सबन्ध का अनुभव करता 
है। सो भी नहीं बनता। क्‍यों ? यह नियम है -जितने देश मे 
गुणवाला रहता है, उससे बाहर गुण नही रहता है, किन्तु गुणी मे ही 
गुण रहता है। कंसे ? जैसे रूप घटादिकों से बाहर नही रहता है, 
वसे आत्मा से बाहर ज्ञान भी नही रहता है। और कस्तूरी के सूक्ष्म 
भाग जितने देश मे व्याप्त होते है, उतने देश मे ही गध व्याप्त होती 
है। इससे कस्तूरी का दृष्टात भी नहीं बनता है। और कही श्र ति में 
आत्मा अणु से भी अत्यन्त अणु कहा है। सो दूविज्ञेय है, इससे कहा 
है | कंसे ? ज॑से अत्यन्त अगु वस्तु का मद दृष्टि पुरुष को ज्ञान नहीं 
होता है । वेसे बहिमु ख पुरुष को आत्मा का भी ज्ञान नही होता है। 
इससे अगू के समान है। यह श्र्‌ति का अभिप्राय है। और “आत्मा 
अणु है” यह अभशिप्राय नही है। क्यो ? बहुत स्थान में व्यापक रूप 
से आत्मा का वेद ने स्वय ही प्रतिपादन किया है, इससे आत्मा अणु 
नही है। “प्रणोरणीयान्‌ महतो महीयान्‌” इस श्रति का यह अथ 
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है -प्रथ्वी से जल सूक्ष्म है और व्यापक है। जल से तेज सूक्ष्म हैं 
और व्यापक है । तेज से वायु सूक्ष्म है और व्यापक है। वायु से 
आकाश सूक्ष्म है और व्यापक है। आकाश से माया सूक्ष्म है और 
व्यापक है। माया से आत्मा सूक्ष्म है और व्यापक है। 
इत्यादिक श्रतियों मे आत्मा की सब से सुक्मता और व्यापकता 
कही है। यही अर्थ उपदेश सहस्त्री में भाष्यकार ने प्रतिपादन 
किया है। इस रीति से “व्यापक तथा मध्यम परिमाण अथवा अगु 
आत्मा नाना है” यह कहता सभव नहीं है । 

परिशेष से एक व्यापक आत्मा है। बहुत अर्थो के प्राप्त होने पर 
अन्यों के निषेध होने पर अवशेष रहे एक अर्थ में जो निश्चय होता 
है, उसको परिशेष कहते हे। उस परिशेष से एक व्यापक आत्मा में 
धर्म-अवर्म, सुखदु.ख और वन्ध मोक्ष अगीकार करे, तो किसी को 
सुख, किसी को दू ख, किसी को बन्च, किसी को मोक्ष, ऐसा व्यवहार 
नहीं होगा । इससे धर्मादिक बुद्धि के धर्म है। यद्यपि बुद्धि जड है, 
इससे उसमे भो धर्म सुखादिक नही बनते है । तथापि आत्मा के धर्म 
नही है । इस अभिप्राय से हीं बुद्धि के धर्म कहते हैं। और “बुद्धि के 
धर्म है इस अभिप्राय से नहीं कहते है। बुद्धि और सुखादिक आत्मा 
में अध्यस्त है । जो वस्तु जिसमे अध्यस्त हो, सो उसमे परमार्थ से नहीं 
होती है । कैसे ? जंसे सर्प रज्ज मे अध्यस्त है, सो परमार्थ से रज्ज में 
नही है। वैसे बुद्धि और सुखादिक आत्मा मे नही है। और अध्यस्त 
वस्तु भी किसी का आश्रय नहीं होती है। इससे बुद्धि भी सुखादिकों 
का आश्रय नहीं है | परन्तु अज्ञान तो शुद्ध चेतन से अध्यस्त है। और 
अत करण अज्ञान उपहित में अध्यस्त है। और अत.करण उपहित मे' 
धर्म अधर्म, सुख दू ख, बन्ध मोक्ष अध्यस्त है। इस रीति से आत्मा मे 
धर्मादिकों के अधिष्ठानपने का अत करण उपाधि है। इससे धर्मादिक 
को अत.,कररणा! के धर्म कहते है । यदि अत करण विशिष्ट मे धर्मादिक 
ग्रध्यस्त कहे तो नहीं बनता है। क्यो ? विशेषण युक्त का नाम 
६१ 
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विशिष्ट है। धर्मादिक अध्यास का अधिष्ठान जो आत्मा, उसका 
विशेषण अतःकरण को मानें तो अत करण भी धर्म सखादिको का 
अधिष्ठान होगा। सो वार्ता नही बनती है। क्यो ? मिथ्या वस्तु 
अधिष्ठात नही होती है। इससे आत्मा में धर्मादिको के अध्यास का 
अत.करण विशेषण नही है, किन्तु उपाधि है। उपाधि का यह स्वभाव 
है --आप तटरस्थ होकर जितने देश में आप हो, उतने देश में स्थित 
वस्तु को बताती है । ओर विशेषण का यह स्वभाव है -जितने देश 
मे आप हो, उतने देश मे स्थित वस्तु को अपने सहित बताता है। 
विशेषणवान को विशिष्ट कहते है। और उपाधि वाले को उपहित 
कहते है 

इस रीति से अत करण विशिष्ट में धर्मादिक अध्यस्त कहे, तो 
जितने देश में ग्रत.करण है उस देश मे स्थित चेतन भाग और 
अत करण दोनो को अधिष्ठानता होती है। सो अत करण आप क्षी 
अध्यस्त है। इससे अधिष्ठान नहीं बनता है। इस ज्ञश्निप्राय से 
अत करण उपहित मे धर्मादिक अध्यस्त कहे हु । इससे “जितने देश मे 
अत,करणा है, उतने देश में स्थित चेतन भाग मात्र मे अधिष्ठानता है 
अत,करण मे नही है” यह वार्ता बनती है। वसे अत.करण भी अज्नान 
उपहित में अध्यस्त है, अज्ञान्‌ विशिष्ट में नही है। इस रीति से 
अध्यस्त जो धर्मादिक, उनका अधिष्ठान आत्मा है। अध्यास के 
अधिष्ठानपने की अत.कर॒ण उपाधि है। इससे बुद्धि के धर्म कहते ह। 
और अविवेक से अत करण, आत्या द्वोनो में प्रतीत होते है। इससे 
अंत.करंण विशिष्ट जो प्रमाता है, उसके धर्म कहते हे । धर्मादिक 
अत करणों के धर्म हो अथवा अत करण विशिष्ट प्रमाता के धर्म हो 
अथवा रज्ज्‌ सर, स्वप्त के पदार्थ, गधत्रे नगर, नभनीलता के समान 
किसी के भो धर्म नहीं हो । सर्व॑ प्रकार से आत्मा के धर्म तो नही है । 
यद्यपि आत्मा में अध्यस्त हु तथापि जो वस्तु जिसमे अध्यस्त हो, सो 
उसमे परमाथ््थ से नहीं होती है। इससे राग द्वेष, धर्म अधर्म, सख 


दु ख, बन्ध मोक्ष, रहित एक व्यापक आत्मा है | अध्यस्त नाम कल्पित 
का है 
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आत्मा सत्‌ है 


सो आत्मा सत्‌ है। जिस वस्तु का ज्ञान से ग्रभाव हो, उंसको 
असत्‌ कहते हू । जिसकी निवृत्ति किसी भी काल मे नही हो, उसंकों 
सत्‌ कहते ह। सं पदार्थों का और उनकी निवृत्ति का अधिष्ठान॑ 
आत्मा है। यदि आत्मा की निवृत्ति हो, तो उसका अन्य अधिष्ठान 
कहता चाहिये | क्‍यों ? शून्य में निवृत्ति नहीं होती है। यदि आत्मा 
भ्रौर उसकी निवृत्ति का अन्य अधिष्ठान अगीकार करे, तो उसका 
और अधिष्ठान श्रगीकार करना होगा । इस रीति से अनवस्था होगी । 
और आत्मा की जो निवृत्ति अगीकार करें, उसको यह पूछते ह -- 
आत्मा की निवृत्ति किसी ने अनुभव करी है श्रथवा नही ? यदि ऐसे 
कहै, अनुभव करी है। सो नही बनता। क्यो ? जो अनुभव करने 
वाला है, सोई आत्मा है और अपना स्वरूप है। उसकी निवृत्ति का 
अनुभव अपने मस्तक छेदन के अनुभव के समान है। इससे आत्मां की 
तिवृत्ति का अनुभव नहीं बनता है। और यदि ऐसे कहै --आ्रांत्मा की 
निवृत्ति तो होतो है, परन्तु उसकी निवृत्ति का अनुभव किसी को भी 
नहीं होता है। तो यह वार्ता सिद्ध हुई। आत्मा को निवृत्ति नही होती 
है। कयो ? जिस वस्तु का किसी ने भी अनुभव नहीं करा, सो वध्या- 
पुत्र के समान होती है। इससे ग्रात्मा की निव॒त्ति नही होती है। इसी से 
आत्मा सत्‌ है। झौर-- 


आ्रात्मा चित॑ (चंतन्य) है 


आत्मा चित्‌ है। प्रकाश रूप जो ज्ञान है, उसको चित्‌ कहते है । 
यदि आत्मा को श्रप्रकाशरूप माने तो, अनात्म जड वस्तु का प्रकाश 
कभी भी नहीं होगा। यदि अत करण और इन्द्रियो से पदार्थों का 
प्रकाश कह तो नही बनता है। क्यो ? अत करण और इन्द्रिय परि- 
चिछिन्त हे, इससे कार्य हैं। जो परिच्छिन्न होता है, वह घट के समान 
कार्य होता है। अंत करण इन्द्रिय भी परिच्छिन्न हे, इससे कार्य हे । 
देशकांल से जिसका अत हो, उसको परिच्छिन्न कहते हैं । जो कार्य 
होता है सो जड होता है। अ त.करण और इन्द्रिय भी जड़ है । उनसे 
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किसी वस्तु का प्रकाश नही वनता है। इससे जो आत्मा सर्व का प्रकाश 
करता है, सो प्रकाशरूप है। और यदि ऐसे कहै --आत्मा प्रकाशरूप 
नही है किन्तु जड है और उसमे ज्ञान गुण है। उस ज्ञानगुण से आत्मा 
और अनात्मा का प्रकाश होता है। उसको यह पूछते है -आत्मा का 
ज्ञान गुण नित्य है अथवा अनित्य है। यदि नित्य कहै, तो आत्मा का 
स्वरूप ही ज्ञान सिद्ध होगा। क्‍यों १ यह नियम है -जो आत्मा से 
भिन्न होता है, वह अनित्य होता है। यदि ज्ञान को आत्मा से भिन्न 
अगीकार करें, तो अनित्य ही होगा । इससे नित्य मानकर आत्मा से 
भिन्न ज्ञान है, यह कहना नही बनता है । 

और यदि अनित्य अगीकार कर, तो घटादिको के समान जड 
होगा। जो अनित्य वस्तु होती है, वह जड होती है। इससे “ज्ञान 
अनित्य है” यह कहना नही' बनता है। कितु ज्ञान नित्य ही है। वह 
नित्य ज्ञान आत्मा स्वरूप ही है। यदि अनित्य अगीकार कर, तो कदा- 
चित्‌ आत्मा मे ज्ञान होगा और कदाचित्‌ नही होगा। इससे आत्मा 
में भिन्न भी ज्ञान हो, और नित्य अगीकार करे, तो भिन्न नहीं रहता 
है। जो गुर होता है, सो गुणवान्‌ मे कदाचित्‌ रहता है और कदाचित्‌ 
नही भी रहता है। कंसे ? जंसे वस्त्र का नीलपीत गुण कदाचित्‌ रहता 
है ओर कदाचित्‌ नही रहता है। इससे जो गुण होता है वह आगमा- 
पायी होता है। और ज्ञान को नित्यता होने से आगमापायी नहीं है। 
इससे आत्मा का स्वरूप ही ज्ञान है। और ज्ञान को अनित्य कहै, तो 
इन्द्रिय अथवा अन्त करण से ज्ञान उत्पन्न होता है, यह कहना होगा । 
सो नहीं बनता है। क्यो ? सुषुप्ति मे इन्द्रियादिक तो नही है और सुख 
का ज्ञान होता है। सो नही होना चाहिये । यदि सुषुप्ति मे सुख का 
ज्ञान अग्रीकार नही करें, तो जागकर “मै सुख से सोया” यह सुषुप्ति 
के सुख को स्मृति होती है, सो नही होनी चाहिये । जिस वस्तु का पूर्व 
ज्ञान होता है, उसकी स्मृति होती है । अज्ञात वस्तु की स्मृति नही होती 
है और सुषुप्ति के सुख की जागने पर स्मृति होती है । इससे सुषुष्ति 
में सुख का ज्ञान होता है। उस ज्ञान के जनक इन्द्रियादिक सुषुप्ति मे 
नही हैं, इससे ज्ञान नित्य है। 
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ज्ञान को त्यागकर आत्मा कभी भी नही रहती है। इससे ज्ञान 
आंत्मा का स्वरूप है। कंसे ? जंसे उष्णता को त्यागकर अग्नि कभी 
भी नही रहता है । इससे उष्णाता अग्नि का स्वरूप है। वसे ज्ञान भी 
आत्मा का स्वरूप है। जो आगमापायी होता है, वह गुण होता है ! 
उष्णता और ज्ञान आगमापायी नहीं है। इससे अग्नि और आत्मा के 
स्वरूप है । जो वस्तु कदाचित्‌ हो और कदाचित्‌ नही हो, उसको आगमा- 
पायी कहते है। उत्पत्ति और बिनाश अन्त करणा की वृत्ति के हीते 
है, ज्ञान के नही होते । आत्मस्वरूप जो ज्ञान है, सो विशेष व्यवहार 
का हेतु नही है । कितु ज्ञान सहित वृत्ति अथवा वृत्ति में आरूढ ज्ञान, 
व्यवहार का हेतु है। और गाभासवाद मे आभास सहित वृत्ति से व्यव- 
हार होता है। आभास द्वारा अथवा साक्षात्‌ वृत्ति द्वारा आत्मस्वरूप 
ज्ञान से ही सर्व व्यवहार सिद्ध होता है, नही तो नही होता है । इस 
रीति से सर्व का प्रकाशक ज्ञानस्वरूप आत्मा है । इससे चित्‌ है। और “-- 

आत्मा आननन्‍्दरूप है 


आत्मा आनन्दरूप है। यदि आत्मा आनन्दरूप नही हो तो, विषय 
सबन्ध से स्वरूप आनन्द का भान होता है। सो नही होना चाहिये। 
विषय मे ग्रानन्द नही | यह वार्ता पूर्व कथन कर आये है। यदि विषय 
में आनन्द हो तो, जिस विषय से एक पुरुष को सुख होता है, उसी से 
श्रन्य को दुख होता है । कैसे ? जसे अग्नि के स्पशे से अग्तिकीट को 
और सर्प सिह के रूप देखने से सर्पंती सिहुनी को आनन्द होता है और 
अन्य पुरुषो को दु ख होता है। सो नही होना चाहिये और सिद्धान्त मे 
तो अग्निकोट को अग्नि स्पर्श की इच्छा होती है। तब चचल बुद्धि मे 
स्वरूप आनन्द का भान नहीं होता है । अग्नि सबन्ध से क्षणमात्र इच्छा 
दूर होकर निश्चल बुद्धि मे स्वरूप आनन्द का भान होता है । अन्य 
पुरुषो को अग्नि सबन्ध की इच्छा नही' है। किन्तु अन्य पदार्थों की इच्छा 
है। उन पदार्थों की इच्छा अग्नि सबन्ध से दूर नहीं होती है। इससे 
चचलछ अन्त करण में अरित सबन्ध से आनन्द नही होता है। इसमे यह 
शका होती है “--जो इच्छारूप अ्रन्ध करण की वृत्ति है। सो तो विषय 
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प्राप्ति से नाश हो गई है और भ्रन्य वृत्ति का कोई निमित्त नही है। 
इससे उत्पन्न नही हुई है। और वृत्ति से बिता स्वरूप आनन्द का भान 
नही होता है | इससे विषय मे ही आनन्द है । 

सो गका नही बनती है। क्यो ? यद्यपि इच्छारूप अन्त करण की 
वृत्ति का तो अभाव है। और वह इच्छारूप वत्ति हो, तो भी उसमे 
आनन्द का प्रकाश नही होता है। क्यो ? इच्छारूप वत्ति राजस है और 
आनन्द का प्रकाश सात्विक वृत्ति में होता है। तथापि वाछ्धित पदार्थ 
जो मिला है, उसके स्वरूप को विषय करने के लिये जो ज्ञान रूप अत - 
करगा की वृत्ति है सो सात्विक है। क्यो ? सत्वगुण से ज्ञान होता है 
यह नियम है | उस सात्विक वृत्ति मे आनन्द का भान होता है । परन्तु 
सो ज्ञानरूप वत्ति बहिमु ख है। उसक्रे पृष्ठ भाग में स्थित जो अन्त - 
करण उपहित चेतन स्वरूप आनन्द, उसका उस वृत्ति से ग्रहण नही 
होता है। इससे विषय उपहित चेतन रूप आनन्द का भान होता है । 
वह विषय उपहित चेतन आत्मा से भिन्न नही है । इससे आत्मानन्द का 
ही विषय में भान कहा जाता है। उस ज्ञानरूप वत्ति मे विषय के साथ 
नेत्रादिकों का सबन्ध ही निमित्त है अथवा ज्ञानरूप जो बंहिमु ख बत्ति 
है, उससे अन्य अन्तमु ख वृत्ति होती है। वह एकाग्रता युक्त सात्विकी 
वत्ति होती है। उसी को प्रियमोद और प्रमोद वृत्ति भी कहते है । 
उसमें अन्त करण उपहित चेतनरूप आनन्द का ही भान होता है । यह 
उत्तम सिंद्धांत है। उस वत्ति की उत्पत्ति मे इच्छादिको का अभाव ही 
निमिन्त है। कैसे ? जसे इच्छादिको से रहित जो उदासीन पुरुष एकात 
में स्थित होता है। उसको बहिमु ख ज्ञानरूप से कोई भी वत्ति नही होंतीं 
है, आनन्द का ही भान होता है। ईंससे इच्छादिको के अभावरूप 
निमित्त सें अंन्तर्मंख वृत्ति आनन्द ग्रहण करने वाली होती है। उससे 
वाछित विषय के लाभ से इच्छादिको का अभाव होने से, ज्ञान से अन- 
न्तर अन्तर्मुख वृत्ति होती हैं। उससे अन्त करण उपहित ऑनन्द का ही 
ग्रहण होता है। सो स्वरूप आनन्द का ग्रहण और विषय का ज्ञान 
अत्यन्त अव्यवहित है। इससे पुरुष को ऐसी भ्राति होती है --“मैने 
क़िप्रय में आनन्द अनुभव किया है। कंसे ? जेंसे इवान हड्डी को चाबता 
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है, उससे अपने मुख के मसोड़े आदिक टूटे अवयवों से रुविर निकलता 
है। उसको प्राशन करके “यह रुधिर मेरे को हड्डी से प्राप्त हो रहा 
है।” ऐसे मानता है । 


बैसे ही वाछित विपय की प्राप्तिहूप निमित्त से इच्छा की निवृत्ति 
द्वारा अतमु ख हुई वृत्ति मे प्रतिबिब्रित स्वरूप आनन्द का अनुभव करके 
"मैने विषय में आनन्द्र अनुभव किया है।” ऐसी श्राति अविवेकी पुरुष 
को होती है। उस भ्राति से वह फिर भी अधिक अधिक विषय की 
प्राप्ति के निमित्त प्रयत्त करता है और विवेकी पुरुष को उक्त श्राति 
नही होती है । इससे वह निरुषाधिक आननन्‍द्र की प्राप्ति के निरम्मित्त 
वेदान्त विचार आविक मे प्रयत्न करता हैं। ग्रद्यपि विषय मे जो आनन्द 
का भान होता है, सो भी स्वरूप का आनन्द है| तथापि श्वान की 
खलड़ी मे स्थित दग्ध के समान निषिद्ध होने से सो विषयानन्द उपादेय 
नही है । किन्तु अनेक विक्षेपरों का हेतु होने से हेय है । विषय के अभाव 
पृव॑ंक विचार श्रादिक साधन से जो आनन्द का भान होता है, सो 
सुवर्ण आदिक के पात्र मे स्थित दुग्ध के समान शास्त्र विहित होने से 
उपादेय है । 


“त्रिषयाकार वृत्ति से विषय उपहित चेतनरूप आनन्द का भान होता 
है।” इस प्रथम पक्ष से यह ट्वितीय पक्ष “अन्य अतमु ख वृत्ति मे अत.क रण 
उपहित चेतन ग्रानन्द का ही भान होता है| उत्तम है। क्‍यों ? जो 
त्रिषयाकार ज्ञानरूप वत्ति है, उससे अत.करण उपहित आनन्‍्द का तो 
भान नही होता है। इससे विषय उपहित आनन्द का ही भान होगा । 
तो मराग में वक्षाकार जो ज्ञानरूप वत्ति है, सो भी सात्विक है। उससे 
भी वक्ष उपहित चेतन स्वरूप आनन्द्र का भान होना चाहियें। वसे 
स्व ज्ञान से ज्ञय उपहित चेतनरूप आनन्द का भाव होना चाहिये। 
इससे अत्तात्म वस्तु का ज्ञानकरूप जो बहिमु ख़ वृत्ति है, उससे ज्ञेय उप- 
हित चेतन स्वरूप आनन्द का ग्रहण नही होता है । 


इस रीति से विषय के सबनन्‍्ध से ग्रात्मस्वरूपानन्द का भान होता 
है। यदि आत्मा आनन्दरूप नही हो, तो विषय सबन्ध से आनन्द का 
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भान नही बतता है। इससे आंत्मा आनन्दरूप है और आत्मा का 
सबन्धी जो वस्तु है, उसमे प्रेम होता है। उससे सबन्निहित मे अधिक प्रेम 
होता है । इस रीति से बाहर बाहर के पदार्थों की अपेक्षा से अन्तर 
अन्तर के पदार्थों में अधिक प्रीति होती है। परपरा से आत्मा का सग्धी 
जो पुत्र का मित्र है, उप्तमे प्रीतिहोती है।पुत्र के मित्र की अपेक्षा से पुत्र 
में अधिक प्रीति होती है ।और पुत्र से भी स्थूछ सूक्ष्म शरीर मे अधिक 
प्रीति होती है। और स्थल सूक्ष्म शरीर से भी स्थूल से सृक्ष्म मे अधिक 
प्रीति होती है | पूर्व पूर्व से उत्तर उत्तर आत्मा के समीप है । आत्मा का 
आभास सूक्ष्म गरीर मे होता है, अन्य मे नही होता है। इससे आभास 
द्वारा आत्मा का सुक्ष्म घरीर से सबन्ध है, अन्य से नही है | स्थूल शरीर 
से सूक्ष्म शरीर का सबन्ब है। इससे स्थूल शरीर से सृक्ष्म शरीर द्वारा 
आत्मा का सबन्ध है। और पुत्र से स्थूल शरीर द्वारा सबन्ध है। पुत्र 
के मित्र से पुत्र द्वारा सबन्ध है। इस रीति से उत्तर उत्तर जो आत्मा 
के समीप है, उसमे अधिक प्रीति है। जिस आत्मा के सबन्ध होने से 
पदार्थ मे प्रीति होती है, उस आत्मा मे ही मुख्य प्रीति है और पदार्थ 
में नही है | कसे ? जसे पुत्र के मित्र में पत्र सबनन्‍्ध से प्रीति है, इससे 
पुत्र में ही प्रीति है, पुत्र के मित्र में नहीं है। वैसे आत्मा के 
अधिक समीप में अधिक प्रीति होती है। इससे आत्मा में ही सर्व की 
प्रीति है । 

सो प्रीति आनन्द मे ओर दु.ख के अभाव में होती है, अन्य में नही 
होती | अन्य पदा्थ मे जो प्रीति होती है, सो आनन्द ओर दु ख के 
अभाव के निमित्त होती है। इससे आनन्द और दु ख के अभाव को 
छोडकर अन्य में प्रीति नहीं होती है | इससे सर्व की प्रीति का विषथ 
जो आत्मा, सो आनन्दरूप है। और द्‌ख का अभाव आत्मरूप है। 
कल्पित का अभाव अधिष्ठानरूप ही होता है। कंसे ? ज॑से सर्प का 
अभाव रज्जुरूप ही होता है | इससे कल्पित जो दु,ख, उसका अभात्र 
भी आत्मारूप है। इस रीति से आत्मा आनन्दरूप है । और न्यायमत 
से आत्मा का आनन्द गुग माना है, सो समीचीन नहीं है। क्यो ? 
मूदि आनन्द गुण को अग्रीकार करें, तो आगमापायी नहीं है, इससे 
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आत्मा का स्वरूप ही आनन्द सिद्ध होगा और नित्य आनन्द न्यायमत 
में नही माना है। अनित्य कहै, तो अनुकूल विषय और इन्द्रिय के 
सबन्ध से आनन्द की उत्पत्ति अगीकार करनी होगी । इससे सुषुप्ति 
मे आनन्द का भान नहीं होना चाहिये। क्यो ? सुषुष्ति मे विषय का 
और इन्द्रिय का सबन्ध नही है। इससे आत्मा का आनन्द गुर नही 
है। किन्तु आत्मा आनन्द रूप है । इस रीति से आत्मा संत्‌ चित्‌ 
आनन्द स्वरूप है । 


सच्चिदानन्द परस्पर भिन्‍न नहीं 


सो सच्चिदानन्द परस्पर भिन्न नही है, एक ही है। यदि आत्मा 
के गुण हो, तो परस्पर भिन्न भी हो, आत्म स्वरूप है, इससे भिन्न 
नहीं है । एक ही आत्मा निवृत्ति रहिंत है, इससे सत्य है। जड से 
विलक्षण प्रकाशरूप है, इससे चित्‌ है। और दुख से विलक्षण मुख्य 
प्रीति का विषय है, इससे आनन्दरूप है। जसे उष्ण प्रकाशरूप अग्नि 
है, वैसे सच्चिदानन्द स्त्ररूप आत्मा है। और सच्चिदानन्द स्वरूप ही 
शास्त्र मे ब्रह्म कहा है । इससे ब्रह्मस्त॒रूप आत्मा है । ब्रह्म नाम व्यापक 
का है। देश से जिसका अत नही हो, उसको व्यापक कहते है । उससे 
आत्मा यदि भिन्न हो, तो देश से अन्तवाला होगा। जिसका देश से 
अन्त हो, उसका काल से भी अन्त होता है, यह नियम है। इससे 
अनित्य होगा । जिसका काल से अत होता है, उसको अनित्य कहते है । 
इससे ब्रह्म से भिन्न आत्मा नहीं है। यदि आत्मा से भिन्न ब्रह्म हो, तो 
अनात्मा होगा | अनात्म घटादिक है, सो जंड हैं। इससे आत्मा से 
भिन्न ब्रह्म भी जड ही होगा । इससे आत्मा से भिन्न ब्रह्म नही' है, किन्तु 
ब्रह्म स्वरूप ही आत्मा है । एक ही चेतन स्व प्रपच और माया का 
अधिष्ठान है, इससे ब्रह्म कहा जाता है। 

अविद्या और व्यष्टि देहादिको का अधिष्ठान है, इससे आत्मा कहा 
जाता है। तत्पद के लक्ष्य को ब्रह्म कहते है और त्वपद के लक्ष्य कों 
आत्मा कहते है । ईश्वर साक्षी तत्पद का लक्ष्य है। और जींव साक्षी 
धर 
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ल्वृपद का लटक्ष्य है। व्यष्टि संात उपहित चेतन जीब साक्षी है । 
और समष्टि सघात उपहित चेतन ईव्वर साक्षी है। यद्यप्रि जीव की 
और ईद्वर की एकता नहीं बनती है। तथापि जीव साक्षी और 
ईदवर साक्षी का उपाधि के भेद से भेद है और स्वरूप से एक ही 
है। कसे ? जैसे मठ में स्थित जो घटाकाश और मठाकाश, उनका 
उपाधि के भेद बिना स्वरूप से भेद नही है। बसे आत्मा और ब्रह्म का 
उपाधि भेद बिता भेद नही है, एक ही वस्तु है । 

ब्रह्महप आत्मा अजन्मा है 


वह ब्रह्मख्य आत्मा अजन्मा अर्थात्‌ जन्मरहित है। यदि आत्मा 
का जन्म अगीकार करें तो क्षनित्य होगा। सो वार्ता परलोक वाददी 
जो आस्तिक हैं, उनको इष्ट नहीं है। क्यो ? ग्रदि आत्मा उत्पत्ति 
नाथवान्‌ हो, तो प्रथम जन्म मे पूर्व कर्म के बिना ही सुखद .ख का 
भोग और किये हुये कर्म का भोग से बिना ही नाश होगा । इससे यदि 
कर्ता भीक्ता आत्मा अगीकार करें, तो भी जन्म नाश रहित ही अगी- 
कार करना होगा | और यद्िवि आत्मा का जन्म अ गीकार करे तो, 
हेतु से बिना तो किसी भी वस्तु का जन्म नही होता है । इससे किसी 
हेतु से ही जन्म कहना होगा। सो नही बनता है। क्यो ? जो आत्मा 
का हेतु हैं, सो आत्मा से भिन्न नही कहना होगा । सो आत्मा से 
भिन्न संपूर्ण आत्मा मे कल्पित है इससे आत्मा का हेतु 
नही बनता है। कंसे ? जैसे रज्जु में कल्पित सर्पे रज्जु का हेतु 
नही है, वसे आत्मा मे कल्पित वस्तु आत्मा का हेतु नहीं 
बनती है। जंसे एक रज्ज़ु मे नाना पुरुषो को दड, सर्प, पृथ्वी की रेखा 
जलध्वारा की शभ्राति होती है।उस श्रात्रि मे दो अश है । एक तो 
सामान्य इंद अश है। और दूसरा सर्पादिक विशेष अदा है। सो 
सामान्य इंद्र अश सर्पादिक विशेष अशो मे सर्वत्र व्यापक है। “यह' 
से है” “ग्रह' बड़ है” “थह' पृथ्वी की रेखा है ।” “यह' जल की रेखा 


|] है 


इस रीति से सर्पादिक विशेय अश में इृद अश सर्वत्र व्यापक है। 
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मो व्यापक सामान्य इंद अंश रज्जु स्वरूप है। उस सामान्य इंद अँरी 
के ज्ञान को ही भ्राति का हेतु रज्जु का सामान्य ज्ञान कहते हैं। सों 
सामान्य इंद अश सत्य है। क्यो ? रज्जु का ज्ञान होने से अनन्तरं भी 
उस इद अश की प्रतीति हीती है। जैसे भ्राति काल में “यह सर्प है” 
इस रीति से सर्पादिको से मिलकर इद अश को प्रतीति होती है । चेसे 
श्रान्ति की निवृत्ति से अनन्तर भी “यह' रज्जु है” इस रीति से रज्जु 
के साथ मिलकर इृद अश की प्रतीति होती है। यदि इद श्रश भी 
मिथ्या हो, तो सर्पादिको के समात भ्रान्ति की निवृत्ति से अनच्वर 
उसकी भो प्रतीति नहीं होनी चाहिये। इससे सर्पादिक श्रात्ति मे 
व्यापक जो इद अंश है, सो सत्य है और अधिष्ठान रज्जु रूप है । 
और परस्फ्र व्यभिचारी जो सर्पादिक सो कल्पित है | वेसे सर्व पदार्थों 
मे पांच अब है। नाम, रूप, अस्ति, भाति, और प्रिय । “घट” यह 
दो अक्षर नाम है ओर गोलरूप है। “घट है” यह अस्ति है | “घट 
प्रतीत होता है” यह भाति है। और “घट प्रिय है” यह आनन्द है। 
(सर्पादिक भी सर्पनी आदिको को प्रिय हैं)। इस रीति से सर्व पदार्थों 
में पाच अश है | उनमे अस्ति, भातिं, प्रिय रूप तीन अ हर सर्वे पदार्थों 
में व्यापक है । और नाम रूप व्यभिचारी है | जो वस्तु कही हो और 
कही नही हो, उसको व्यभिचारी कहते है । घट नाम और गोलरूप, 
पट में नही है। पट नाम और उसकी रूप घट में नहीं है । इस रीति 
से सर्व॑ पदार्थों मे नाम रूप अश व्यभिचारी है। और अस्ति भाति 
प्रिय रूप सर्व में अनुगत है। जैसे सर्प दडादिकों में अनुगत इंदं अ'श 
सत्य है और अधिष्ठान है। बसे सर्व पदार्थों में अनुगत अस्ति भाति 
प्रियकूप सत्य है और अधिष्ठान रूप है। और सर्प दडाद्विकों के 
समान व्यभिचारी नाम, रूप कल्पित है। और असप्ति भाति प्रिथ 
सच्चिदानन्द रूप है, इससे आत्म स्वरूप है । 

इस रीति से सब्चिंदानन्द रूप आत्मा में सपूर्णो नाम रूप प्रपच 
कल्पित है। सी 'कल्पित धदार्थ कोई आ्रात्मा के जन्म॑ का हेतु नहीं 
बनता है, इससे आत्मा अजन्मा है अर्थात्‌ जन्मरहित है| जिस वस्सु 


४६२ वेदान्त प्रश्नोत्तरी 


का जन्म हो, उसी के सत्ता, वद्धि, परिणाम, अपक्षय, विनाशरूप पाच 
विकार और होते है। आत्मा का जन्म नही होता है । इससे उत्तर 
पांच विकार भी नही होते है । इस रीति से अजन्मा अर्थात्‌ जन्मादिक 
घट विकार से रहित आत्मा है। सत्ता नाम प्रकटता का है। और 
अपक्षय नाम घटने का है। “घट होता है” इस व्यवहार का हेतु जन्म 
है । उससे अनच्तर “घट जन्म गया है” इस व्यवहार का हेतु अस्ति- 
रूप विकार है। इसी को प्रकटता और सत्ता भी कहते है । 


ग्रात्मा असग है 


सग नाम सबन्ध का है। सो सजातीय, विजातीय, स्वगत पदार्थ से होता 
है। कंसे ? जेसे घट काघट से जो सबन्ध है, वह सजातीय से सबन्ध है । 
और घट का पट से जो सबन्ध है, वह विजातीय से सबन्ध है । स्वगत 
नाम अवयव का है | इससे फ्ट का ततु से जो सबन्ध है, वह स्वगत से 
सबन्ध है। आत्मा दो अथवा अनन्त हो, तो सजातीय से आत्मा का 
सबन्ध हो, सो आत्मा एक है। इससे सजातीय आत्मा से आत्मा का 
सबन्ध नही है। और आत्मा से विजातीय अनात्मा है, सो मृग तृष्णा 
के जल समान आत्मा में कल्पित है। उस कल्पित से आत्मा का 
सबन्ध नहीं होता है। कसे ? जंसे मृग्तृष्णा के जल से पृथ्वी का 
संबन्ध नही होता है । यदि सबन्ध हो, तो ऊषर भूमि उस जल से गीली 
होनी चाहिये | ज॑से मृगतृष्णा के जल से ऊषर भूमि का सबन्ध नहीं 
है, वेसे आत्मा मे कल्पित जो विजातीय अनात्मा, उससे आत्मा का 
संबन्ध नही होता है। 


'. यदि आत्मा के अवयव हो, तो आत्मा का स्वगत से सबन्ध हो । 
आत्मा नित्य है, इससे निरवयव है, उसका स्वगत से सबन्ध नही बनता 
है । इस रीति से सजातीय, विजातीय, स्वगत सबन्ध आत्मा में नही 
है, इससे आत्मा असग है | इस रीति से सच्चिदानन्द ब्रह्मरूप, जन्मा- 
दिक विकार रहित, असग आत्मा है, “सो तू है ” | यह “मै कोन हू” 
का; उत्तर कहा । 
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ससार का कर्ता कौन है ? 


ससार का कर्ता कौन है ? इसका यह अभिप्राय है --इस ससार 
का कर्ता कोई है ? अथवा आप ही होता है ? यदि कर्ता कहो, तो 
भी कोई जीव कर्ता है अथवा ईव्वर कर्ता है? यदि ईश्वर कहो, 
तो भी सो ईश्वर एक देश में स्थित है अथवा वह ईश्वर व्यापक 
है ? यदि व्यापक है, तो भी ज॑से व्यापक्र आकाश से जीव भिन्न है, वसे 
उस ईश्वर से जीव भिन्न है अथवा ईश्वर से जीव अभिन्न है? 
उत्तर “व्यापक चेतन के आश्रित और उसको विषय करने वाली 
माया अर्थात्‌ सत्‌ असत्‌ से विलक्षण अद्भुत वक्तिरूप अज्ञान है, 
उससे जगत्‌ की उत्पत्ति और नाश होता है। उत्पत्ति और नाश कथन 
से स्थिति का ग्रहण अथ से होता है। इससे यह अर्थ सिद्ध हुआा। 
मायायुक्त जो चेतन है, उसको ईश्वर कहते है। वह ईश्वर जगत्‌ की 
उत्पत्ति, पालन, नाश का हेतु है। इस कथन से “जगन्‌ का कोई कर्ता 
है अथवा आप से ही होता है ?” इसका उत्तर कहा। और “जगत्‌ 
का कर्ता कोई जीव है अथवा ईश्वर है” इसका भी उत्तर कहा । 

ईश्वर स्वज्ञ, से शक्तिमान्‌ और स्वतनत्र है 


जगत का कर्ता ईश्वर है, आ्रापसे नही होता है। यदि कर्ता से 
बिना जगत हो, तो कुलाल बिना घट भी होना चाहिये | इससे जगत 
का कुर्ता कोई है। सो कर्ता सर्वज्ञ है। क्यो ? जो कार्य का कर्ता 
होता है, वह उस कार्य को और उसके उपादान को जानकर करता 
है। इससे जगत्‌ का कर्ता भी जगत्‌ को और जगत्‌ के उपादान को 
जानकर करता है। इस रीति से जगत्‌ का कर्ता जगत्‌ को और जगत्‌ 
के उपादान को जानता है, इससे सवंज्ञ है। और सब दक्तिमान्‌ है। 
बयो ? जो अल्प शक्ति वाले जीव है, उनसे इस जगत की रचना का 
मन से चिन्तन भी नहीं हो सकता है। इससे अद्भुत जगत्‌ का कर्ता 
अद्भुत शक्ति वाला है।इस रीति से जगत का कर्ता सब शक्तिमान 
है और स्वतत्र है। क्‍यों ? जो न्यून शक्ति वाला होता है, वह 
प्राधीन होता है और सर्व शक्ति वाला पराधीन नही होता है, इससे 
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स्व्रतत्र है । इस रीति से जगत्‌ कर्ता सर्वज्न, सर्व॑ भक्तिमात और स्वरतत्र 
है | उसी को ईश्वर कहते है । और अल्पज्ञ, अल्पगक्तिमान, पराधीन 
को जीव कहते है। यद्यपि अल्पनज्ञतादिक जीय में भी परमाथ से 
नही है। तथापि अविद्याकत मिथ्या अल्पन्ननादिक जीव मे प्रतीत 
होते है, इससे जीव में कहे जाते है । अविद्याकृत अल्पन्मतादिकों की 
जो अ्राति है, उसी को जीवता कहते है । वह अल्पन्नतादिको की अ्राति 
ईश्वर में नही है, किन्तु मायाक्ृत सर्वज्ञतादिक ईहवर मे है । इस रीति 
से जगत्‌ कर्ता जीव नही है, ईश्वर है । 
ईइ्वर व्यापक श्र नित्य है 

वह ईश्वर एक देश मे स्थित नही है, किन्तु सर्वत्र व्यापक है। 
यदि एक देंग मे अगीकार करे तों, जिस वस्तु का देश से अत होंता है, 
उसका काल से अत होता है । इससे ईश्वर अनित्य होगा । जो अनित्य 
होता है, सो कर्ता से जन्य होता है। इससे ईद्वर का भी कर्ता अग्री- 
कार करना होगा । सो ईश्वर का कर्ता नही बनता है। क्यो ? आप तो 
अपना कर्ता बनता नही है। यदि अपना कर्ता आप ही श्रगीकार करे, 
तो आत्माश्रय दोष होगा । आप ही क्रिया का कर्ता (आश्रय) और आप ही 
क्रिया का कर्म, क्रिया का विषयरूप कार्य हो, वहाँ आत्माश्रय होता है । 
कंसे ? जैसे कुंछाल क्रिया का कर्ता है और घट कम है। बसे क्रिया का 
कर्ता और कम भिन्न होते है । एक नही' होते है, इससे आत्माश्रय दोप 
है | कर्म नाम कार्य का हैं। और कार्य के विरोधी का नाम दोष है। 
आत्माश्रम कार्य का विरोधी हैं, इससे दोष है। 


इससे ईश्वर का कर्ता अंन्‍न्य अंगीकार करनां होगा | सो अन्य भी 
प्रथम कर्ता के समान कर्ताजन्य हो कहना होगा । सो उसका कर्ता भी 
प्रथम के समान उससे भिन्न ही कहना हीगा | सो प्रथम जो ईश्वर है, 
उसकों द्वितीय कर्ता का कर्ता अगीकार करे, तो अन्योन्याश्रंय दीप 
होंगा । इससे तृतीय कर्ता ऑर अगोकार करना होंगा | उस तृतीय का 
कर्ता यदि द्वितीय मानें तब तो अन्योन्याश्रय दोप होता है और प्रथम 
साने ज्ों चक्रिका दोष होंगे । कंसे ? जेसे चक्र का भ्रमण होता है, वेसे 
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प्रथमकर्ता द्वितीय जन्य और द्वितीयकर्ता तृतीय जन्य और तृतीय 
प्रथमजन्य, सो प्रथम फिर द्वितीयजन्य । इस रीति से कार्य कारण 
भाव का भ्रमण होगा । चक्रिका स्थान में कोई भी सिद्ध नही होता है, 
सर्व की परस्पर अपेक्षा रहती है। अन्योन्याश्रय में दो को परस्पर 
अपेक्षा रहती है । एक की सिद्धि हुये बिना अन्य की सिद्धि नहीं होती 
है । इससे जेसे कुलाल का कर्ता आप नही है, किन्तु उसका पिता है। 
बेस प्रथम ईश्वर कर्ता का अन्य कर्चा है। ओर कुछाल का पिता अपने 
पत्र से उत्पन्न नही होता । किन्तु अन्य पिता से उत्पन्न होता है। वंसे 
दतीय कर्ता प्रथम कर्ता से उत्पन्न नही होता, किन्तु अन्य कर्ता से ही 
कहना होगा । 
और कुलाल का पितामह, कुछाल और उसके पिता से उत्पन्न नही 
होता है, किन्तु चतुर्थ जो कुलाल का प्रपितामह उससे उत्पन्न होता है । 
बसे तृताय कर्ता भी प्रथम और दितीय कर्ता से उत्पन्न नही होता है। 
इससे चतुर्थ कर्ता और मानना होगा । उस चतुर्थ कर्ता का और पचम 
मानना होगा । इससे अनवस्था दोष होगा । धारा का नाम अनवस्था 
है। यदि कर्ता को धारा अगीकार करे, तो कोन सा कर्ता जगत्‌ रचता 
है, यह निर्णय नही होगा । किसी एक को जगत्‌ का कर्ता मानने में 
कोई युक्ति नही है। उस युक्ति के अभाव को ही बिनगमना विरह कहते 
है । और धारा की कही विश्वाति अगींकार करे, तो जिस कर्ता मे 
धारा का अत अगीकार किया जाय, वही जगत्‌ का कर्ता मानने योग्य 
है । पूर्व के सर्वे निष्फल होगे । इसको ही प्राग्लोप कहते है । पिछले के 
अभाव का नाम प्राग्लोप है।इस रीति से ईश्वर का देश से अत 
अगीकार करें, तो उत्पत्ति अगीकार करनी होगी । और उत्पत्ति 
अगीकार करे तो, आत्माश्नयांदि षद्‌ दोष होगे। इससे ईश्वर का देश 
से अंत नही है, किन्तु ईश्वर व्यापक हैं। इसी से नित्य है । 


ईदवर भ्रौर जीव का स्वरूप से भेद नही है 


व्यापक ईश्वर का और जीव का स्वरूप से भेद नहीं है, किन्तु 
उपाधि से भेद है । क्यो ? अवच्छेदवाद में म्रायाविशिष्ट चेतन को 
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ईश्वर कहते है। और अविद्याविशिष्ट चेतन को जीव कहते है। 
आभासवाद में आभाससझ्जहित माया विशिष्ट चेतन को ईइवर 
कहते है। आभास सहित अविद्याविद्विष्ट चेतन को जीव कहते 
है । आभासवाद मे आभाससहित अविद्या और माया का भेद है, चेतन 
का नही है। वसे अवच्छेदवाद मे भी अविद्या और माया का भेद है। 
स्वरूप से चेतन का भेद नही है | और प्रतिबिम्बवाद में अज्ञान में चेतन 
का प्रतिबिम्ब जीव है । और बिम्ब ईश्वर है। इस पक्ष में भी चेतन 
का स्वरूप से भेद नहीं है। किन्तु एक ही चेतन मे जीवपना और 
ईदवरपना आरोपित है । इस रीति से जगत का कर्ता सर्वज्ञ, सर्व शक्ति- 
मान, स्वतत्र ईश्वर है। सो ईश्वर व्यापक है। उसका और जीव का 
विशेपशा मात्र से भेद है ओर स्वरूप से अभेद है । यह ससार का कर्ता 
कौन है, इस प्रश्न का उत्तर है। 


मुक्ति का हेतु कौन है ? 


मुक्ति का हेतु ज्ञान है अथवा कर्म है ? ग्रथवा उपासना है ? अथवा 
दो है ” यदि दो कहो, तो भी ज्ञान कर्म है अथवा ज्ञान उपासना 
है ? अथवा कर्म उपासना है ? इसका उत्तर कहते है --मुक्ति का हेतु 
ज्ञान है, कर्म और उपासना नहीं है! क्यो ? यदि आत्मा मे बन्ध 
सत्य हो, तो उसको निवृत्ति रूप मोक्ष ज्ञान से नही होगी, किन्तु कर्म 
अथवा उपासना से होगी ।सो बंध आत्मा मे सत्य नहीं है, किन्तु 
रज्जु सप के समाव भिथ्या है । उस मिथ्या की निवत्ति अधिष्ठान 
ज्ञान से ही होती है। कर्म अथवा उपासना से नही होती है | कंसे ? 
जसे रज्जु का सपप किसी क्रिया से दूर नही होता है, केवल रज्जु के 
ज्ञान से हो दूर होता है।वसे आत्मा के अज्ञान से जो बध प्रतीत 
हे है उस बध की प्रत्तीति ओर अज्ञान आत्मा के ज्ञान से ही दूर 

| 


कर्म और उपासना मुक्ति के हेतु नही 


यदि कर्म का फल मोक्ष हो, तो मोक्ष अनित्य होगा । क्यो ? यह 
नियम है --जो कृषि आदि कर्म का फल अन्नादिक है, सो अनित्य है। 
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और यज्ञादिक कर्म का फल स्वर्गादिक भी अनित्य है | यदि मोक्ष भी कर्म 
का फल अगीकार करे तो, अनित्य होगा। इससे कर्म का फल मोक्ष 
नही है । “जैसे यह कर्म रचित लोक क्षीण होता हे, बसे ही वह पुष्य 
रचित लोक क्षीण होता है । ऐसे कर्म रचित लोको को अनित्य जान 
कर उससे ब्राह्मण (त्रह्मभाव को प्राप्त करने को इच्छा वाला मुमुक्ष) 
बेराग्य को प्राप्त करता हैं । कृत जो कर्म है, उससे अक्वत मोक्ष नही 
मिलता । इस श्रति वचन से मोक्ष कर्म से नही होता है। वैसे यदि 
उपासना का फल अगीकार करे, तो भी मोक्ष अनित्य होगा । क्यो ? 
उपासना भी मानस कर्म ही है और कर्म का फल अनित्य होता है। 
इससे उपासनारूप कर्म का फल भी मोक्ष नही है। और कर्म कर्ता 
को कर्म से पाच प्रकार का उपयोग होता है । १ पदार्थे की उत्पत्ति २ 
नाश ३ पदार्थ की प्राप्ति ४ पदार्थ का विकार ५ सस्कार । पूर्व रूप को 
त्यागकर अन्यरूप की प्राप्ति को विकार कहते है। उसी को विक्रिया 
ओर परिणाम भी कहते है । सस्कार दो प्रक।र का होता है --१ मल 
की निवृत्ति और २ गुण की उत्पत्ति। यह पाच प्रकार का कर्म से 
उपयोग होता है| सो मुमुक्षु को भी नहीं बनता है । इससे मुमुक्षु को 
ज्ञान के साधन श्रवणादिक मे ही प्रवत्त होना चाहिये, कर्म मे नही । 

१ जैसे कुलाल के कर्म से कुलाल को घट की उत्पत्ति उपयोग 
(फल) होता है, वसे मुमुक्षु को कर्म से मोक्ष की उत्पत्ति उपयोग नही 
बनता है । क्यो ? अनर्थ की निवृत्ति और परमानन्द की प्राप्ति रूप मोक्ष 
है। सो अनर्थ निवृत्ति आत्मा मे नित्य सिद्ध है | कैसे ? ज॑से रज्जु 
में व्यावहारिक सत्ता वाले सर्प का अभावरूप सर्प की निवृत्ति नित्य 
सिद्ध है, वेसे आत्मा में परमार्थ सत्ता वाले कार्य सहित अज्ञान रूप 
अनर्थ की अत्यन्ताभाव रूप निवृत्ति नित्य सिद्ध है।और आत्मा 
परमात्मा स्वरूप है। इससे परमानन्द की प्राप्ति भी नित्य सिद्ध है। 
कंसे ? जसे विस्मृत कठ मणि की प्राप्ति किवा गृह मे गाडी हुई निधि 
को प्राप्ति नित्य सिद्ध है । वसे निज रूप परमानन्द की प्राप्ति , भी सर्व 
को नित्य सिद्ध है। इस रीति से स्व्रभाव सिद्ध मोक्ष की कमें से उत्पत्ति 
६३ 
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नही बनती है । जो वस्तु प्रथम सिद्ध नही हो, उसकी कर्म से उत्पति होती 
है, सिद्ध वस्तु की उत्पत्ति नही होती है। और वेदात श्रवण भी मोक्ष 
की उत्पत्ति के निमित्त नही कहा है। किन्तु “आत्मा नित्य मुक्त है, 
किचित्‌ मात्र भी कर्त्तव्य नहीं है” इस वार्ता को बताने के लिये 
श्रवण है| यह जानकर कर्त्तव्य भ्राति दूर होती है। और वेदात 
श्रवण से अनन्तर भी जिनको कर्त्तव्य प्रतीति होती है, उन्होने तत्त्व 
जाना नही है। यही स्मृति कहती है --ज्ञानहप अमृत से तृप्त और 
उसी से कृतकृत्य (कृताथे) हुये ज्ञान योगी को मोक्ष के लिये वा ज्ञान के 
लिये किचित्‌ भी कर्तव्य नही है। और जिसको कर्त्तव्य है, वह तत्त्व- 
बेत्ता नही है ।” इस कारण से नित्य निवृत्त जो अनर्थ, उसकी निवृत्ति 
ओर नित्य प्राप्त आनन्द की प्राप्ति वेदात श्रवण का फल देवगुरु 
(शकराचार्य के शिष्य सुरेश्व राचार्य) ने नेष्कर्म सिद्धि मे कहा है । इससे 
मोक्ष की उत्पत्ति रूप कर्म का उपयोग मुमुक्षु को नहीं बनता है। 


२ जसे दण्ड के प्रह्मररूप कर्म का घट का नाशरूप उपयोग होता 
है, बसे मुमुक्ष को कर्म से किसी पदार्थ का नाशरूप उपयोग भी नही 
बनता है। क्‍यों ” अन्य पदार्थ का नाश तो मुमुक्षु को वाछित नहीं 
है । बच्ध का नाश ही कर्म से उपयोग कहना होगा। सो बन्ध आत्मा 
में नही है, मिथ्या प्रतीत होता है। उस मिथ्या प्रतीति का नाश कर्म 
से नही होता है। आत्मा के यथार्थ ज्ञान से ही मिथ्या प्रतीति का नाश 
होता है। इससे मुमुक्ष को पदार्थ का नाशरूप उपयोग भी कर्म से 
नही बनता है। ३ जंसे गमनरूप कर्म से ग्राम की प्राप्ति होती है, वैसे 
मोक्ष की प्राप्ति रूप उपयोग भी कर्म से नहीं होता है। क्यो ? आत्मा 
नित्यमुक्त है। उसको मोक्ष की प्राप्ति कहना भी नहीं बनता है। 
जिसको बन्ध होता है, उसको मोक्ष की प्राप्ति कहना बनता है। 
आत्मा में बन्ध नहीं है, इससे मोक्ष की प्राप्ति रूप कर्म का उपयोग 
मुमुक्षु को नही बनता है। ४ जैसे पाक रूप कर्म से अन्न का विकार 
कृूप उप्रयोग पाचक को होता है, वेसे मुमुक्षु को कर्म से विकार रूप 
उपयोग भी नहीं बनता है | क्यो ? अन्य तो कोई विकार नहीं बनता 
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है । यदि आत्मा मे प्रथम बध अगीकार करे और मोक्ष दशा में चतु- 
भुजादिक विलक्षण रूप की प्राप्ति श्रगीकार करे, तो अन्य रूप की 
प्राप्ति रूप विकार कर्म का उपयोग मुमुक्षु को बने | सो अन्य रूप की 
प्राप्ति आत्मा में मानी नहीं है। इससे कर्म से विकाररूप उपयोग भी 
मुमुक्षु को नहीं बतता है।५ जैसे वस्त्र के क्षाउनरूप कर्म का, मल 
को निवृत्तिरूप सस्कार होता है, बसे मल की निवृत्ति रूप सस्कार 
भी मुमुक्षु को कर्म से उपयोग नही होता है | क्यो ? १ अन्य के मल 
की निवृत्ति तो मुमुक्षु को वाछ्धित नही है। आत्मा के मल की निवृत्ति 
कहनी होगी । सो आत्मा नित्य शुद्ध है। उसमे मल नही है। इससे 
मल की निवृत्ति रूप संस्कार भी नहीं बनता है। और २ अत करण 
में पाप रूप जो मल है। उसकी निवृत्ति यदि कर्म से उपयोग कहै तो, 
यह वार्ता सत्य है। परन्तु शुद्ध श्रत.करण वाला जो मुमुक्षु है, उसका 
विचार करते है। उसके अत.करणा मे भी पाप नही है । इससे पापरूप 
मल की तिवृत्ति रूप सस्क्रार भी मुमृक्षु को कम से उपयोग नहीं 
बनता । और -- 


३ अज्ञान को यदि मल कहे, तो अज्ञान आत्मा मे है भी, परन्तु 
उसकी निवृत्ति कर्म से नही होती है। क्यो ? अज्ञान का विरोधी ज्ञान 
है, कर्म नही है। इससे मुमुक्षु को मल की निवृत्तिरूप सस्कार कर्म से 
उपयोग नहीं बनता है । ४ जेसे वस्त्र का कुसु भ मे मज्जनरूप कर्म का 
रक्त गुण की उप्पत्ति रूप सस्कार उपयोग होता है, वैसे गुण की 
उत्पत्ति सस्क्रार मुमुक्षु को कर्म से उपयोग नहीं बनता । क्यो ? अन्य 
में तो गुण की उत्पत्ति कहना नहीं बनता है। झ्रात्माः में ही कहना 
होगा । सो आत्मा निगु ण है, उसमे गुण की उत्पत्ति नही बनती है। 
इससे मुमुक्षु को गुण की उत्पत्तिरूप सस्कार भी कर्म का उपयोग नहीं 
बनता है । इस प्रकरण मे उपयोग नाम फल का है। कर्म का पाच ही 
प्रकार का फल होता है, ओर नही होता | सो पाच प्रकार को फल 
कर्म का मुमुक्षु को नही बनता है। इससे कर्म को त्यागकर ज्ञान के 
साधन श्रवण में ही मुमुक्षु को प्रवत्त होना चाहिये। उपासना भी 
मानस कर्म ही है। इससे उसके खण्डन में पृथक युक्ति नही कही है। 
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इस रीति से केवल कर्म अथवा उपासना मोक्ष का हेतु नही है, किन्तु 
केवल ज्ञान ही है। ओर--- 


ग्राक्षेप --कर्म श्रौर उपासना ज्ञान के और मोक्ष के हैतु है 


(पूर्व॑पक्षी.--)कोई [ भरत प्रपच नामक प्राचीन वृत्तिकार (ब्रह्म 
सूत्र की टीका का कर्ता) समुच्चयत्रादी हुआ है। उसके अनुसारी ] 
कर्म उपासना सहित ज्ञान को मोक्ष का हेतु मानते है और उसमे 
युक्ति हृष्टात भी कहते है। दृष्टात जैसे आकाश मे पक्षी का एक 
पक्ष से गमन नही होता है। किन्तु दो पक्ष से गमन होता है। वसे 
मोक्ष लोक को भी एक ज्ञान रूप पक्ष से गमन नही होता है । किन्तु 
एक पक्ष तो उपासना सहित कर्म है और द्वितीय पक्ष ज्ञान है। उपा- 
सना भी मानस कम ही है। इससे एक ही पक्ष है। अन्य हृष्टात -- 
जंसे सेतु के दशन से पाप का नाश होता है। सो सेतु का दर्शन 
भी प्रत्यक्ष रूप ज्ञान है और श्रद्धा भक्ति सहित गमनादि नियम की 
भ्रपेक्षा करता है। जो पुरुष श्रद्धादिक से रहित हो, उसको सेतु दर्शेन 
से फल नहीं होता है। जसे सेतु के प्रत्यक्ष फल की उत्पत्ति में ज्ञान 
श्रद्धा नियमादिको की अपेक्षा करता है, वेसे ब्रह्मश्ञान भी मोक्षरूप 
फल की उत्पत्ति मे कर्म उपासना की अपेक्षा करता है। और 
केवल ज्ञान से जो मोक्ष अगीकार करते है, सो भी ज्ञान का हेतु तो 
कम उपासना को मानते है। शुद्ध और निश्चक अत करण मे ज्ञान 
होता हैं। सो अत करण शुभ कर्म से शुद्ध होता है और उपासना से 
निश्चल होता है । 


इस रीति से अत करण की शुद्धि और निश्चलता द्वारा कर्म उपा- 
सना ज्ञान के हेतु अगीकार किये है | जैसे ज्ञान के हेतु कर्म उपासना 
अगीकार किये है, वसे ज्ञान के फल मोक्ष के हेतु भी अगीकार करने 
योग्य हैं। ह्ठात :--जेसे जल का सेचन वृक्ष की उत्पत्ति का हेतु है 
ओर वृक्ष के फल की उत्पत्ति का भी हेतु है।और बन के वृक्षों के 
जल सेचन बिना भी फल होता है। सो भी वृक्ष के मूल मे नीचे जल 
का सबन्ध है । इससे फल होता है और जल का सबन्ध नही हो तो 
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वृक्ष सूख जाता है, फल नही होता है। बसे कर्म उपासना ज्ञान की 
उत्पत्ति के हेतु हैं और ज्ञान का फल जो मोक्ष उसके भी हेतु है। इस 
रीति से कर्म उपासना ज्ञान तीनो मोक्ष के हेतु है। इससे ज्ञानवान्‌ 
को भी कम करना चाहिये। अथवा कर्म उपासना ज्ञान की रक्षा के 


हेतु हैं । 


क्यो ? यदि ज्ञानवान्‌ कर्म उपासना का त्याग करेगा तो, उत्पन्न 
हुआ ज्ञान भी जल से बिना वृक्ष के समान नष्ट हो जायगा। क्यो ? 
शुद्ध अत करण मे ज्ञान होता है और शुभ कर्म नही करे तो ज्ञानवान्‌ 
को पाप होगा । और उपासना के त्याग से अं त.करण फिर चचल हो 
जायगा । उस मलिन और चचल अत करण मे ज्ञान नही रहेगा। 
कंसे ? जैसे सूखी भूमि में उत्पन्न हुआ वृक्ष नही रहता है । अन्य 
हृष्टात .--जसे सस्कार से शुद्ध किये हुये स्थान में वेद पाठी ब्रह्मचारी 
निवास करता है । और वह शुद्ध किया हुआ स्थान भी किसी निमित्त 
से फिर मलिन हो जाय तो, ब्रह्मचारी उस स्थान को त्याग देता है । 
वेसे कर्म त्याग से मलिन और उपासना त्याग से चचल हुये अत करण 
में ज्ञान नही रहता है। इससे कर्म और उपासना ज्ञान की रक्षा के 
हेतु है। इस रीति से कर्म उपासना ज्ञान तीनों मोक्ष के हेतू मानें तथा 
ज्ञान की रक्षा के हेतु कम उपासना मानें और केवल ज्ञान मोक्ष का 
हेतु माने । दोनो प्रकार से ज्ञानवानू को कर्म उपासना कर्तव्य है। 
इसको समुच्चयवाद कहते है । 


कर्म उपासना से ज्ञान का विरोध 


(सिद्धान्ती :--) सो समीचीन नही है। क्यो ” देह से भिन्न जो आत्मा 
नही जानता है, उससे कर्म नही होते है। क्यो ? जन्मान्तर के भोग के 
निमित्त कर्म करते है और देह का अग्नि मे दाह होता है। उससे जस्मा- 
न्तर का भोग नही बनता है। इससे शरीर से भिन्न आत्मा का ज्ञान 
कर्म का हेतु है। सो दरीर से भिन्न भी आत्मा का कर्ता भोक्ता' रूप 
करके ज्ञान कर्म का हेतु है। “मै पुण्य पाप का कर्ता हैँ और पुण्य पाप 
का फल मेरे को होगा” ऐसा जिसको ज्ञान है, वह कम करता है । और 
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जानवान्‌ को ऐसा आत्मा का ज्ञान नही है। कितु “पुण्यपाप और सुख 
दु.ख से रहित असग ब्रह्म रूप आत्मा है” ऐसा वेदान्त वाक्‍्यो से ज्ञान 
होता है| सो ज्ञान कर्म का हेतु नही, उछटा विरोधी है। इससे ज्ञान- 
वान्‌ से कर्म नही होता है । और कर्ता, कर्म, फल का भेद ज्ञान कर्म 
का हेतु है । सो कर्ता, कर्म, फल की ज्ञानवान्‌ को आत्मा से भिन्न प्रतीति 
नही होती है। सपूर्ण ग्रात्मस्वरूप ही प्रतीत होते है। इससे भी ज्ञान- 
वान्‌ से कर्म नहीं होते है । और भाष्यकार ने बहुत प्रकार से भानवान्‌ 
को कर्म का अभाव प्रतिपादन किया है। कर्म का और ज्ञान का फल से 
विरोध है। इससे भी ज्ञान कर्म का समुच्चय नही बनता है। यद्यपि 
वेद में भी कही ज्ञान कर्म का समुच्चय लिखा है | तथाफि समसमुच्चय 
ओर क्रमसमुच्चय के भेद से समुच्चय दो प्रकार का है । ज्ञान के साधन 
श्रवशादिक और कर्म के साधन अग्निहोत्रादिको का एक ही काल में 
अनुष्ठान करने को समसमुच्चय कहते है। और प्रथम अन्त करण शुद्धि 
के अर्थ जिज्ञासापयन्त कर्म करना, पीछे कर्म की विधि का अनादर 
करके ज्ञान के साधन श्रवणादिक द्वारा ज्ञाव को सपादन करने का नाम 
क्रमसमुच्चय हैं। उनमे समसमुच्चय त्याज्य है और क्रमसमुच्चय ग्राह्म 
है। यह बेद का तात्पय॑ है । इससे यहा समसमृच्चय का खण्डन किया 
है, क्रमसमुच्चय का नही | 

कर्म का फल अनित्य ससार है और ज्ञान का फल नित्य मोक्ष है। और 
आत्मा में जाति, आश्रम, अवस्था का अध्यास कर्म का हेतु है। क्यो ? 
जाति, आश्रम, अवस्था के योग्य भिन्न भिन्न कर्म कहे है । इससे जाति 
आदिको का अध्यास कर्म का हेतु है। यद्यपि जाति, आश्रम, अवस्था 
देह के धर्म है और कर्मी को देह मे आत्मबुद्धि नही है। किन्तु देह से 
भिन्न कर्ता आत्मा कर्मी जानता है। यह वार्ता पूर्व कही है। इससे 
जाति, आश्रम, अवस्था की प्रतीति आत्मा मे कर्मी को भी नही बनती 
है। तथापि देह से भिन्न आ्रात्मा का कर्मी को अपरोक्ष ज्ञान नही होता 
है। किन्तु शास्त्र से परोक्ष ज्ञान होता है और देह मे आत्मज्ञान अपरोक्ष 
होता है। यंदि देह से भिन्न आत्मा का अपरोक्ष ज्ञान हो, तब तो देह 
में अपरोक्ष आत्मज्ञान का विरोधी हो। और परोक्ष ज्ञान का अपरोक्ष 
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ज्ञान से विरोध नहीं है । इससे देह से भिन्न कर्ता आत्मा का ज्ञान और 
देह मे आत्मबुद्धि दोनो एक को बनते है । हृष्ठात --मूर्ति में ईव्वर ज्ञान 
शास्त्र से परोक्ष है और पापाण बुद्धि अपरोक्ष है । उनका विरोध नही 
है, दोनों एक को होते है। और रज्जु मे जिसको सर्प रूप से अ्रपरोक्ष 
भेद ज्ञान है, उसकी अपरोक्ष सर्प भ्राति दूर होती है । इससे यह नियम 
सिद्ध हुआ --अपरोक्ष भ्राति का अपरोक्ष ज्ञान से विरोध है, परोक्ष से 
नही है । इससे देह से भिन्न आत्मा का परोक्ष ज्ञान ओर देह में अपरोक्ष 
ज्ञान बनता है। सो दोनो कर्म के हेतु है। देह से भिन्न भी कर्ताछप से 
आत्मा का ज्ञान कर्म का हेतु है। सो कर्तारूप से आत्मा का ज्ञान अ्राति 
रूप है और अ्राति विद्वान को नहीं होती है । इससे कर्म का अधिकार 
विद्वान को नही है । देह मे अपरोक्ष आत्मबुद्धि हो, तब देह के धर्म, 
जाति, आश्रम, अवस्था प्रतीत हो, सो देह मे आत्मबुद्धि भी विद्वान्‌ को 
नही होती है। कितु ब्रह्म रूप से आत्मा का पअ्रपरोक्ष ज्ञान होता है। 
इससे जाति, आश्रम, अवस्था की भ्राति के अभाव से भी विद्वान्‌ को 
कम का अधिकार नहीं है। 


और उपासना भी “मैं उपासक हूँ, देव उपास्य है ।” इस बुद्धि से 
होती है। सो विद्वान्‌ को उपास्य उपासक भाव प्रतीत नही होता है। 
“देहादिक सघात तो मेरा और देव का स्वप्न के समान कल्पित है और 
चेनन एक है।” यह विद्वान का निश्चय है। इससे ज्ञान का उपासना 
से विरोध है । और पक्षी के गमन का हृश्टात भी नही बनता है । क्यो ? 
पक्षी के तो दो पक्ष एक काल में रहती है। उनका परस्पर विरोध नही 
है और ज्ञान का तो कर्म उपासना से विरोध है । एक काल मे ये नही 
रह सकते है । 

ज्ञान में कर्म उपामना की अपेक्ष। नहीं 


सेतु के ज्ञान का दृष्टात भी नहीं बनता है। क्‍यों ? सेतु (रामचन्द्र 
जी ने रामेश्वर से लका तक बॉधी समुद्र की पाज) का दर्शन दृष्ट फल 
का हेतु नही है, किन्तु अदृष्ट फल का हेतु है। जो प्रत्यक्ष प्रतीत हो, 
उसको दृष्टफल कहते है । कसे ? जैसे भोजत का फल तृप्ति प्रत्यक्ष है। 


५०४ वेदान्त प्रशनोत्तरी 


इससे भोजन दृष्ट फल का हेतु है। बसे सेतु के दशेन से प्रत्यक्ष फल 
प्रतीत नही होता है, किन्तु पाप का नाभरूप फल शास्त्र से जाना जाता 
है। जो फल शास्त्र से जाना जाय, प्रत्यक्ष प्रतीत नहीं हो, उसको अद्ृष्ट 
फल कहते है | इससे ज॑से यज्ञादिक कर्म स्वर्गादिक अदृष्ट फल के हेतु 
है । बसे सेतु का दर्शन भी पाप के नाशरूप अदृष्ट फल का हेतु है । जा 
अद्ृष्ट फल का हेतु होता है, सो तो जितनी फल की उत्पत्ति में सहा- 
यक सामग्री शास्त्र ने बोधन करी है, उसके सहित ही फल का हेतु 
होता है, केवल नही । इससे श्रद्धा नियमादिक सहित ही सेतु का दर्शन 
पाप नागरूप फल का हेतु है। 


श्रद्धा नियमादिक रहित हेतु नही है। क्यो ? सेतु के दर्शन से 
प्रत्यक्ष तो कोई फल प्रतीत नही होता है । केवल शास्त्र से जाना जाता 
है | सो गास्त्र श्रद्धांदिक सहित सेतु के दशेन से फल बोधन करता है। 
केवल दर्शन से फल की उत्पत्ति मे कोई प्रमाण नही है इससे सेतु का 
दशन फल को उत्पत्ति में श्रद्धा नियम भक्ति की अपेक्षा करेता है । और 
ब्र॒ह्मविद्या अपने फल की उत्पत्ति मे कर्म उपासना की अपेक्षा नहीं 
करती है। क्यो ? यदि ब्रह्मविद्या का फल भी स्व के समान छोक 
विशेष हो ओर वह लोक विशेष भी केवल ब्रह्मविद्या से शास्त्र ने 
बोधन नही किया हो, कितु कम उपासना सहित ब्रह्मविद्या से बोधन 
किया हो, तो ब्रह्मविद्या भी सेतु के दर्शन के समान फल की उत्पत्ति मे 
कर्म उपासना की अपेक्षा करे । सो ब्रह्म विद्या का फल मोक्ष, स्वर्ग के 
समान लोक विशेषरूप अद्ृष्ट तो नही है, किन्तु मोक्ष नित्य प्राप्त है 
और भ्राति से बध प्रतीत होता है। उस अति की निवत्ति ही ब्रह्म 
विद्या का फल है। सो भ्राति की निवृत्ति केवल ब्रह्मविद्या से ब्रह्म वेत्ता 
ज्ञानियो को प्रत्यक्ष है । और रज्जुज्ञान से सर्प अआ्राति की निवत्ति सर्वे 
को प्रत्यक्ष है। इससे अधिष्ठान ज्ञान का दृष्ट फल श्राति की निवत्ति 
प्रसिद्ध है । दृष्ट फल की उत्पत्ति जितनी सामग्री से प्रत्यक्ष प्रतीत होती 
है, सो सामग्री दृष्टफल की हेतु कही जाती है । 


केसे ? जैसे तुरी, ततु, वेम से पट की उत्पत्ति प्रत्यक्ष होती है । 
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इससे तुरी (जिस लकडी पर बुन-बुन कर बस्त्र लपेटा जाता है) ततु 
(सूत) वेम (जिसमे सूत भरा रहता है, वह नलिका इसी को कही नडा 
भी कहते है) पट (वस्त्र) के हेतु है। और केवल भोजन से तृप्तिरूप 
फल प्रत्यक्ष प्रतीत होता है। इससे केवल भोजन तृप्ति का हेतु है । 
बसे केवल अधिष्ठान ज्ञान से श्राति की निवृत्ति प्रत्यक्ष प्रतीत होती 
है। इससे केवल अधिष्ठान का ज्ञान ही अ्राति की निवृत्ति का हेतु है । 
जैसे रज्जु का ज्ञान अ्राति की निवृत्ति में अन्य की अपेक्षा नही करता 
है, वेसे बध की अ्राति का अधिष्ठान जो नित्य मुक्त आत्मा, उसका 
ज्ञान भी बध अ्राति की निवृत्ति मे कर्म उपासना की अपेक्षा नही करता 
है । जो ज्ञान के फल मोक्ष को स्त्रगे के समान छोक विशेष अदृष्ट 
अगीकार करते है, सो वेदवाक्य से विरुद्ध है ? क्यों ? “ज्ञानवान्‌ के 
प्राण किसी लोक को गमन नहीं करते है।” यह वेद मे कहा है। 
और लोक विशेष अगीकार करने से स्वर्ग के समान मोक्ष अनित्य 
होगा । इससे लोक विशेष रूप मोक्ष नहीं है। जो मोक्ष को लोक 
विशेष अगीकार करे, उसको भी केवल ज्ञान से ही मोक्ष लोक की 
प्राप्ति अगीकार करना योग्य है | क्यो ? शास्त्र ने जो अर्थ प्रतिपादन 
किया हो, वह शास्त्र के अनुसार ही अ्रगीकार किया जाता है।सो 
शास्त्र केवल ज्ञान से मोक्ष कहता है | इससे केवल ज्ञान मोक्ष का हेतु 
है, कर्म, उपासता, ज्ञान तीनो नहीं है। और वक्ष का दृष्टात भी नही 
बनता है। क्यो ? यद्यपि जल का सेचन वृक्ष की उत्पत्ति और रक्षा 
में हेतु है, तथापि वक्ष के फल की उत्पत्ति मे नही है। जो वृक्ष वृद्ध 
है, उसमे जल का सेचन वृक्ष की रक्षा के निमित्त है, फल के निमित्त 
नहीं है। जब से पुष्ट जो वृक्ष सोई फल का हेतु है, जल सेचन नही 
है। वसे कर्म उपासाना का भी ज्ञान की उत्पत्ति मे उपयोग है, मोक्ष 
मे नहीं है। इससे ज्ञान की उत्पत्ति से पूर्व ही अत करणा की शुद्धि और 
निशुचलता के निमित्त कर्म उपासना करे, ज्ञान के अनन्तर मोक्ष के 
निमित्त वही । ज्ञान की उत्तत्ति से पूर्व भी जब तक अत करण में मर 
और विक्षेप हो तब तक ही करे। शुद्ध और निग्चछक अतःकरणा 
ध्ड 
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जिसका हो, सो जिज्ञास्‌ श्रवण के विरोधी कर्म उपासना का त्याग 
करे। मल नाम पाप का है। वह अशुभ वासना का हेतु है। जब तक 
पाप हो, तब तक अशुभ वासना होती है | जब अशुभ वासना नही हो, 
तब मल का अभाव निश्चय करे। अत करण की चचलता और एका- 
ग्रता अनुभवसिद्ध है। इससे उत्तम जिज्ञायु और विद्वान्‌ को कर्म 
उपासता करना निष्फल है। और -- 


कम उपासता से ज्ञान की रक्षा नही होती 


पूर्व जो कहा "ज्ञान को रक्षा के निमित्त कर्म उपासना करे। जैसे 
जल से उत्पन्न हुआ जो वक्ष है, उसकी जल से रक्षा होती है । जल का 
सवध नही हो तो वृद्ध वक्ष भी सूख जाता है। वसे कर्म उपासना से 
उत्पन्न हुआ जो ज्ञान है, उसकी कर्म उपासना से रक्षा होती है । यदि 
ज्ञानी कर्म उपासना नही करे तो अत,क रण फिर मलिय और चचल 
हो जायगा | उस मछिन और चचल अत करणा मे सूखी भूमि मे वक्ष 
के समान उत्पन्न हुआ ज्ञान भी नष्ट हो जायगा । इससे ज्ञानवान्‌ को 
भी कर्म उप्रासना करता चाहिये ।” सो नहीं बनता है । क्यो * आभास 
सहित अथवा चेतन सहित जो अत करणा की “मैं असग ब्रह्म हैँ. यह 
वृत्ति है, सो वेदान्ग का फलरूप ज्ञान है। उसका कर्म उपासना से 
बिता नाश होगा अथवा चेतन स्त्ररूप ज्ञान का नाग होगा । यदि ऐसे 
कहे -स्वरूप ज्ञान तो नित्य है। इससे उसके तो नाग और रक्षा नहीं 
बनते है । परन्तु वेदान्त का फल जो ब्रह्मविद्या रूप ज्ञान है, उसकी 
क्रम उपासना से उत्पत्ति होतो है और कर्म उपासना के त्याय से उत्पन्न 
हुई विद्या भी नष्ट हो जायगी। इससे उसकी रक्षा के निमित्त कर्म 
उपासता करना चाहिये । सो नही बनता है। क्यो ? एक बार उत्पन्न 
हुईं जो अत.करणा की ब्रह्माकार वृत्ति है, उसमे अज्ञान और श्राति का 
नावारूप फल उसी समय सिद्ध होता है। अज्ञान और अ्राति के नाश 
से धतन्तर फिर वृत्ति की रक्षा का उपयोग नही है। और अत करण 
कौ बृत्ति की कर्म उपासना से रक्षा भी नही बनती है। क्यो ? जब 
कर्म उपासना का अनुष्ठान करेगा, तब कर्म उपासना की सामग्री का 
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ही वृत्तिरूप ज्ञान होगा, ब्रह्म का ज्ञान नहीं होगा । और वृत्ति होने से 
प्रथम वृत्ति नही रहती है। इपमे कर्म उपाभना ज्ञान की उत्पत्ति के 
तो परम्परा से हेतु है और उत्पन्न हुई वृत्ति के विरोधी है । इससे कर्म 
उपासना से ज्ञान की रक्षा नही होती है। और -- 


ज्ञानी को पाप और चचलता के प्रभाव से कर्म, उपासना का उपयोग नहीं 


पर्व जो कहा “ज्ञानवान्‌ को कर्म त्याग से पाप होता है । ” सो 
वार्ता नही बनती है। क्‍यों ? जो शुभ कर्म का त्याग है, सो पाप का 
हेतु नही है, किन्‍तू निषिद्ध कर्म का अनुष्ठान ही पाप का हेतु है । यह 
वार्ता भाष्यकार ने बहुत प्रकार गे प्रतिपादन करी है | इससे कर्म के 
त्याग से पाप नहीं होता है। और ज्ञानवान्‌ को तो सर्व प्रकार से 
पाप का असभव है। क्यो ? पुण्य पाप और उनका आश्रय अत'करण 
परमार्थ से नहीं है। अविद्या से मिथ्या प्रतीत होते है । सो अबिभां 
और भिथ्या प्रतीति ज्ञानवान्‌ को नही है। इससे ज्ञानवान्‌ को शुभ कर्म 
के त्याग से अथवा अशुभ कर्म के अनुष्ठान से पाप नही होता है | इस 
स्‍्वान में यह सिद्धान्त है ज्ञान दो प्रकार का होता है। एक मद 
और दूसरा हृढ | सशयादिक सहित ज्ञान को मंद ज्ञान कहतें है । 
सञ्यादिक्र रहित ज्ञान को हृढ ज्ञान कहते है । जिसको हृढ ज्ञान होता 
है, उसको किचित्‌ मात्र भी कर्तव्य नहीं है। एक बार उत्पन्न हआ 
जो सञयादिकर रहित अन करण की वृत्ति रूप ज्ञान, सोई अधिद्या का 
नाश कर देता है । और वह ज्ञान आप भी दूर हो जाय तो भी भले 
प्रकार से जाने हुये आत्मा में फिर अ्राति नही होती है | क्यो ? जो 
अआति का कारण अविद्या है, सो अविद्या एक बार उत्पन्न हुये ज्ञान 
से नष्ट हो गई है। इससे भ्राति ओर अविद्या के प्रभाव से वृत्ति ज्ञान 
की आवृत्ति का कुछ भी उपयोग नही है। और जीव॑न्मुक्ति के आनन्द के 
लिये यदि वृत्ति की आवृत्ति अपेक्षित हो, तो बार-बार वेदान्त के 
अर्थ का चिन्तन ही करे। वेदान्त के अथ॑ चितन से ही बारंबार 
ब्रह्माकार वृत्ति होती है | कर्म उपासना से नही होती है | क्यो ? करी 
उपासना का अत करण को शुद्धि और निश्चलता द्वारा ही ज्ञान में 
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उपयोग है और रीति से नही है । और विद्वान के अत करण में पाप 
और चंचलता नही है । राग दे ष द्वारा पाप और चचलता का हेतु अविद्या 
है। उस अ्रविद्या का ज्ञान से नाश होता है | इससे विद्वान के पाप और 
चचलता के अभाव से कर्म उपासना का उपयोग नहीं है । और -- 


ज्ञानियो के प्रारू्ध की विलक्षणता और उनकी 
जीवन्मुक्ति के सुखार्थ भी उपासना मे श्रप्रवृत्ति 


यदि कदाचित्‌ ऐसे कहै --राग हूं षांदिक अन्त.करण के सहज 
धर्म है। जब तक अन्त करण है, तब तक रागद्वष का सवंथा नाश 
जानी के भी नहीं होते है।। उन राग द्वष से ज्ञानी का भी अन्त करण 
चचल होता है। इससे चचलता दूर करने के लिये ज्ञानी को भी उपा- 
सना करनी चाहिये। यद्यपि ज्ञानी को अन्त करण की चचलता से 
विदेह मुक्ति मे हाति नही है। तथापि चचल अन्त करण मे स्वरूप 
आनन्द का भान नही होता है। इससे चचलता जीवन्मुक्ति की विरोधी 
है। इससे जीवन्मुक्ति के निमित्त चचलता दूर करने के लिये उपासना 
करे । सो भी नही बनता है। क्यो ? यद्यपि हढ बोध जिसके अन्त करण 
में हुआ है, उसके समाधि और विक्षेप समान है | इससे अन्त करण की 
निरचलता के निमित्त किसी यत्न का आरम्भ विद्वान को नही बनता 
है। तथापि विद्वान्‌ की प्रवत्ति और निवत्ति प्रारब्ध के अधीन है । 
प्रारब्ध कर्म सर्व का विलक्षण है । किसी विद्वान का जनकादिको के 
समान भोग का हेतु प्रारब्ध होता है । और किसी का शुकदेव वामदेवा 
दिको के समान निवृत्ति का हेतु प्रारब्ध होता है। जिसका भोग का 
हेतु फ्रारब्ध होता है, उसको तो प्रारब्ध से भोग की इच्छा और भोग के 
साधन का यत्न होता है। और जिसका निवत्ति का हेतु प्रारब्ध होता 
है, उसको जीवन्मुक्ति के आनन्द की इच्छा होती है और भोगों 
गलानि होती है। जिसको जीवन्मुक्ति के आनन्द की इच्छा हो, सो ब्रह्मा- 
कार वृत्ति की आवृत्ति के निमित्त वेदात ग्रर्थ का चिन्तन करे, उपासना 
नही । क्‍यों ? अन्त'करणु की निश्चलता मात्र से ब्रह्मानन्द का विशेष- 
रूप से भान नही होता है, किन्तु ब्रह्माकार वति से ही होता है । सो 
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ब्रह्माकार व॒त्ति वेदान्ताचतन से ही होती है, उपासना से नही । और 

त.करणा की चचलता भी विद्वान की वेदान्त के चितन से ही दूर ही 
जाती है। इससे अन्त करण की निश्चलता के निमित्त भी उपासना में 
प्रवत्ति नही होती है । इस रीति से हृढ बोध जिसको हुआ है, उसको 


कम उपासना मे प्रवत्ति नही होती है। और-- 


हृढ अदृढ ज्ञानी और उत्तम मद जिज्नासु को 
कम उपासना में अधिकार नहीं 


जिसको मद बोध हो, वह भी मतन और निदिध्यासन ही करे 
कर्म उपासना नही । क्यो ? मद बोध जिसको हुआ है, सो उत्तम जिज्ञासु 
है। उस उत्तम जिज्ञासु को मनन निदिध्यासन से बिना अन्य कर्च॑व्य 
नही है। यह वार्ता शारीरक में सूत्रकार और भाष्यकार ने प्रतिपादन 
करी है। और विद्वान्‌ को मनन निदिध्यासन भी कर्त्तव्य नही है। यदि 
जीवन्मृक्ति के ग्रानन्द के लिये विद्वान मनन निदिध्यासन मे प्रवृत्त होता 
है, सो भी अपनी इच्छा से प्रवत्त होता है और "मैं वेद को आज्ञानुसार 
नही करू गा तो मेरे को जन्म मरण ससार होगा” इस बुद्धि से जो 
क्रिया करे, उसको कर्चव्य कहते है । सो जन्मादिको की बुद्धि विद्वान 
की नही होती है । इससे अपनी इच्छा से जो विद्वान मनन निदिध्यासन 
करे, उसको कर्तव्य नही कहते है । इस रीति से मद बोध अथवा हृढ 
बोध जिसको हआ है, उसको कर्म उपासना कर्तव्य नहीं है। और 
जिसको बोध नही हुआ है, कितु आत्म ज्ञान की तीव्र इच्छा है, भोग की 
नही, उसका अन्त करण शुद्ध है । इससे सो भी उत्तम जिज्ञासु ही है। 
उसको भी बोध के लिये श्रवणादिक ही कर्तव्य है, कर्म उपासना नही । 
क्यो ? जो कर्म उपासना का फल है, सो उसको प्राप्त है। और ज्ञान 
की सामान्य इच्छा से जो श्रवण में प्रवृत्त हुआ है और अन्त करण 
भोगो मे आसक्त है, सो मद जिज्ञासु है। उसे भी श्रवण को त्यागकर 
फिर कर्म उपासना मे प्रवत्त नही' होना चाहिये | जो कर्म उपासना का 
फल अन्त.करण को शुद्धि और निश्चलता है, सो उसको श्रवण से 
प्राप्त हो जायगी । श्रवरा की आवृत्ति से अन्त करण का दोष दूर होकर 
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इस जन्म में अथवा अन्य जन्म में अथवा ब्रह्म लोक मे ज्ञान होता है । 
आवृत्ति नाम वारबार करने का है। 


श्रवण को त्यागकर जो कर्म उपासना मे प्रवत्त होता है, उसको 
आरूढ पतित कहते है। मोक्ष की सीढी पर चढकर फिर वहा से गिरे 
उसको “कर लेढि न्याय (प्राप्त लह्ु को गमाकर हाथ चाटने का 
दृष्ठात) प्राप्त होता है। इस रीति से ज्ञानवान्‌ और उत्तम जिज्ञासु का 
कर्म उपासना मे अधिकार नही है। मद जिज्ञासु भी जो वेदान्त श्रवण 
में प्रवृत्त हुआ है, उसका भी अधिकार नही है। और जिसको ज्ञान को 
इच्छा तो है, परन्तु भोगो मे बुद्धि आसक्त है, इससे श्रवण मे प्रवृत्त 
नही हुआ ऐसा जो मद जिन्नासु है, उसका निष्काम कर्म और उपासना 
में अधिकार हैं। और जिसकी भोगो में ही आसक्ति है, ज्ञान की इच्छा 
नहीं है, ऐसा जो बहिमु ख है, उसका सकाम कर्म मे ही अधिकार है । 
इससे ज्ञानवान्‌ को कर्म उपासना का अ्रधिकार नही है। कमे उपासना 
का ज्ञान विरोधी है। और-- 


हृढ बोध के कर्म उपासना विरोधी नहीं, मद बोध के विरोधी है 


कर्म उपासंता भी अन्त करण की शुद्धि और निश्चलता द्वारा ज्ञान 
की उत्पत्ति के त्तो हेतु है। परन्तु ज्ञान की उत्पत्ति मे अनन्तर यदि 
कम उपासना करे तो उत्पन्न हुआ ज्ञान नग्न हो जायगा। इससे ज्ञान के 
विरोधी है, रक्षा के हेतु नहीं। क्‍यों ? “मैं कर्ता हूँ और यज्ञाद्विक मेरे 
को कर्तव्य है। यज्ञादिकों के स्वर्गादि फल है ।” इस भेद बुद्धि से कर्म 
होते है। और “मैं उपासक हैँ, देव उपास्य है।” इस भेद बुद्धि से 
उपासना हींती है। सी दोंनी प्रकार की बुद्धि “सं ब्रह्म है”” इस बुद्धि 
की दूर करके होती है । इससे कम उपासना ज्ञान के विरोधी है। यद्यपि 
जानवान्‌ आत्मा को असग्ग जानता है, तो भी देह का भोजनादिक 
व्यवहार म्रथवा जनकादिको के समान अंधिक राज्य पालनादिक व्यब- 
हार करता है। उँस व्यवहार का ज्ञान विरोधी नही और व्यवहार 
ज्ञान का भी विरोधी नही है। क्यों? जो आत्मस्वरूप ज्ञाम से असंग 
जीती हैं, उंस आत्मा में यदि व्यवहार प्रतीत हो, तो व्यवहार का 
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विरोधी ज्ञान, तथा ज्ञान का विरोधी व्यवहार हो। सो विद्वान को 
आत्मा मे व्यवहार प्रतीत नही होता है। किन्तु सपूर्ण व्यवहार देहादिकों 
के आश्वित है और आत्मा में व्यवहार सहित देहादिको का सबनन्‍्ध नही 
है । इस बुद्धि से सपूर्ण व्यवहार करता है। इसी कारण से विद्वान की 
प्रवृत्ति को भी निवत्ति ही कहते है । 


जसे अन्य व्यवहार ज्ञान का विरोधी नही है, बसे कर्म उपासता 
भी अन्य बहिमु ख पुरुषो के कराने के लिये आत्मा को असग जानकर 
ओर देह, वाक अत करण के आश्वित क्रिया जानकर जो कर्म उपासना 
करे, तो ज्ञान के विरोधी नही है । क्यो ? विद्वान ने आत्मा असग जाना है, 
उसको कर्ता जानकर जो कर्म उपासना करे, तो ज्ञान के विरोधी हों । 
सो झ्रात्मा का असगरूप हृढ निश्चय कर्म उपासना से विद्वान्‌ का दूर 
नही होता है। इससे ग्राभासरूप कर्म और उपासना हृढज्ञान के बिरोधी 


नही है । आत्मा को अ्रसग जानक र और देह, वाणी मन के आश्रित क्रिया 
जानकर कर्म उपासना करे उसको आभासरूप कहते है। इसी कारण 


से जनकादिको ने आभासरूप कर्म करे है। आत्मा को असग जानकर 
व्यवहार के समान देहादिको के धर्म जानकर ही विद्वान शुभ क्रिया 
करते है । उसका ज्ञान से विरोध नही है और भाष्यकार ने कर्म उपा- 
सना का जी ज्ञान से विरोध कहा है, सो आत्मा मे कर्ता बुद्धि से जो 
कर्म उपासना करते है, उसका विरोध कहा है, आभासरूप' से करने 
का नहीं । तथापि मदबोध के आभासरूप कर्म और आशभासरूप उपा- 
सना भी विरोधी है। क्यो ? जो सशयादिक सहित बोध होता है, 
उसको मंदबोध कहते है । जिस अत करण में “आत्मा असग है अथवा 
नही ?” ऐसा कदाचित्‌ सशय हो, सो पुरुष यदि बारम्बार “आत्मा 
असग है, मेरे को किचित्‌ मात्र भी कर्तव्य नही है।” इस अर्थ का 
चितन करे, तब तो सशय दूर होकर हढ बोध हो जायगा। और कर्म 
उपासना करेगा, तो मदबोध जो उत्पन्न हुआ है, सो दूर होकर 
“मै कर्त्ता भोक्ता हैँ।” यह विपरीत निश्चय हो जायगा। इससे 
भदबोध की उत्पत्ति से पूर्व ही कर्म उपासना करे, अनन्तर नहीं | यदि 
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मद बोध वाला कर्म उपासना करेगा तो, उत्पन्न हुआ बोध नष्ट 
हो जायगा । 


दृष्टान्त -जैसे पक्षी अपने अडे को पक्ष की उत्पत्ति से पूर्व सेवन 
करता है ओर पक्ष की उत्पत्ति से अनन्तर नही । यदि पक्ष की उत्पत्ति 
से अनन्तर भी अड़े को सेवन करे तो बालक पक्षी के पक्ष उस अडे के 
जल से गल जाते है। वंसे ज्ञान की उत्पत्ति से पूर्त्र ही कर्म उपासना 
का सवन करे, ज्ञान की उत्पत्ति से अनन्तर नही | यदि ज्ञान की उत्पत्ति 
से अनन्तर भी कर्म उपासना का सेवन करे तो, बालक पक्षी के पक्ष के 
समान मद ज्ञान का नाश हो जाता है । और जसे वद्ध पक्षी को अडे के 
सबन्ध से हानि नहीं होती है। वंसे हृढबोध को तो हानि नही होती 
है । और वृद्ध पक्षी के समान हृढबोध को कर्म उपासना से कोई उपयोग 
(फल ) भी नही है। इस रीति से ज्ञानवान्‌ को मोक्ष के निमित्त किचित्‌ 
मात्र भी कत्त व्य नही है | यह मुक्ति का हेतु कौन है, इस प्रश्न का 
उत्तर है।ये जो उत्तर कहे है, सो सर्वंवेद के साररूप है। इनमे 
विश्वास करने से जन्मादिक ससार दु ख का बिना परिश्रम ही नाश 
हो जाता है । तू दीतता को त्यागकर अपने स्वरूप को देख, तू तो 
अजन्मा, इस दृश्य का प्रकाशक शुद्ध ब्रह्म है। अपने ग्रजान से हो यह सर्व 
जगत्‌ तू ही रचता है और अपने स्वरूप का ज्ञान होते ही, सर्व का 
सहार करके अपने को अविनाशी रूप जानेगा । इस मिथ्या प्रपच को देख 
कर अपने हृदय मे दू ख क्यो मानता है? तृ तो देवों का भी देव है 
और सुख की राशि है। जसे रज्जु के अज्ञान से रज्जु मे सर्प और 
शुक्ति के अज्ञान से शुक्ति मे चॉदी भासती है, बसे माया से तू ही जीव, 
जगत्‌ और ईश्वररूप से प्रतीत होता है। तुम्हारे ब्रह्मात्म स्वरूप 
अधिष्ठान से भिन्न सत्य कुछ भी नहीं है, ऐसा निश्चय करो। 
प्रश्न .--इंस ज्ञानरूप निश्चय के लिये क्‍या साधन है, वे भी कृपया 
बताइये ? उत्तर -- 


* सासारिक पदार्थों मे राग (हृढासक्ति), लोभ, दे ष, कामादि सर्व 
राजसीं, तामसी वृत्तियों का नाश करो । इनका नाश कंसे होता है ? 
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विषयो मे दोष दर्णन से राग का नाश होता है। अर्थ मे अनर्थ देखने 
से लोभ का नाश होता है। काम के अभाव से क्रोधरूप द्व ष की उत्पत्ति 
नही होती है । और पदार्थों के चितनरूप सकलप के अभाव से इच्छांरूप 
काम की उत्पत्ति नही होती है। इसी रीति से अन्य राजसी तामसी 
वत्तियों का नाग उनके विरोधी सात्विकी वृत्तियो से होता है । राजसी, 
तामसी वृत्तिया ज्ञान की विरोधी है। उनके नाश बिना ज्ञान नहो 
होता है । इससे उनकी निवृत्ति जिज्ञासु को अपेक्षित है । 

और विवेक, वराग्य, शमादिपट सपत्ति, मुमुक्षता ये चार ज्ञान के 
साधन है । इनमे विवेक प्रधान है। क्यो ? विवेक से ही वे राग्यादिक उत्पन्न 
होते है । यह ससार मृगतृष्णा के जल के समान मिथ्या है ओर आत्मा 
सत्य है। कंसे ? मृगतृष्णा को मैं नही जानता, जैसे बाजीगर का खेल 
मिथ्या होता है और बाजीगर सत्य होता है।इस रीति से जगत्‌ 
मिथ्या है और आत्मा सत्य है। यह विवेक है। इस विवेक से अन्य 
साधन आप ही हृदय मे उत्पन्न हो जाते है । फिर वेदान्त श्रवण आदि 
से अज्ञानरूप अबेरे को दूर कर। ज्ञान से अज्ञानरूप अधेरा बिना 
परिश्रम ही दूर हो जाता है| ज्ञान का स्वरूप साख्य न्यायादिक शास्त्रों 
में नाना प्रकार का माना हैं। किन्तु महावाक्य के अनुसार ज्ञान का 
स्वरूप यह है -जीव और ईश्वर मे अविद्य। और माया भाग को त्याग 
कर उनके भेद को द्वर कर और जीव, ईश्वर मे जो चेतन भाग है, 
उसको भेद रहित जान अर्थात्‌ महावाक्यों मे भागत्याग लक्षणा से 
जीव ईश्वर को एकता जान। यह विनाशी देहादिक सघात तू 
नही है। तू तो अविनाशी ब्रह्मरूप है।और यह ससार आत्मा मे 
मिथ्या है। कंत्ते ? जेसे आक्राश में नीलता और कटाहरूपता नही है 
किन्तु मिथ्या प्रतीत होती है, बसे ससार भी आत्मा मे मिथ्या प्रतीत 
होता है। 

शास्त्र का विचार कब तक करना चाहिये ? उत्तर --विवेकादिक 
साधनों से युक्त अधिकारी गुरु मुख से शास्त्र का श्रवण, मनन तब तक 
करे जब तक परक्रह्म६ को सगयादि रहित अपरोक्ष रूप से आत्म स्वरूप 
६५ 
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नही जाने । ब्रह्मात्मा का अद्ठ तहूप से अपरोक्ष ज्ञान होने पर शास्त्र 
विचार त्याग दे | कैप्ते ? जेसे रसोई बनाने वाला पुरुष रसोई बनाने 
के पश्चात्‌ बची जली हुई लकडियो को त्याग देता है, वेसे ही उक्त 
ज्ञान होने से शास्त्र विचार त्याग दे। किन्तु जसे रसोइया रसोई बनने 
के पूर्व लकडी नहीं त्यागता, वसे उक्त ज्ञान होने से पहले वेदान्त 
शास्त्र का विचार कभी भी नहीं त्यागे। 


विचार की ग्रवधि क्‍या है? उत्तर --विचार से उत्पन्न होने 
वाली विद्या परोक्ष' और “अपरोक्ष' दो प्रकार की है । जगत, जीव 
और परमात्मा का यह विचार अपरोक्ष ज्ञान की प्राप्ति पर समाप्त 
हो जाता है। अत अपरोक्ष ज्ञान की प्राप्ति ही विचार की अवधि है। 

अनुभव विरुद्ध तक कसा होता है? कुतर्क होता है और वह 
त्याज्य है। उससे कोई भी निर्णय नही होता है । 

ब्रह्द का बोध विधि से होता है वा निषेध से ? उत्तर -विधि, 
निषेध दोनो ही ब्रह्यबोध के उपाय है। एक अतद्‌ व्यावृत्ति रूप से, 
दूसरे साक्षात्‌ विधि मुख से, इस प्रकार दो प्रकार से वेदान्त की प्रवृत्ति 
ब्रह्म प्रतिषादन की शेली है । यह आचार्य का कथन है । 'तत्‌' शब्द से 
ब्रह्न और “अतत्‌' से ब्रह्म भिन्न अज्ञान आदि प्रफ्च का ग्रहण है। 
“लेति नेति” कहकर प्रपच का निषेध करना ब्रह्म ज्ञान का अतद्व्या- 
वत्ति रूप से एक उपाय है और “सत्यज्ञानमनन्त ब्रह्म ” कहकर 
साक्षात्‌ वाचक शब्दों से ब्रह्म का प्रतिपादत करना दूसरा उपाय है। 


विवेकी के बिश्वय का स्वरूप कया है ? विवेकी का निश्चय है 
माया रूप मेघ जगत्‌ रूप जल को, चाहे जेसे बरसाता रहे, इसके बरसने 
से चेंतन्यरूप आकाश कोन कोई हानि है और न कोई लाभ हैं। 
यही विवेकी के निश्चय का स्वरूप है और यही सच्ची स्थिति है । 

अर्खेंड ब्रह्म में उससे विपरीत जगत्‌ की प्रतीति कंसे होती है ? 
देपेगा में कोई छिद्र (खोली स्थान) नहीं होता, फिर भी उसके भीतर 
नमी वेसनुओ से भरा विशाल आकाभञ घुसा हुआ प्रतीत होंता है । 
इसी प्रकार सच्चिद्धन अखड ब्रह्म मे पृथ्वी, सूर्य श्रादि विविध जगत 
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से भरा यह आकाश समाया हुआ प्रतीत हो रहा है। अदृश्य ब्रह्म से 
जगत्‌ की प्रतीति कंसे होती है ? जैसे दर्पण को देखे बिना उसके 
भीतर वस्तु नही दीखती है, इसी प्रकार पहले सच्चिदानन्द तत्त्व का 
दर्शन हुये बिना नाम रूपात्मक जगत का ज्ञान केसे सभव है ? नाम 
रूप (जगत) का परिज्ञात होने से पहले सच्चिदानन्द तत्त्व की प्रतीति 
होना अनिवाय है । 


नाम रूप की प्रतीति होते हुये भी, निविषय ब्रह्म की प्रतीति केसे 
सभव है ? नामझूपात्मक बुद्धि से पहले सच्चिदानन्द तत्व का अर्थात्‌ 
अपने स्व्ररूप का भास प्रत्येक को हुआ करता है, उसके पश्चात्‌ इस 
स्वरूप प्रतीति में ही बुद्धि को रोक कर अर्थात्‌ सच्चिदानन्द तत्त्व के 
ग्रहण में लगा रहकर ।फर नाम और रूप (तदात्मक जगत) मे 
बुद्धि को न लगने दे। कंसे ? जसे दोवार मे छगे दर्पण मे गृह द्वार 
के सामने बने हुये सभा मण्डप के प्रतिब्िम्ब को देखकर पुरुष उसे 
सत्य समझता है। परन्तु यह दर्पण है! इस भाति उपक्रम का ज्ञान 
हो जाने पर, दर्पणनिष्ठ श्रत्रिद्या की आवरण हेतु शक्ति के नाश से 
प्रतिबिम्ब की सत्यता की बुद्धि नष्ट हो जाती है। फिर भी दर्पण 
ओर बिम्ब की सन्निधानरूप प्रतिबन्ध से बाधित हुई विक्षेप हेतु शक्ति के 
होने से प्रतिबिम्ब की प्रतीति होती है । यहा मनुष्य प्रतीयमान प्रतिबिम्ब 
का अनादर करके, दर्पण! को समभता है, ऐसे ही प्रतीयमाव नामरूप 
का अनादर करके सच्चिदानन्द मात्र में ही बुद्धि को स्थिर करके 
न में स्थिर करता चाहिये, भेद मे नही । क्यों ? भेदवाद अ्रप्रमाण 

। 


भेदवाद की ग्रप्रमाणता 


भेदवाद को आप अप्रमाण कमे कहते है व्यास जी ने वायु पुराण 
ओर कर्म पुराण मे कहा है --कलि में वेद का' अर्थ नाना भाति 
करेगे तब क्ृप्रालु शिव शकराचाये के रूप मे अवतार लेकर तथा बेद 
का यथार्थ अर्थ करके जिज्ञातुओ के सशय और विपरीत भावना को 
नष्ट करेंगे । उक्त व्यास वचत ही झकराचार्य के अभेद (अद्व त) वाद 
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में प्रमाणारूप है इससे 6 तवाद प्रमाणरूप नही है। उपनिषद गीता और 
ब्रह्मसत्र, ये तीन वेदात के प्रस्थान है। इनके अर्थ भेद (६ त) वादियों ने 
भी खीचकर अपने २ मत के अनुसार व्याख्यानों द्वारा किये है। 
तथापि उक्त व्यास बचन से शकराचार्यक्रेत व्याख्यान ही यथाथ है । 
ओर ऋषियो मे मुख्य आदिकवि सवेज्ञ वाल्मीकि ऋषि ने उत्तर रामा 
यरा योगवष्ठि ग्रथ लिखा है। उसमे भी अद्व त मत मे प्रधान जो 
हृष्टिसूष्टिवाद है, उसका अनेक इतिहासो से प्रतिपादन किया है । 
इससे वाल्मीकि वचन के अनुसार अद्ठ तमत प्रमाण है और वाल्मीकि 
वचन से विरुद्ध भेद मत अ्रप्रमाण है। इस रीति से स्वेज्ञ ऋषि मुनि 
वचनो से विरुद्ध भेदवाद अप्रमाण कहा है । और युक्ति से भी भेदवाद 
विरुद्ध है। यह खडन आदिक ग्रथो मे प्रसिद्ध है। श्री हर्षाचार्य ने 
“खडन खड खाद्य” नामक ग्र थ लिखा है। उसमे भेद का खडन और 
अभेद का मडन बहुत विस्तार से लिखा है । हर्षाचाये की युक्तियों के 
आगे भेदवाद नही ठहर सकता है । और नृसिहाश्रम ने 'भेदधिक्कार” 
नामक ग्र थ लिखा है। उसमे भी भेद का खडन किया है। उक्त ग्रथो 
की तर्के अति कठिन और दुरूह (अति परिश्रम से समभ में ग्राती) 
हैं।वे स्वंसाधारण की बुद्धि मे प्रवेश नहीं करती है । इसीलिये वे 
युक्तिया यहा नहीं लिखी गई है। और उन युक्ति, तर्को की यहा 
आवश्यकता भी नहीं है। क्यो ? जब भेद मत को अप्रमाण जान 
लिया जाय, तब उसके खडन करने के लिये युक्तियो की आस्तिक अधि 

कारी को क्या आवश्यकता है ? 


वेद वचन से भी भेद मत विरुद्ध 
यमराज ने कठ वलली उपनिषद में पुकार कर कहा है -- “भेद 
ज्ञान महान दू.ख देने वाला है। इससे भेदवाद को त्यागकर अद्व त- 
बाद में ही अनुराग करो। “जो पुरुष इस परमात्मा मे नाना के 
समान देखता है, वह मृत्यु से मृत्यु को प्राप्त होता है। “जो ढ् त 
को बुद्धि मे धारण करता है, उसको जन्मादिक ससार का भय होता 
है* । यह वेद पुकार कर कहता है। “जो ज्ञेय और ध्येय को अपने 
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आत्म स्वरूप ब्रह्म से भिन्न समझता है, वह पशु है, यह वेद का ढ ढोरा 
है | इत्यादिक अनेक श्रुतिया अभेद का प्रतिपादन करती है । इससे 
भेदवाद को त्यागकर अद्व तवाद मे ही बुद्धि की वृत्ति को स्थिर करो | 
अद्ठ त रूप अधिष्ठान ब्रह्म मे यह विवर्त रूप द्वत प्रतीतिमात्र ही 
है, यथार्थ नही है | यथार्थ तो अद्व त ब्रह्महप अधिष्ठान हो है । 

इति श्री विविध प्रदनोत्तर निरूपण अ्रश १७ समाप्त । 
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सवशास्त्र ब्रह्म ज्ञान के हेतु 


प्रझन-विद्या के अष्टादश प्रस्थान सुनने मे आते है। अब आप 
उन प्रस्थानो का और उनक्रे कर्ताओं का सक्षिप्त परिचय देते हुये उन 
प्रस्थानो का परम प्रयोजन क्या है, यह बताने की क्पा करें ? सकल 
गास्त्रो का परम प्रयोजन मोक्ष है। मोक्ष का साधन ज्ञान है। वह 
ज्ञान अदयय निशचयरूप है। भेद निश्चय यथार्थ ज्ञान नही है। सर्वे 
गास्त्र साक्षात्‌ अथवा परम्परा से ब्रह्म ज्ञान के हेतु है। यद्यपि सस्कृत 
वखरीवाणी के अष्टादश प्रस्थान (विद्या के अग) है । उनमे कोई कर्म 
का प्रतिपादन करता है । कोई विषय सुख के उपायो का प्रतिपादन 
करता है। कोई ब्रह्म भिन्न देवों की उपासना को बोधन करता है। 
वैसे ज्ञान निमित्त जो न्याय, साख्य आदिक शास्त्र है, सो भी भेद ज्ञान 
को ही यथार्थ ज्ञान कहते है। इससे सर्व को अद्व त ब्रह्म की बोधकता 
नही बनती है। तथापि सकल शास्त्रों के कर्ता सर्वज्ञ हुये है और क्ृपालु 
हुये है । इससे उनके रचित मूल सूत्रो का तो वेद के अनुसार ही ग्रथ 
है। परन्तु उनके व्याख्यान कर्ता अआत हुये है। मुल सृत्रकारो के 
अभिप्राय से विलक्षण श्रर्थ किया है। वह वेद से विरुद्ध उन सूत्रों का 
अर्थ नही है । किन्तु सर्वशास्त्रो का श्रर्थ वेदानुसार ही है। सारग्राहक 
दृष्टि से यही निश्चय होता है । 


विद्या के अ्रष्टादश प्रस्थान 
विद्या के अष्टादश प्रस्थान ये है --चार वेद, चार उपवेद, षटवेद 
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के अग, पुराण, न्याय, मीमासा, धर्मशास्त्र । इस रीति से वखरीवाणी 
रूप विद्या के अगारह भेद है। उनको ही प्रस्थान कहते है । ये विद्या 
के अष्टादश प्रस्थाव अग्निपुराण के आरम्भ में तथा मधुसूदन स्वामी 
कृत प्रस्थान भेद मे और विचार सागर में लिखे है । 


चार वेदों का ब्रह्म ज्ञान मे तात्पर्य 


ऋग्वेद, यजुवेद, सामबेद, अथवंवेद, ये चार वेद है। इनमे कितने ही 
वचन ज्ञेय ब्रह्द को बोधन करते है । और कितने ही ध्येय ब्रह्म को बोधन 
करते है । जो कर्म के बोधक वेदवचन है, उनका भी अत करण बुद्धि 
द्वारा ज्ञान ही प्रयोजन है। और प्रवृत्ति मे किसी भी वेदवचन का 
अभिप्राय नही है, किन्तु निषिद्ध स्वाभाविक प्रवृत्ति से रोकने मे 
अभिप्राय है। इससे अभिचारादिक कर्म का प्रतिपादक जो अथवंवेद 
है, उसका भी निवृत्ति में ही तात्पर्य है। यदि द्वष से शत्रमारण मे 
प्रवृत्त हो, तो गर (विष) दान से अथवा अग्निदाह से शत्रु को नही मारे, 
इसलिये अशभ्निचार कर्म श्येनयागादिक कहे गये है। ब॒न्रुमारण के 
निमित्त जो कर्म हो, उसको अभिचार कर्म कहते है । ऐसा श्येत नामक 
यज्ञ है। श्येनयाग का बोधक जो वेदवचन है, उसका यह क्षर्थ नही 
है “-शत्रुमारण कामना वाला श्येनयाग मे प्रवत्त हो । कित्तु शत्रु 
मारण की जिसको कामना हो, सो श्येनयाग से भिन्न जो गरदानादिक 
(विष देना आदिक) गत्रुमारण के उपाय है, उनमे प्रवृत्त नही हो, इस 
रीति से हब से प्राप्त जो गरदानादिक, उनसे निवृत्ति मे, इयेतयाग़ 
बोधक बचने का अभिषाग्र है, प्रवृत्ति मे नही है। क्यो ? प्रव्वत्ति है ष 
से प्राप्त होती है। जो अन्य से प्राप्त हो, उसमे वाक्य का अभिप्राय 
नहीं होता है। कसे ? जैसे “पर्णीतिभाय्या का सग करना” और “ऋतु 
मतीभार्या का सग करना” और “ हुतशेष (होमकर के अवशेष) मास का 
भक्षणु 'करना और “सूबवामणियाग मे सुरापन करना” : इत्यादिक 
वेद के विधि वचनों का जंसे ग्रन्य (राग) से प्राप्त सब स्त्री का सग 
किवा सववेदा पर्णीत स्त्री का सग किवा मास मद्य का सेवन । उनमे 
प्रवृत्ति कराते में झुभिप्नाय तही है । कितु उनमे स्वाभाविक जो प्रवृत्ति 
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है, उसके सक्रोच द्वारा निवृत्ति में अभिप्राय है। इससे वे वेदवाक्य 
परिसख्याविधिरूप है । नियम विधिरूप किवा अपूर्वे विधिरूप नहीं 
है | बसे ब्येतयाग बोधक अथर्ववेद के वचन का भी अन्य से (हूं ष से) 
प्राप्त शत्रमारण प्रवृत्ति में अभिप्राय नही है। किन्तु उस स्वाभाविक 
प्रवत्ति के रोकने के द्वारा उन गरदानादिको से निवृत्ति मे अभिप्राय है । 
इससे यह द्येनयाग बोधक वचन भी परिसख्या विधिरूप है। अन्य से 
प्राप्त अये का उसके सकोच के निमित्त बोधक जो वेद वचन, उसको 
परिसख्या रूप कहते है | इस रोति से सर्व अथवंवेद का निवृत्ति मे तात्पर्य 
है । और तीन वेदो में कर्म बोधक वाक्‍्यो से अत करण शुद्धि द्वारा ज्ञान 
मे उपयोग स्पष्ट ही है। चारो वेद ईश्वर रचित है | यह आस्तिको 
का निर्णय प्रसिद्ध ही है । 


चार उपवेद का ब्रह्म ज्ञान मे तात्पर्य 


चार उपवेद है --आयुर्वेद, धनुवेद, गाधव॑वेद, अर्थवेद | १ उनमे 
आयुर्वेद के कर्ता ब्रह्मा, प्रजापति, अश्विनीकुमार, धन्वन्तरि आदिक 
है । चरक, वाग्भट्रादिक चिकित्सा शास्त्र आयुवद है। और वात्स्यायन 
कृत कामशास्त्र भी आयुर्वेद के अतर्भुत है। क्यो ? कामशास्त्र का विषय 
वाजीकरण स्तभनांदिक भी चरकादिको ने कथन किये है | उस आयुर्वेद 
का वराग्य मे ही अभिप्राय है। क्यो ? आयुर्वद की रीति से रोगादिको 
की निवत्ति होने पर भी फिर रोगादिक उत्पन्न होते है। इससे लोकिक 
उपाय तुच्छ है । इस अर्थ में आयुवद का अभिप्राय है। और औषध 
के से पुण्य होकर अत करण की शुद्धि द्वारा ज्ञान में उपयोग 

| वेसे .-- । 

२ विश्वामित्रकृत धनुर्वेद मे आायुध निरूपण किये है । आयुध 
चार प्रकार के है --मुक्त, अमुक्त, मुक्तामुक्त, यत्रमुक्त । जो हाथ से 
फेके जाते है, उन चक्रादिकों को मुक्त कहते है | खड्गादिको को 
अमृक्त कहते है । बरछी आदिको को मक्तामृक्त कहते है । शर, गोली 
आदिको को यत्रमृक्त कहते है । इस रीति से चार प्रकार के आयुध है । 
उनमें मुक्त आयुध को अस्त्र कहते है। अमुक्त को शस्त्र कहते है। इन 
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चार प्रकार के आयुधो के ब्रह्मा, विष्णु, पशुपति, प्रजापति, अग्नि, 
वरुण, आदिक देवता और मत्र कहे है | क्षत्रिय कुमार अधिकारी कहे 
है । और उनके अनुसारी ब्राह्मणादिक भी अधिकारी कहे है। उनके 
चार भेद है -पदाति, रथारूढ, गजारूढ, अश्वारूढ | और युद्ध मे शकुन 
को मगल कहते है | इतना अर्थ धनुवंद के प्रथम पद मे कहा है । आचार्य 
का लक्षण तथा आचार्य से शस्त्रों के ग्रहण की रीति, धनुवेंद के 
द्वितीयपाद मे कही है | और गुरु सप्रदाय से प्राप्त हुये शस्त्रों का अभ्यास 
तथा मत्र सिद्धि देवता ओर सिद्धि का प्रकार तृतीयपाद में कहा है | सिद्ध 
हये मत्रो का प्रयोग चतुर्थयाद मे कहा है। इतना अर्थ धनुरवेद मे है। सो 
ब्रह्मा प्रजापति आदिको से विश्वामित्र को प्राप्त हआ है और विश्वा- 
मित्र ने प्रकट किया है। विश्वामित्र से धनुवंद उत्पन्न नही हुआ है। 
दुष्ट चौरादिको से प्रजापालन क्षत्रिय का धर्म बोधक धनुर्वेद है । 
इससे धनुर्वेद का भी अत करण शुद्धि करके ज्ञान द्वारा मोक्ष मे ही 
अभिप्राय है। वेसे -- 


३. गाधवंवेद भरत ने प्रकट किया है, उसमे स्वर, ताल, मृुदछेना 
सहित गीत, नृत्य, वाद्य का निरूपण विस्तार से किया है। देवता का 
आराधन, निविकल्प समाधि की सिद्धि गाधवेवेद का प्रयोजन कहा 
है। इससे उसका भी अत करणा की एकाग्रता करके ज्ञान द्वारा मोक्ष 
ही प्रयोजन है। वैसे -- 

४. अथवेद भी नाना प्रकार का है .-नीति ज्ञास्त्र, अव्वशास्त्र, 
शिल्पथास्त्र, सूपकारशास्त्र से आदि धन प्राप्ति के उपाय बोधक 
शास्त्र को अर्थवेद कहते है। इसी को स्थापत्य वेद भी कहते है। 
धन प्राप्ति के सकल उपायो मे निपुणा पुरुष को भी भाग्य बिना धन 
की प्राप्ति नही होती है। इससे अथवेद का भी वराग्य में ही तात्पय॑ 
है । बसे -- 

चार वेदो के षद अभगो का अर्थ सहित प्रयोजन 


चार वेदो के घट अगर हैं :-- शिक्षा, कल्प, व्याकरण, निरुक्त, 
ज्योतिष, पिगल ये छ' बेद के लिये उपयोगी होने से वेद के अ्रग कहे 


दास्त्र, शास्त्रकार ._रिचय निरूपण अश १८ ५२१ 


जाते है। उनमे शिक्षा का कर्ता पारिति है। वेद के शब्दो मे श्रक्षरो 
के स्थान का ज्ञान और उदात्त, अनुदात्त, स्वरित का ज्ञान शिक्षा से 
होता है। उच्च स्व॒र को उदात्त कहते है। नोचे स्वर को अनुदात्त 
कहते हैं। समान स्वर को स्वरित कहते है। वेद के व्याब्यान रूप जो 
अनेक प्रतिशाखा नाम ग्र थ है, सो भी शिक्षा के अन्त त है । वेसे 
२-वेद बोधित कर्म के अनुष्ठान की रीति कल्पमृत्रों से जानी जाती है। 
यज्ञ कराने वाले ब्राह्मणों को ऋत्विक कहते है। उनके भिन्न भिन्न 
करने योग्य जो कर्म है, उनके प्रकार के बोधक कल्पसूत्र है। उन 
कल्पसूत्रो के कर्ता कात्यायन, आश्वलायनादिक मुनि है । इससे कल्प- 
सूत्र भी वेद के लिये उपयोगी होने से बेद के अग है । वेसे-३-व्याकरण 
से वेद के शब्दों की शुद्धता का ज्ञान होता है। सो व्याकरण सूत्ररूप 
अष्ठ अध्याय पाणिनि नामक मुनि ने रचा है। कात्यायन और पतजलि 
ने उन सूत्रो के व्याख्यान रूप वात्तिक और भाष्य रचे है। अन्य भी 
व्याकरण है किन्तु उनमे वद के गब्दो का विचार नही है । इससे पुरा- 
णादिक्रों मे उपयोगी तो है। परन्तु वेद के उपयोगी नही है । 


४-यास्कर नामक मुनि ने त्रयोदश अध्यायरूप निरुक्त रचा है। 
उसमे वेद के मत्रों मे अप्रसिद्ध पदों के अर्थ बोध के निमित्त, नाम 
निरूपगा किये है । इससे वेदिक अप्रसिद्ध पदो के अर्थज्ञान मे उपयोगी 
होने से निरुक्त भी वेद का अग है। सज्ञा का बोधक जो पचाध्यायरूप 
निघटु नामक ग्र थ यासस्‍्क ने रचा है, सो भी निरुक्त के अन्तभू त है । 
और अमरसिह, हेमादिको के रचे हये सजा के बोधक कोशझ्ष ग्र थ है, 
सो सर्व निरुक्त के अन्तभू त है। वसे-- 

५-आदित्य, गर्गादिकृत ज्योतिष भी वेद का अग है। क्‍यों ? वेदिक 
कर्म के आरम्भ में काल का ज्ञान होना चाहिये | सो काछ का ज्ञान 
ज्योतिष से होता है । इससे ज्योतिष वेद का अग है । 

६-पिगल मुनि ने सूत्र रूप में अष्ट अध्याय द्वारा छदों का निरूपणा 
किया है। इनसे वेदिक गायत्री आदिक छदो का ज्ञान होता है। इससे 
६६ 
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पिगलक्ुत सूत्र भी वेद के अग है। ये घट वेद के अग है। इनमे वेद 
मे जो उपयोगी अर्थ नहो है, उसका प्रसग से निरूपण किया है, प्रधा- 
नता से नही । इससे वेद का जो प्रयोजन है, सोई घट अगो का प्रयो- 
जन है, पृथक नहीं है। 

अ्ष्टादश पुराण तथा उपपुराण का पथ 


पुराण अष्टादश है । व्यास नामक मुनि ने रचे है! उनके नाम 
और इलोक संख्या इस प्रकार है .--१ ब्रह्म पुराण इलोक सख्या १००० 
श पद्म पु श्लोक ५५०० | ३ विष्णु पु इलोक २३०००। ४ शिव पु 
इलोक २४००० । ५ भागवत पु इलोक १८००० । ६ नारद पु. श्लोक 
२५००० । ७ सार्कण्डेय पु इलोक ६००० । ८ अग्नि पृ, श्लोक १५- 
४०० । ९ भविष्य पु इलोक १४५०० | १० ब्रह्म बेवर्त पु श्लोक १८०० । 
११ लिगर पु इलोक ११०००। १२वाराहु पु इलोक २४०००। १३ 
स्‍्कद पु. श्लोक १११०१ । १४ वामन पु श्लोक १०००० । १५ कम पु, 
इलोक १७००० | १६ मत्स्य पु. इलोक १४०००। १७ गरुड पृ, श्लोक 
१६०००। रौै८ ब्रह्माण्ड पु श्लोक १२०००। ये अष्टादश पुराण 
हैं। वंसे-- 

काली पुराणादिक और भी बहुत पुराण है। वे उपपुराण है। 
कोई उपपुराण भी अष्टादश बताते है । कितु सो नियम नही है । उप- 
पुराण बहुत हैं। भागवत दो है .--एक वेष्णव भागवत है और दूसरा 
भगवती ज्ञागवत है। दोनो की सख्या समान अष्टादश सहस्र है! 
और दोनों के द्वादश स्कथ है । परतु उनमे वंष्ण॒ुव भागवत पुराण है । 
और भगवती भागवत उपपुराण है | दोनो व्यासकृत है । इससे दोनो 
प्रमाण है। जेसे व्यास ने पुराण रचे है, वेसे उपप्राण भी किसी 
व्यास ने रचे है। कोई उपपुराण पराशर आद़िक अन्य सर्वज्ञ मनियो 
ने रचे है । इससे उपपुराण भी प्रमाण है। जो उपनिषदो का अर्थ है, 
सतोई उपयूराण सहित पुराण का अर्थ है। यह वार्ता पूर्व उपासना निरू- 
पणु अंश १५ मे कथन कर आये है। वहा पढ़िये । धर्मशास्त्र मे कर्म- 
काण्ड का अर्थ है और पुराणों मे उपनिषद्‌ रूप ज्ञान काड का अर्थ 
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है । यह सूत सहिता की व्याख्या मे श्री विद्यारण्य स्वामी ने लिखा है .-- 

प्रशनत -पुराणों मे तो ३३ कोटि देवता, ५६ कोटि यादव, प्रत्येक 
नन्‍द के नौ-नौं लक्ष गाये, पर्वतो की ऊँचाई अनेक योजन की, किसी 
का शरीर एक योजन का, किसी का वाक ही एक योजन का, ऐसी-ऐसी 
विचित्र बातें लिखी है, जो उचित नही ज्ञात होती है । आप इनको भी 
समझाने की कृपा करे ? उत्तर --कोटि छाब्द प्रकाराथ मे भी होता 
है | जैते--वह उच्चकोटि का व्यक्ति है और वह साधारण कोटि का 
है। यह प्रसिद्ध है। इससे ३३ कोटि देवता शब्द सख्या का वाचक नही 
है, प्रकार का बोधक है । ११ रुद्र, १२ आदित्य, ८ वसु, २ अध्विनी- 
कुमार ३३ प्रकार के देवता प्रसिद्ध द्वी है । 


यादवों के भी ५६ प्रकार के गोत्र थे। इससे वहा भी ५६ कोटि 
गब्द सख्या का बोधक नहीं होकर प्रकार का ही बोधक है। लक्ष शब्द 
का भ्र्थ चिन्न॒ (रग) भी होता है। नन्‍दो के नौ-तो रग की अर्थात्‌- 
उ्वेत, पीत, भरी, काली, काबरी आदि गायें थी । पर्वत की ऊँचाई 
के माप का योजन चार धनुष का होता है। शरीर की ऊँचाई के 
माप का योजन चार हांथ का होता है । नाक की लम्बाई के माप का 
योजन चार शअगुल का होता है । इन सकेतो को नही जानने के कारण 
उक्त बाते सुनकर आश्चर्य होता हैं। ऐसे ही पुराणों मे अनेक प्रकार 
के सकेत है । यदि वे समझ मे आ जाते है तब तो किसी भी प्रकार 
के सशय को अवकाश नहीं मिलता है। किन्तु दोष दृष्टि से पढने 
वालो को तो संकेतों के समभने का अवकाश मिलता ही नहीं है। वे 
तो अपनी सपूर्ण शक्ति दोष खोजने में ही लगा देते है | संकेतों के 
समभकने का यत्न करते ही नही है । 


प्रशत --उपनिषद्‌ से कहा है --“मै एक से बहुत हो जाऊं” 
पुराण की किस कथा में यह अर्थ घटता है ” उत्तर ,--घटता है 
घटता है तों बताइये ? उत्तर --भगवान्‌ श्रीकृष्ण जब गोप बालकों 
के साथ बन में व॑त्स चराने जाते थे, तब एक दिन मोहंवश ब्रह्मा ने 
उनके साथी *वील बालकी को और वत्सों को हर लिया था। यह कथा 
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तो भागवत पुराण में परमप्रसिद्ध है। उक्त श्रूति का अ्रथ इस कथा 
में कितना अच्छा घटता है। भगवान्‌ ने अपनी दिव्य हृष्षि से जान 
लिया कि बालक व वत्सो को ब्रह्मा ने हरा है । बस, उसी क्षण श्रीकृष्ण 
स्वय ही ग्वालबाल, वत्स और बालकों की कम्बली, लकडो, छीके, 
शू ग आदि सर्व रूप बन गये थे। देखो, एक ही कृष्ण बहुत हो गये थे । 
यह प्रसिद्ध है । 

और भी सुनो ” उपनियद्‌ कहते है -- भगवत्‌ साक्षात॒कार से 
प्राणी मक्त हो जाता है ।” यह अर्थ भी भागवत की कथा में ज्यो का 
त्यो घटता है। जब वसुदेव-देवकी को भगवत्‌ साक्षात्‌कार हुआ था 
तब उनके जेल के ताले आदि सभी बन्धन कट गये थे, यह प्रसिद्ध है । 
इसी प्रकार पुराणों की कथाओ में किसी न किसी उपनिषद्‌ वाक्य का 


अर्थ निहित रहता है। पुराण उपनिषदो के अर्थ को ही कथाओ द्वारा 
समभाते है। किन्तु कथाओ में वह रहस्य अधिकारी को ही ज्ञात 
होता है, सबको नही । यह प्रसिद्ध है -अवधृत दत्तात्र य ने जो २४ 
गुरुओ से शिक्षा ग्रहण की थी, उन २४ मे एक न भी उन्हे उपदेश नहीं 
दिया था । किन्तु अवधुत ने स्त्रय ही अपने अधिकार के समान उनसे 
शिक्षा ग्रहण को थी। वसे ही अधिकारी पुराणों की कथाओ से तथा 
अन्य से उपनिषदों का ही अर्थ ग्रहण करते है। सतजन कहते हू -- 
“यह सपुर्ण पृथ्वी ही पुस्तक है ओर इसके सर्व प्राणों तथा सव्वे पदार्थ 
ही इस पुस्तक के पृष्ठ हें। उन सब पष्ठो मे शिक्षा अकित है। जो 
अधिकारी होता है, वह उसे अपने अधिकार के समान ग्रहण करता 
है । और जो अधिकारी नही होते, वे तो गुरुजनो के मुख से उत्तम 
उपदेश सुनकर तथा अद्व तवाद के ग्रथो को पढकर भी नहीं ग्रहण 
करते अर्थात्‌ उपदेश के अनुसार अपना जीवन नही बना सकते।” 


और तत्त्व वेत्ताओं को तो उपनिषदों का निर्णय किया हुआ सर्व 
विश्व ही अद्व त ब्रह्म रूप भासता है, अन्य कुछ भी नहीं भासता । सत 
रज्ज़्ब ने एक साक्षी में कहा है -- दुनिया दिल दर्पेशमयी, स्वृरझूप 
समंभाय । मो मन भया मुदादशिलछ, मित्र मोर दर्शाय ॥” अर्थ .-- 
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मासारिक प्राणियों के मन तो दर्पण के समान हु, उन सब मे तो 
जसा व्यक्ति या पदार्थ सामने आता है, बसा हो दीखता है । किन्तु मेरा 
सन तो मुदादशिला के समान हो गया है । इसमे श्रत्र अपने मित्र पर- 
व्रह्य को छोडकर अन्य किसी का भी प्रतितजिम्ब नही पडता है अर्थात्‌ 
सत्र परब्रह्महप ही भासते ह। सुनते ह-मुदादशिला में दर्पण के 
समान प्रतिविम्ब पडता है । किन्तु कोई भी व्यक्ति या वस्तु सामने आये 
मुदादशिना मे तो प्रतिविम्प मोर पक्षी का हो पडता है, उसमें अन्य 
कुछ भो नही दोखता है । 

और यदि उसके सामने मोर पक्षी आ जाय तो वह पत्थर का 
खण्ड पानी होकर बहने लगता है। उसी क्षण मोर पक्षी उसको पान 
कर जाता है, वसे ही तत्त्व वेत्ताओ को सर्व विश्व ब्रह्म रूप ही भासता 
है और ब्रह्म साक्षात्कार होने पर उनका जीवत्व भाव गल कर बह 
जाता है। तब वे विदेह मुक्ति मे ब्रह्म मे लीन होकर एक अद्व तरूप 
से ही स्थिर रहते ह । अत तत्त्ववेत्ताओं को पुराणों मे उपनिषदों का 
अर्थ भासना कोई विलक्षण बात नही है। उनको तो स्वर्ण विश्व ही 
ब्रह्महप भासता है । क्यो ? उनकी दृष्टि में तो सपुर्ण विश्व ब्रह्म का 
विवत्त है। अत. विवर्त अधिष्ठान से भिन्न कदापि नहीं होता है । यह 
सब तो इस ग्रन्थ मे स्थान-स्थान पर प्रदर्शित हुआ ही है । अत. सूत 
सहिता की व्याख्या में विद्यारण्य स्वामी ने जो लिखा है--“पुराणों मे 
उपनिषद्रूप ज्ञान काड का ही अर्थ है ।” वह सर्वथा उचित ही है। 


न्याय सूत्रो का फल 


पंच अध्यायरूप न्याय सूत्र गौतम' ने रचे है। उनमे युक्ति प्रधान है । 
गोतम ने १६ पदार्थ माने है --प्रमाण, प्रमेष, सशय, प्रयोजन, दृष्टात, 
सिद्धान्त, अवयव, तक॑, निर्णय, वाद, जल्प, वितडा, हेत्वाभास, छल, 
जाति ओर निग्नह स्थान । इन १६ पदार्थों के तत्त्वज्ञान से अनात्मभूत 
देह आदि मे आत्मा की जो मिथ्या ज्ञानरूप भ्राति है, उसकी निवृत्ति 


होती है और उससे रागादिदोषो की निवृत्ति होती है । दोषो की 
निवृत्ति से शुभाशुभ कर्म की निवृत्ति होती है। इससे निमित्त के अभाव से 
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नमित्तिक भ्रनेक योनियों में जन्म की निवृत्ति, और इससे गर्भवास से 
मरण तक के सपूर्ण दू खो की निवृत्तिरूप मुक्ति होती है । इसमे जगत्‌ 
को परमाणु आरभित सयोग वियोग जन्य आकृति विशेष माना है । 
जगंत्‌ के कारण परमाणु ईश्वरादि नव माने है । नित्यइच्छा ज्ञानादि 
गुणवान विश्रु कर्ता विशेष को ईइवर माना है। ज्ञानादि चतुर्देश 
गुणवान्‌ कर्ताभोक्ता जड विभु नाना जीव माना है। वध का हेतु 
अज्ञान कहा है। एक विशति दू खो को बांध कहा है। एक विशति 
दु खो के ध्वस को मोक्ष माना है। इतरभिन्नात्म ज्ञान को मोक्ष का 
साधन कहा है। दुःख जिहासुकुतकी को अधिकारी माना है। ज्ञान- 
कांड हीं प्रधान काड है। आरभवाद है। आत्म परिमाण सख्या, 
विभ्वु और नाना बताई है | प्रमाण-प्रत्यक्ष, अंनुभान, उपमान, शब्द, ये 
चार माने है। ख्याति-अन्यथा मानी है। सत्ता-जीव जगत्‌ पंरमार्थ 
मंत्ता मानी है। उपयोग-मनन माना है । युक्ति चित॑न से पुरुष की बुद्धि 
तीत्र होती हैं। तंब मनन करने में समर्थ होता है। इससे युक्ति प्रधान 
स्याय॑ सूत्री का भी मतन द्वारा वेदातज॑न्य ज्ञान ही फल है। यह अथे 
न्यायपारगत शिरीमरणि भट्टाचार्य ने भी अपने ग्र थ मे लिखा है। 
बेशेयिक सूत्रों का फल 

करणाद मु्ति में दंश अध्यायरूप वशेषिक सूत्र रचे है। उनके मत 
में छः पदार्थ हैं --हृब्य, गुण, कम, सामान्य, विशेष और समवाय । 
प्रत्यक्ष औरू अनुमान दो ही प्रमाण हैं। उक्त छ, प्रकार के पदार्थों के 
ईश्वरानुग्रहवश यथार्थ ज्ञान से आत्यस्तिक दु ख की निवृत्ति रूप मोक्ष 
की उत्वत्ति हाँतीं हैं। ययपि उक्ते प्रकार से न्‍्मा|य॑ं और वैशेषिर्क का 
परस्पर भेद है; तंथांपि प्रतिज्ञादि न्याय प्रयुक्त विचार कौ प्रवृत्ति होने 
में दोनों ऑस्त्रों में स्थांस जास्त्रत्व का व्यवहार होता है। इससे वशें- 
कु सूंत्रीं को भी न्योय शास्त्र मै ही अतर्भावें है। इसमे जंगंत्‌ को 
पंरमोणू औरभिंत संयोग विंग जन्य आकृति विशेष माता है। जैगत्‌ 
करण परमाणु ईदेवरादिं मेवे मीने हैं। ईश्वर-नित्य॑ इच्छा ज्ञानींदि 
गुशविमि विभु कतीं विशेष मंता हैं। जीव-जानादि चनुर्दश गेशिवास 
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कर्ता भोक्ता जड विभु नाना माना है। बध हेतु अज्ञान को माना है । 
एक विशति दुखो को बध माना है। एक विशति दू.खो के ध्वस को 
मोक्ष माना है। इतरभिन्नात्म ज्ञान को मोक्ष का साध्रन बताया है । 
दू ख-जिहासु-कुतककी को अधिकारी माना है। ज्ञान काड को प्रधान 
क्राड माना है। आरभवाद माना है। आत्म परिमाण सख्या-विभु 
नाना बताई है। ख्याति अन्यथा मानी है | जीव जगत्‌ परमार्थ सत्ता 
मानी है। उपयोग मनन कहा है। इस प्रकार न्याय सूत्रों के समाव 
इनकी भी मान्यताये है । 


धर्म भीमासा और सकर्पण काड का फल 


जिसमे धर्म की मीमासा (विचार) हो उम्चको धर्म मीमासा कहते 
है । जैमिनी ने द्वादश अध्याय रूप धर्म मोमासा की रचना की है। 
अथावो धर्म जिज्ञासा' आदि सूत्रों से बारह अध्यायो मे केव्रल धर्म का 
ही विचार करते हुये कर्म अनुष्ठान की रीति का प्रतिपादन किया है। 
इसको सूत्र सख्या भी अन्य दर्शनो से अधिक है। विधि से कर्म मे 
प्रवृत्ति धर्म मीमासा का फल है। इसमे जगत्‌ को स्वरूप से अनादि 
अनन्त प्रवाहरूप सयोग वियोगवान्‌ माता है। जीव अदृष्ट और 
परमाणु को जगत्‌ के कारण माने है । इसमे ईश्वर का अगीकार नहीं 
है । जड चेतनात्मक विश्रु नाना कर्ता भोक्ता जीव माना है। निषिद्ध 
कर्म बध के हेतु कहे है। नरकादि दू ख सबन्ध को बध कहा है। स्वर्ग 
प्राप्ति को मोक्ष माना है। वेद विहित कर्म को मोक्ष का साधन 
बताया है.। कर्म फलासक्त को अधिकारी कहा है । इसका प्रधान 
कॉड-कर्म काड है। आरभवाद मानते है। आत्म प्रिमाण सख्या- 
विभु नाना बताते है। प्रमाण-षट माने है। ख्याति-अख्याति मानते 
हैं । सत्ता-जीव जगत्‌ परमार्थ सत्ता मानी है। उपयोग-चित्त शुद्धि 
माना है। कर्म मे प्रवृत्ति से अन्त करण शुद्धि होती है। उससे ज्ञान 
और ज्ञान से मोक्ष । इस रीति से धर्म मीमासा का फल मोक्ष है। 
ओर धर्म मीमासा के द्वादश अध्यायो मे आपस मे अर्थ का भेद है, 
वह कठिन है । इससे यहा नहीं लिखा गया है। और जैमिति ने पर 
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अध्यायरूप 'सकर्षण काड' भी रचा है। उसमे उपासना का वर्शान 
किया है । उसका भी धर्म मीमासा में ही अतर्भाव है। इस प्रकार 
विचार करने पर धर्म मीमासा और सकषण काड का फल मोक्ष ही 
है। इसी को पूर्व मीमासा भी कहते है । 


ब्रह्म मीमासा का फल्न 


ब्रह्ममीमासा के कर्त्ता व्यास है। कृपालु व्यासजी ने वेद वादरूप 
वृक्षों के वन का विभाग कर दिया है। कंसे ? जसे वायु वन मे प्रवेश 
करके तथा वृक्षों को हिलाकर उनके कटक फेला देता है। फिर सुन्दर 
कमलो के पुष्पो को स्वस्थान से तोडकर कटको में भ्रमण कराता है। 
उन पुष्पो को भ्रमण करते देखकर पथिक के चित्त मे ऐसा भाव उत्पन्न 
हों -ये सुन्दर कमल इस स्थान के योग्य नही है किन्तु उत्तम स्थान 
के योग्य हैँ । यह विचार करके उन पुप्पो को उठाले और विचार करे, 
भविष्य में भी वायु पृष्पो को तोडकर कटकों में भ्रमण करायेगा। 
इससे ऐसा उपाय मै करू , जिससे पुन वायु पुष्पो को कटको मे भ्रमण 
नहीं करा सके | यह विचार करके सूत्र के जाल से कटक युक्त वृक्षों का 
विभाग कर दे। जिससे पुन उस जाल से रुक जाने से पुष्पों का कटको 
में प्रवेश नही होता । 


बसे भेदवादी पडितरूप जो वायु है, सो वेदरूप बन में वाद अर्थात्‌ 


अर्थवादरूप कटक सहित वृक्ष है, उनसे सकाम कर्महप कटक प्रवत्त 
करके सरल अर्थात्‌ कपटरहित, ओर सुशुद्ब अर्थात्‌ अतिशद्ध रागादि 
दोषरहित, जो विष्यरूप कमल पुष्प हे, उनको शमाद्रिरूप जो स्थान 
है, उससे तोड़कर सकाम कर्मरूप ककटों में भ्रमण कराते देखकर, 
पथ्चिक समान व्यापक विष्णु ने विचार क्रिया -ये सुन्दर कमलरूप 
जुद्ध पुष्ष इस स्थान के योग्य नही हैं, किन्तु मेरे स्वरूप को प्राप्त होने 
योग्य हैं| यह विचार कर तथा व्यासखूप धारण करके, उन शिष्यों 
को उपदेशरूप अक़ में स्थापन क्रिया। जेस पुरुप के अक (गौद) स्थित 
पुष्प को वायू उडाने में समर्थ नहीं होता, वैसे ब्रह्मनिष्ठ आचार्य के 
उपदेश में हि तत्र पुरुष को भेदवादी वहकाते से अर्थात्‌ सबय युक्त 
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करके निष्ठा से डिगाने मे समर्थ नही होता । इससे उपदेश ही अक है । 
किर व्यास भगवान्‌ ने विचार किया, भेदवादी भविष्य में भी शुद्ध 
पुरुषों को सकाम कर्मेरूप कटको में भ्रमण करायगे। इससे ऐसा उपाय 
हो, जिससे भविष्य मे सुशिष्य उनके द्वारा भ्रम में नहीं पड सके। यह 
विचार करके सूत्ररूप जाल से वेद के वाक्यरूप वृक्षों का विभाग कर 
दिया । ज॑से वन में दो प्रकार के वृक्ष हो “एक सकटक और दूसरे 
कटकरहित, उनका जाल से विभाग कर दिया जाय तो पुष्पों का 
कटक सहित वृक्षों मे प्रवेश नही होता । वैसे बेद में दो प्रकार के वाक्य 
है । एक तो कर्म की स्तृति दरके कर्म मे बहिमुख पुरुषो की प्रवृत्ति 
कराते है। और दूसरे कर्म के फल को अनित्य बोधत करके पुरुष की 
निवृत्ति कराते है। उन वाकक्‍्यों का वेदव्यास ने विभाग करके सृत्रो से 
यह बोधन किया है >सव्वें वाक्यों का तात्पय निवृत्ति मे है। प्रवृत्ति मे 
किसी भी वाक्य का तात्पयं नहीं है।जो प्रक्षत्ति बोधक वाक्य है, 
उनकी भी स्वाभाविक और निषिद्ध जो प्रवृत्ति है, उससे निवृत्त 
करके विहित प्रवृत्ति से अत करण शुद्ध होने पर, उससे भी निवृत्त 
होकर पुरुष ज्ञाननिष्ठ होगा | इस रीति से निवृत्ति में ही तात्पर्य है । 
और अर्थवाद वाक्यों ने जो कर्म का फल बोधन किया है, सो तो 
गुड जिल्ला न्याय से किया है। 

किसी बालक को उसकी माता उसकी जिह्दा पर गुड की अगुली 
लगाकर कटहु औषध में मधुर रस की बुद्धि उत्पन्न करके कट्टु ओपध 
पिला देती है । उसको शास्त्र में “गुड जिद्वा न्याय” कहते है । उसके 
समान श्र्‌ति रूप माता भी पामर जीव रूप बालक को अपने जो 
कमफल के स्तावक वचन रूप अथेवाद वाक्य है, उन वचनों रूप 
गुड को अगुली चूटाकर कर्म के स्वर्गादिक की प्राप्तरूप फल का वोधन 
करके, उस कर्म मे प्रवृत्ति कराती है। परन्तु जंसे उस माता का 
बालक की रोग निवृत्ति में तात्पर्य है, गुड की अगुली के स्वाद में 
नहीं है, वेसे श्र्‌तिरूप मात्रा का पाप की निवृत्ति द्वारा चित्त की 
शुद्धि मे तात्पर्य है, स्वर्गादिक फल में तात्पर्य नहों है। यह अर्थ 
६७ 
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सूत्रों से व्यास जी ने बोधन क्रिया है। इस अर्थ को सूत्रों से जानकर 
पुरुष की सकाम कर्म में प्रवृति नहीं होती है। जस सूत का जाल 
पुष्पों को कटकों से रोकता है। वसे व्यास भगवान्‌ के सूत्र सकाम 
कर्मों से पुरुषों को रोकते हैं। इससे जाछ रूप है । 

ब्रह्म मीमासा को ब्रह्मसत्र और उत्तर मीमासा भी कहते है। 
व्यास जी ने यह चार अध्यायों में रचा है। उन अध्यायो को क्रमश 
समन्वयाध्याय, अविरोधाध्याय, साधताध्याय ऑर फलाध्याय भी 
कहते है । उत्तर मीमासा मे बेद के ज्ञानकाड का विचार है। १-प्रथम 
अध्याय में सर्व उपनिषद्‌ वाक्य ब्रह्म का ही प्रतिपादन करते है, अन्य का 
नही । यह कहा है। २-उपनिषद्‌ वाक्‍्यों का मदबुद्धि पुरुष को आपस 
मे विरोध प्रतीत होता है। उसका परिहार द्वितीय अध्याय मे करा है। 
३-ज्ञान तथा उपासना के साधन का विचार तृतीय अध्याय में करा 
है । ४-ज्ञान, उपासना का फल चतुर्थ अध्याय में कहा है। इसमे 
जगत्‌ को नामरूप क्रियात्मक माया परिणाम और चेतन का 
विवत्त माना है। जगत का कारण अभिन्न निमित्तोपादान 
ईदवर को मानते है। माया विशिकष्ष॒ चेतन को ईश्वर 
माना है। अविद्या विशिष्ट चेनन को जीव माना है। बध 
का हेतु अविद्या को बताया है। अविद्यावत्कायं को बंध कहा है। 
अविद्या तत्कार्य निवृत्ति पूर्वक परमानन्द ब्रह्म प्राप्ति को मोक्ष माना 
है | ब्रह्मात्मक्य ज्ञान को मोक्ष का साधन बताया है। मल विक्षेप 
दोषरहित चतुष्टय साधन सपन्न को अधिकारों बताया है। प्रधान 
काड-ज्ञानकाड है। विवर्त्तवाद माना है। आत्म परिमाण सख्या- 
विभ्रु एक है | प्रमाण षट है। ख्याति-अ्निवंचनीय मानते है । सत्ता- 
परमार्थरूपात्म सत्ता, और व्यावहारिक और प्रातिभासिक जगत्‌ 
सत्ता मानी है। उपयोग-तत्त्वज्ञान पूर्वक मोक्ष कहा है। 

यह ब्रह्म मीमासा रूप शारीरक शास्त्र ही सर्व शास्त्रों मे प्रधान 
है । 8 । को यही उपादेय है, इसके व्याख्यानरूप ग्र थ यद्यपि नाना है । 
वे कौन है ? शकराचार्य कृत भाष्य, रामानुज भाष्य, मध्व भाष्य, 
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भास्कराचार्यक्रत भाष्य, विष्णुस्त्रामीकृत भाष्य, विज्ञानेंद्रभिक्षुक्षत 
भाष्य, नीलकठ भाष्य इत्यादिक भाष्यरूप व्याख्यान नाना है । 
तथापि श्री शकरकृत भाष्यहूप व्याख्यान ही मुमुक्षु को श्रोतब्य है। 
उसका ज्ञान द्वारा मोक्ष फल स्पष्ट ही है । 

स्मृति आदिक ग्रथो के कर्ता श्रौर प्रयोजन 


मनु, याज्ञवल्क्य, विष्णु, यम, अगिरा, वसिष्ठ, दक्ष, सत्रत्त 
गातातप, पराशर, गौतम, शख, लिखित, हारीत, आपस्तब, 2क्र, 
बृहस्पति, व्यास, कात्यायन, देवल, नारद, इत्यादिक सर्वज्ञ हुये है। 
उन्होने वेद के अनुसार स्मृति ग्र थ लिखे है । उनको धर्म शास्त्र कहते 
है। उनमे वर्णा आश्रम के कायिक, वाचिक, मानसिक, धर्म कथन 
करे है । उनका भी अन्त करणा शुद्धि द्वारा ज्ञान होकर मोक्ष ही प्रयो- 
जन है। बसे व्यास ने महाभारत और वाल्मीकि ने रामायग रचा है । 
उनका भी धर्म शास्त्र में ही अतर्भाव है । ओर देवता आराधन के 
निमित्त जो मत्र शास्त्र है, उनका भी धर्म शास्त्र मे अनर्भाव हैं। 
देवता आराधन का भी अच्त करण शुद्धि ही प्रयोजन है। बसे साख्य 
शास्त्र, योगशास्त्र, वष्ण॒वतत्र, शैवतत्रादिक भो धर्म शास्त्र के अत- 
भूत है । क्यो ? इनमे भी मानस धर्म (उपासना रूप धर्म) का निरू- 
पण है । 

साख्यशास्त्र का फल 

कप्रिठ ने घट अध्यायरूप साख्य शास्त्र रचा है। इनने पहले 
तार प्रकार के पदार्थों का विभाग किया है -प्रकृति, विक्वति, प्रकृति 
विकृृति, और प्रकृति विक्ृति से रहित। इन सामान्यरूप से परिगशणित 
पदार्थों के विशेषरूप से पच्चीस विभाग है -प्रकृति, पुरुष, महत्तत्त्तव, 
अहकार, मन, श्रोत्र, त्वक्‌, चक्षु, जिद्ला, त्लाण, वाक, पाणि, पांद, 
पायु, उपस्थ, शब्द, स्पर्श, रूप, रस, गध, आक़ाश, वायु, अग्नि, जल 
और पृथ्वी | सत्व, रज, और तम इन तीन गुणों की साम्यावस्था को 
प्रकृति कहते है। घट अध्यायकूप साख्यशास्त्र के प्रथम अध्याय मे 
त्रिषय निरूपण किये है। द्वितीय अ्रध्याय में महत्तत्व अहकारादिवा 
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प्रधान के कार्य कथन करे है | तृतीय अध्याय में विषयो से वराग्य कहा 
है । चोथे अध्याय मे विरक्तो की अख्यायिकायें कथन की है । पचम 
अध्याय मे पर पक्ष का खडन करा है। छठे अध्याय में सर्वे अर्थ का 
सक्षेप से सग्रह करा है। इसमे जगत्‌ को प्रकृति परिणाम त्रयोविजति 
तक््तवात्मक माता है। त्रिगुणात्मक प्रकृति को जगत्‌ का कारण बताया 
है | इसमे ईश्वर नहीं माना है। जीव को असग चेतन जिभ्ु नाना और 
भोक्ता माना है। अविवेक को बध्च का हेतु माना है। अध्यात्मादि 
त्रिविध दु ख को बध कहते है। त्रिविधदु खध्वस को मोक्ष माता है। 
प्रकृति पुरुष विवेक को मोक्ष का साधन कहा है। सदिग्धविरक्त को 
अधिकारी कहा है। प्रधान काड--ज्ञानकाड को माना है | परिणाम- 
वाद माना है | आत्मपरिमाण सख्या--विभ्वु नाना बताई है। प्रत्यक्ष, 
अनुमान, शब्द, तोन प्रमाण माने है । ख्याति-अख्याति मानी है । जीव 
जगत्‌ परमार्थ सत्ता मानी है । त्व! पदार्य का शोधन उफ्योग कहा है । 
प्रकृति पुरुष के विवेक से पुरुष का असग ज्ञान साख्यगास्त्र का प्रयोजन 
है । उसका भी त्वपद के लक्ष्य अथे शोधन द्वारा महावाक्यजन्यज्ञान में 
उपयोग होने से मोक्ष ही फल है । 


योग शास्त्र का फल और शारीरक उक्ति से अविरोध 


योगशास्त्र चारपादरूप है। पतजलि मुनि उसके कर्ता है। सो 
पतजलि शेष के अवतार है। एक ऋषि सध्यासमय उपासना कर रहे थे । 
उनकी अजलि मे प्रकट होकर पृथ्वी पर पडने से पततजलि नाम से कहे 
जाते है। उन्होंने शरीर का रोगरूप मल दूर करने के लिये चिकित्सा 
का चरक नामक ग्र थ रचा है । और अशुद्ध शब्द का उच्चारणारूप 
जो वाणी का मल है, उसके नाश के लिये पाणिनी व्याकरण का 
भाष्य किया है। वसे विक्षेपरूप अत.करण का मल है। उसके नाश के 
लिये योगसूत्र रचे है । पदार्थ विवेक मे पूर्वोक्त साख्यभास्त्र की अपेक्षा 
एक अधिक परमेश्वर पदार्थ माना है। इसी से इसको सेश्वर साख्य भी 
कहते हैं । इनके मत में २६ पदार्थ है | प्रकृति मे अधिष्ठित परमात्मा 
के महत्तत््व, काल और पुरुष--कार्योपाधि जीव-इस प्रकार तीन 
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पदार्थ भी ये लोग मानते है । जब परमात्मा की असीम कृपा से अष्टा- 
गयोग द्वारा जीव का अज्ञान नष्ट हो जाता है, तब अपने को बुद्धि 
आदि पदार्थों से भिन्न समझता हआ वह कंवल्यरूप अमृत सांगर में 
अबवगाहन करके सपूर्णा दु खो से विमुक्त हो जाता है | योगसुत्र के प्रथम 
पाद में चित वृत्ति का निरोधरूप समाधि और उसके साधन अभ्यास 
वेरास्यादिक कथन करे है| विक्षिप्त चित्त के लिये समाधि के साधन - 
यम, नियम आसन, प्राणायाम, प्रत्याहार, धारणा, ध्यान, सबिल्फर 
समाधि, ये आठनिविकरुप समाधि के अग द्वितीयपाद में कहे है । तृतीय 
पाद में योग की विभूति कही है । चतुर्थ पाद में योग का फल मोक्ष 
कहा है। ये जगत्‌ को प्रकृति परिणाम' त्रयोविशति तत्त्वात्मक मानते 
है । त्रिगुणात्मक प्रकृति को जगत्‌ का कारण कहते है। क्लेश कर्म 
विपाक आशय असबद्ध पुरुष विशेष को ईश्वर कहते है । असग चेतन 
विश्व नाना कर्ताभोक्ता जीव का स्वरूप बताते है । अविवेक को बध का 
हेतु कहते है | प्रकृति-पुरुष सयोगजन्य अविद्यादि पच क्लेश को बध 
कहते है । प्रकृति पुरुष सयोगाभाव पु क अविद्यादि पचकलेश निवृत्ति 
को मोक्ष कहते है। निविकल्प समाधि पूर्वक विवेक को मोक्ष का साधन 
मानते है। उपासनाकाड को प्रधानकाड बताते है। परिणामवाद 
मानते है । आत्म परिमाण सख्या--विशभ्ु नाना कहते है। प्रत्यक्ष 
अनुमान, शब्द, ये तीन प्रमाण मानते हू | ख्याति--अख्याति मानते 
हु । जीव जगत्‌ परमार्थ सत्ता मानते हु। उपयोग--चित्त काग्रता 
कहते हू । इस रीति से योगशास्त्र भी ज्ञान के साधन निदिध्यासन के 
सपादन द्वारा मोक्ष का हेतु है । 


ओर शारीरक सूत्र मे जो साख्य, योग का खडन किया है सो 
उनके व्याख्यान जो उपनिषदो से विरुद्ध किये ह उनका खडन किया है 
मूल सूत्रों का नही । न्याय वशेषिक का खडन भो विरुद्ध व्याख्यान का 
ही किया है, सूत्रों का नही । 


पचरात्र और पाशुपत तत्र श्रादि का फल 
नारद ने पचरात्र नामक तत्र रचा है। उसमे वासुदेव मे अत.करण 
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स्थापन करना कहा है। उसका भी अंत करण की स्थिरता से ज्ञान 
द्वारा मोक्ष ही फल है। ओर सर्व वष्ण॒व ग्र थे पचरात्र के अतभू त 
है । सो पचरात्र धर्मशास्त्र के अतभूत है। और पाशुपत तत्त मे 
पशुपति का आराधन कहा है। उसका कर्ता पशुपति है। उसका भी 
अत करण की निश्चलता द्वारा मोक्ष का साधन ज्ञान ही फल है । 


उक्त आशय के कुछ दोहे 'सतप्रसाद' ग्रथ के विविध विषय 
निरूपणश अश ११ से यहा दिये जाते हैं -- 


परानन्दप्रद स्वात्महित, यजन किया जो नाहि। 
तो ऋग ऋचा समूह का, कौन लछाभ भव माहि ॥१।। 
असित रक्त सित प्रजा की, हेतु अजा यदि होन । 
ब्रह्म सत्र में की न तब, यजु मख का फल कौन ॥२॥ 
ब्रद्मात्मंक सु सामके, गीत जु गाये नाहि। 
तो फिर सामोदगात्र से, कौन छाभ भव माहि ॥शा। 
ब्रह्म विद्या अथर्वणी, हिय मे प्रकटो नाहि। 
कौन अथवेश छाभ फिर, सोचिये निज मन माहि ।।४॥। 
अमृतत्व पाया नहीं, ज्ञानामृत कर पान। 
फॉरि मरा तो विफल है, आयुर्वेद सुजान ॥५॥ 
प्रणव धनुष पर बोधशर, चढा रु लक्ष्य ललाम | 
ब्रह्म न बेधा तो कहो, धनुवेंद किस काम ।।६॥ 
ब्रह्मात्मा एकत्व का, सत्र भरकर गाच्धार। 
गीत न गाया गान्धर्व, वेद तो सु बेकार ॥७॥ 
सब ही अर्थ अनर्थ है, सत्य अर्थ परमा्थ । 
अरथंगास्त्र उसके बिना, सफल न बचन यथार्थ ॥८॥| 
जिस विक्षासे प्राप्त हो, निश्चय विदेह भाव । 
सो शिक्षा नहिं प्राप्त की, हार गया तो दाँव ॥६।। 
जो निविकल्प नहिं हुआ, त्याग कल्पना ग्राम । 
तो विकल्प सकल्पमय, कल्पसूत्र किस्म काम ॥१०॥ 
जों कल्प्क तंज कल्पना, ब्रह्म रूप सुख धाम । 
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टआ नहीं तो सोचिये, कल्पसूत्र किस काम ॥११॥ 
जो मन में समझा नहीं, महावाक्यार्थ विचार । 
अध्ययन व्याकरण का, तो समभे बकार ॥१२। 
जिसने इस ससार को, रचा सू्‌ विविध प्रकार । 
उसे समझने से सफल, हो व्याकरशा विचार ॥१३॥ 
सिद्ध भये व्याकरण से, आत्मादिक दुख हरण। 
गब्द समझ थिर नहि भया, तो सफल न व्याकरण ॥१४॥ 
उक्ति रहित सत ब्रह्म का, हुआ नहीं विज्ञान । 
तो निरुक्त की उक्ति का, पाठ व्यर्थ हो जान ॥१५॥ 
मुक्तो की शुचि छुन्दता, लखी न बहुते छन्द । 
पढे लिखे तो क्‍या हुआ, जो न कटा भव फरन्‍द ॥१६॥ 
जासु ज्योति से भागती, सूर्यादिक सब॑ ज्योति । 
ज्योतिष पढ़कर क्या किया, जो न रखी वह ज्योति ॥१७,। 
जो श्रीपुराण पुरुष में, गाढ प्रीति हुई नाहि। 
तो पुराण के श्रवण का, क्या फल है भव माहि ॥|१८॥। 
सुनत पुराणों के सदा, काया भई पुराण। 
पुरुष पूराण न कख सका, तो क्या किया अजाण ।॥।१६॥ 
विमल निजात्मा तत्व में, जो निशच॒ल विश्वाति। 
न्याय अन्य अन्याय है, जो देते नहिं शाति ॥२०॥। 
तक॑ विषय नहिं ब्रह्म है, तकों का आधार। 
निज स्वरूप मे तक की, तीक्षणता बेकार ॥२१॥ 
तक न थिरता पात है, तर्क न थिरता देत | 
इससे तर्कातीत से, मत छकय करे सचेत ॥२२॥ 
सरव॑ सविशेष त्याग कर, निविशेष के माहि। 
निज मन को लय कीजिये, बाह्य भटकिये ताहि ॥२३॥ 
स्व भूलकर ब्रह्म मे, जो सतत स्थिति मोक्ष | 
तिहि तज भव चिन्तन किये, बंधन है अपरोक्ष ॥२८॥ 
तत्व गिने से छान क्‍या, तत्त्वों से पर जोय । 
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आत्मा उसे पिछानिये, “नारायण” थिर होय ॥२५॥। 
योग सिद्धि आसक्ति का, क्यो भोगत है क्लेश । 
कला कुशलता मात्र वह, आत्मा स्थिति नहिं लेश ॥२६॥ 
दुर्लभ नहीं बहु तन धरणा, नहीं सिद्धि का हेतु । 
मुक्ति विदेहहि सिद्धि है, समझिये होय सचेत ॥२७।॥ 
कारण बल वीर्यादि की, योग सिद्धि नहीं सिद्धि। 
इससे योगाश्यास से, प्राप्त करें सत सिद्धि ॥२८!। 
सिद्धि आत्म विज्ञान सत, अन्तराय उस माहि । 
अन्य सिद्धिया जान यह, चित्त लगावें नाहि ॥२९।॥। 
कर्मों से ही जन्म हो, और जन्म से कम। 
इनसे छटने के लिये, जान निजात्मा मम ॥॥३०॥ 
बिना कामना त्याग के, शुद्ध होत मन नाहि। 
अत कामना त्याग के, चित्त लगा निज माहि ॥३१॥ 
सब धर्मों में महाफल, मोक्ष धर्म ही देत। 
“नारायश” ससार मे, जो सब को अशिप्रेत ॥३२॥। 


शव ग्र थांदिको का फल और वाम मार्ग 


जो शव ग्र थ है, सो सब पाशुपत तत्र के अतभू त है ! वसे गणेण, 
सूर्य, देवी की उपासना बोधक ग्र थो का भी चित्त की निरचलता द्वारा 
ज्ञान फल है। और सर्व का धर्म शास्त्र मे गअ्रतर्भाव है। परच्तु देवी 
की उपासना के बोधक ग्रथो में दो सप्रदाय है --एक दक्षिण 
सप्रदाय है । दूसरा उत्तर सप्रदाय है। उत्तर सप्रदाय को ही वाममार्ग कहते 
है । उनमे दक्षिण समप्रदाय की रीति से जिन ग्र थो मे देवी की उपा- 
सना है, सो तो धर्म शास्त्र के अतर्भ त है। और वाममार्ग जिन ग्र थो 
में है, सो धर्म शास्त्र से विरुद्ध है । इससे अप्रमाणा है | यद्यपि वामतत्र 
शिव ने रचा है, ऐसा कहते है । तथापि सकल शज्ास्त्र और वेद से 
विरुद्ध है। इससे प्रमाण॒रूप' नहीं है। जैसे जिष्णु के बुद्ध अवतार ने 
नास्तिक ग्र थ रचे है, सो वेद विरुद्ध हैं। इससे प्रमाण रूप नही है। 
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वैसे शिवक्ृत वामतत्र भी अत्यन्त विरुद्ध है। मदिरादिक अत्यन्त 
प्रशुद्ध पदार्थों का उसमे ग्रहण लिखा है। और उत्तम पदार्थों के जो 
नाम है, सोई मलिन पदार्थों के नाम लोक वचन के निमित्त कहते है। 
मदिरा का नाम तीर्थ, मास का नाम शुद्ध, मदिरापात्र का नाम 
पद्मा, प्याज का नाम व्यास, छशुन का नाम शुकदेव, मदिराकारी 
काल का नाम दीक्षित कहते है। वेध्यासेवी, चमंकारी आदिक 
चाडाली सेवी को प्रागसेवी काशीसेवी कहते है । भेरवी चक्र मे स्थित 
चाडालादिक को ब्राह्मण कहते है | अत्यत व्यभिचारिणी को योगिनी 
और व्यभिचारी को योगी कहते है| ऐसे अनेक प्रकार से उतका 
निषिद्ध व्यवहार है । पूजन के समय अनेक दोषवती स्त्री को उत्तम- 
शक्ति कहते है । जाति की चाडाली अतिव्यभिचारिणी रजस्व॒ला स्त्री 
का देवी बुद्धि से पुजन करते है। उसके उच्छिष्ट मदिरा का पान 
करते है । और अधिक मदिरा पान से जो बमन कर दे तो उसे पृथ्वी 
पर नही गिरने देते है, किन्तु आचार्य सहित दूसरे सब सावधान होकर 
भ्रक्षण करते है। वमन को ही भैरवी कहते है। और योनि मे 
जिल्ला लगाकर मत्रों का जपकरते है। १ मदिरा २ मास ३ मत्स्य 
४ मुद्रा ५ मत्र, इन पचमकारो का भोग मोक्ष के निमित्त सेवन करते 
है। प्रथणा हितीयादिक उन मकारो के अप्रसिद्ध नामो से व्यवहार 
करते है । इससे आदि वामतत्र का सकल व्यवहार, इस लोक से और 
प्रलोक से भ्रज्न करता है। इसी से इसका सेवन करने वाले इसको 
लोक वेद निदित जानकर गुप्त रखते है । अधिक क्या कहे । वामतत्र 
की रीति सुनकर म्लेच्छ के भी रोमाच हो जाता है। ऐसा निदित 
वामतत्र है। सवंगी जो भक्षण करते है, सो स्व निदित मार्ग वाम- 
तत्र मे कहे है । अतिनीच व्यवहार लिखने योग्य नहीं है । इससे इसका 
विशेष प्रकार नही लिखा है। वामतत्र सर्वथा त्यागने योग्य है । 


नास्तिक मत 


नास्तिक मत भी त्यागने योग्य है । नास्तिको के घट भेद है --१ 
द्८ 


भ्र्८ बेदान्त प्रश्नोत्त री 


१ माध्यमिक, २ योगाचार, ३ सोत्रातिक, ४ वेभाषिक, ५ चार्वाक, 
६ दिगम्बर । ये षट वेद को प्रमाणरूप नहीं मानते ,है, इससे इनको 
नास्तिक कहते है। इनका आपस मे विलक्षण सिद्धान्त है। 


आदि के चार बौद्ध है। इन चारो के मत में ,-सब क्षणिक है, 

दु खात्मक है, स्वलक्षरा है और शून्य है। इस प्रकार इन चार प्रकार 

की भावना से ही परम पुरुपार्थ (मोक्ष ) होता है ऐसा माना गया है । 
माध्यमिक मत 


माध्यमिक का मत है --शिष्यो को गुरु के पास जाकर योग और 
आचार दो क्रियाएं करनी चाहिये | योग-अप्राप्त वस्तु की यथार्थ रूप 
से प्राप्ति के लिये शका | आचार--गुरु ने जो उत्तर रूप से कहा हो, 
उसका अगीकार । गुरु जी ते उपदेश दिया हो उसका अगीकार करके 
पर्यनुयोग (शका) नहीं करने पर माध्यमिक सज्ञा होती है | ये माध्य- 
मिक सर्व शून्यवादों है और अनुमान प्रमाण मानते है। 
योगाचार मत 


योगाचार के मत में सर्व पदार्थ विज्ञान से भिन्न नही है। विज्ञान 
ही तत्त्व है। वह विज्ञान क्षरिक है। ये बाद्यार्य शून्यवादी है अर्थात्‌ 
आन्तर ज्ञान रूप अर्थ की क्षरणिक रूप से स्थिति मानते है। इसमे 
युक्ति देते है >यदि ज्ञान रूप अर्थ न माना जाय तो जगदान्ध्य 
प्रसक्ति होगी। इसलिये बुद्धितक्त्व मानने की आवश्यकता है। इसकी 
'योगाचार' सज्ञा इसलिये हुई है .-ये गुरु द्वारा कहे हये भावना 
चतुष्टय और बाद्यार्थग्रुत्यत्व का अगीकार करने के अनन्तर आन्तर 
ज्ञान रूप अर्थ की शून्यता कैसे हो सकती है ? इस प्रकार पर्यनुयोग 
(शका) किया है। ये लोक क्षश्िकत्व रूप से बुद्धि तत्व का अगीकार 
करके बाह्यार्थथाद का खण्डन करते है अर्थात्‌ बाह्य पदार्थ ज्ञानरूप 
ही है। उनकी ज्ञान से अतिरिक्त सत्ता नही मानते है। केवल वासना 
विशेष से ज्ञान में अनेक आकार भासते है । पूर्वोक्त भावना चतुष्टय से 
सपूर्णो वासनाओ का उच्छेद हो जाने से केवल विशुद्ध विज्ञान का 
उदय होना ही इनके मत मे मोक्ष पदार्थ है। 
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सौत्रान्तिक मत 


सौत्रान्तिक मत मे ज्ञान के सिवा बाह्यार्थ वस्तु की सत्ता अनुमान 
मे मानी गई है। उनका कथन है >-यदि बाह्यार्थ का सर्वथा अभाव 
माना जाय, तो बाहर के समान आन्तर वस्तु का अवभास होता है [ 
यह योगाचार का कथन नहीं बन सकेगा ! क्‍यों ” बाह्य पदार्थ के 
सर्वथा अभाव मे तन्निरूपित हृष्मान्त का नही होना निश्चित ही है। 
इन्होने--रूप स्कन्ध, विज्ञान स्कन्ध, वेदना स्कन्ध, सज्ञा स्कन्ध और 
सस्कार स्कन्ध । भेद से पाच स्कन्ध माने है। शब्दादि विषय और 
इन्द्रियाँ रूपस्कन्ध है। श्रालय विज्ञान और प्रवृत्ति विज्ञान का प्रवाह 
विज्ञान स्कन्ध है। सुख दू खादि प्रत्यय का प्रवाह वेदना स्तन्ध है । 
और ससस्‍्कार स्कनन्‍्ध शब्द से धर्माधर्मादि कहे जाते है । यह सपूर्ण 
जगत्‌ दुःखरूप और दु ख का साधन है। इस प्रकार की भावना करके 
उसके निरोध के लिये तत्त्वज्ञान को सपादन करना चाहिये। और वह 
तभी हो सकता है, जब दु ख, आयतन, समुदाय, और माग्गरूप चार 
तत्त्वों का अर्थात्‌ रूपादिक पच स्कन्ध दू ख है। पाच बानेन्द्रिय, पांच 
विषय, मन और बुद्धि दु ख का आयतन है। मनुष्यों के हृदय में जो 
राग, दे घ का उदय होता है, वही समुदाय पदार्थ है और सब पदार्थ 
क्षशिक है। इस प्रकार की स्थिर वासना-मार्ग पदार्थ है। इन चार के 
यथार्थ परिज्ञान से मोक्ष होता है । इन्होने सूत्र के परम रहस्य को 
पूछा है। इसीलिये इन की सोत्रान्तिक सज्ञा हुई है। सौत्रान्तिक मत 
में विज्ञान का आकार बाह्य पदार्थ विषय बिना नही होता है। इससे 
विज्ञान से बाह्य पदार्थों का अनुमान होता है) इस रीति से सौन्रान्तिक 
मत में अनुमान प्रमाण के विषय बाह्य पदार्थ है। प्रत्यक्ष नही है और 
स्थिर भी नही है, किन्तु सर्वे पदाथ क्षण्िक है । 


वंभाषिक मत 
वैभाषिक मत मे बाह्य पदार्थ क्षरशिक तो है, परत्तु प्रत्यक्ष प्रमाण 


के विषय है । वे बाह्य अर्थ को प्रत्यक्ष से ही सिद्ध करते है, अनुमान से 
नही । क्यो ? व्याप्ति ज्ञान के बिना अनुमान नही हो सकता । अनुमान 
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में प्रत्यक्षात्मक व्याप्तिग्रह अपेक्षित होता है। यह सर्वानुभव सिद्ध है । 
इसंलिये ग्रांह्ा और अध्यवसेंव भेद से दो प्रकार का अर्थ वेभाषिक 
लोगो ने माना है। पूर्व मत में बाह्य अर्थ की सत्ता अनुमान से ही मानी 
गई है और इस मत मे प्रत्यक्ष से मानी गई है, यह विशेष है। प्रत्यक्ष 
प्रमाण से गम्य अर्थ ग्राह्म है और अनुमान से गम्य अर्थ अध्यवसेवरूप 
है, यह समंभना चाहिये । यद्यपि आदि बुद्ध एक ही है, तथापि उन्होने 
बाह्य और आन्तर॑ पदार्थों मे सर्वया अनास्था रखने वाले शिष्यो के 
प्रति उपदेश के लिये पहले शून्यवाद का उपदेश दिया। विज्ञानमात्र 
में आस्था रखने वालो के प्रति केवल विज्ञान ही सत्‌ हैं | ऐसा उपदेश 
दिया और विज्ञान एवं बाह्य पदार्थों मे श्रद्धा रखने वालो को दोनो सत्य 
है, ऐसा उपदेश दिया । इसलिये विनेय (उपदेश) भेद से बुद्ध की भाषा 
भिन्न भिन्न है-इस बात को यह चतुर्थ बुद्ध कहता है। इसी लिये इसकी 
वेभाषिक सज्ञा हुई है । यही कारण है, उक्त चार प्रकार के बौद्धों को 
उपदेश देने वाले मूलभूत बुद्ध के एक होने पर भी ततू्‌-तत्‌ स्वोप- 
देंष्टट्य शिष्यो की मति के व चित्र्य से चार प्रकार के बौद्ध कहलाते 
है । ये चार मत सुगत के है । 


च्ार्वाक मत 


चार्वाकमत मे पदार्थ क्षणिक नही है। परन्तु इसके मत मे देह ही 
ग्रांत्मा है। चार्वाक शब्द का अर्थ है --आपातत. रमणीय वाणी को 
कहने वाला मत विशेष का प्रवर्तक आचार्य । चार्वाकमत के आलोचन 
से रागत. प्रवृत्तिशील पुरुषो को उनका मन्तव्य अच्छा ही लगता है। 
ईन॑के मत में चार तत्त्व है --प्रथ्वी, जल, तेज और वायु । ये ही चार 
तत्त्व देहाकार मे परिणित होकर मद शक्ति से युक्त मद्य के समान 
चेतन्य युक्त हो जाते है। कंसे ? जसे सुरा जिन पदार्थों से बनती है, 
उन प्रदार्थों मे मादकता पहले नही रहती है, किंतु उन्तकी विशेष क्रिया 
द्वारा उनमे अकस्मात्‌ मादकता आ जाती है, वंसे ही पृथ्वी आदि 
पदार्थों में प्रत्येक रूप से चतत्य शक्ति के न होने पर भी उनके परस्पर 
विलक्षण आकृति मे प्ररिणित हो जाने के पश्चात्‌ चैतन्य शक्ति आ 


शास्त्र, शास्त्रकार परिचय निरूपण अश १८ प४१ 


जाती है। यह चार्वाको का तात्पर्य है। और चेतन्य युक्त देहेन्द्रियादि 
ही इनके मत में आत्मा है। इनसे अतिरिक्त “आत्मा” कोई पदार्थ 
नहीं है। इस मत में केवल प्रत्यक्ष ही प्रमाण है, अनुमानादि नहीं है। 
इस मत के मूल प्रवतेक आचार्य नास्तिक बृहस्पति है। ये लोग अती- 
र्िय पदार्थ नही मानते है । क्यो ? ग्रतीन्द्रिय पदार्थों की सिद्धि अनु- 
मान से की जा सकती है और अनुमान को ये छोग नहीं मानते है । 


दिगबर भत 


दिगबर मत मे देह आत्मा नही है, देह से भिन्न आत्मा है। परन्तु 
जितना देह का परिमाण होता है, उतना ही आत्मा का परिमाण 
है। ऐसा मानते है । इस मत को आहे त मत भी कहते हैं। क्‍यों ? 
इसके प्रवर्तक अंह त्‌' नाम के आदि पुरुष थे। ये आंत्मा को स्थायी 
मानते है। इस मत मे पहले जीव और अजीब भेद से दो तत्त्व माने 
गये है। फिर इसका विस्तार जीव, झ्राकाश, धर्म, अधर्म और पुदग- 
लास्तिकाय से भी किया गया है । अस्तिकाय शब्द पदार्थवाच्री है। 
ये ससारी और मुक्त भेद से दो प्रकार के जीव मानते है | अजीव पदार्थ 
का ही आकाश, धर्म, अधर्म और पुदंगल विस्तार है । और प्रकारान्तर 
से इन्होने-जीव, अजीव, आख्रव, सव॒र, निजेर, बन्ध और मोक्ष । 
इस प्रंकार सात पदार्थ माने है ।परोक्ष और अपरोक्ष दो प्रकार के इनके 
मत मे प्रमाण है । इनके मत में द्वेताम्बर, दिगम्बर आदि अनेके 
अवान्तर भेद है। स्याद्वाद सभी जेनो को सम्मत होने पर भी क्रियाश 
मे इन मतो की भिन्नता है। सपूर्ण कर्म बन्धनों से छूट जाने के बाद 
असगरूप से जीव की अवस्थिति ही इनका मोक्ष पदार्थ है। संम्यक 
दर्शन, सम्यकज्ञान और सम्यक्चरित्र मोक्ष प्राप्ति के मागे माने 
गये है । 

इस रीति से इनके आपस में मतो के भेद हे । और भी इनकी 
आपस में मतो की बिलक्षणता बहुत है। परन्तु ये सर्व वेद के विरोधी 
है । इससे नास्तिक है । इसी कारण से इनके मत का उपपादन और 
खडन विशेष कर के नही लिखा हैं । 
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साहित्य आदिक के तात्पर्य 


वाममार्ग और नास्तिक मतो के ग्र थ यद्यपि सस्क्ृत वाणीरूप है, 
तथापि वेद बाह्य है । इससे वेद के अनुसारी विद्या के प्रस्थान अष्टा- 
दंगंटीं हे] 


और मम्मट आदिक ने जो साहित्य (अलक़ार) ग्रथ रखे है, 
उनका भी कामणास्त्र में अतर्भाव है। वेसे सकल काव्यों का भी किसी 
का (नायकाभेद और रसभेद आदिक अर्थ के प्रतिपादक काव्य 
ग्र थो का) कामशास्त्र मे और किसी का (भगवत्‌ चरित्र के प्रतिपादक 
काव्य ग्र थो का) धर्मशास्त्र मे अन्तर्भाव है। इस रीति से अष्टादश 
विद्या के प्रस्थान, स्व ब्रह्मज्ञान द्वारा मोक्ष के हेतु है। कोई साक्षात्‌ ज्ञान 
का हेतु है। कोई परम्परा से ज्ञान का हेतु है। यह सारग्राहुक 'हृष्टि 
से सकल शास्त्रों का अभिप्राय निश्चय होता है । यद्यपि उत्तर मोमासा 
बिता सवव शास्त्र जिज्ञासु को हेय है ।यह गारीरक मे सूत्रकार भाष्यकार 
ते प्रतिपादन किया है। इससे अन्य भास्त्र भी मोक्ष के उपयोगी है। 
यह कहना सभव नही है। तथापि यह निश्चय तो सारग्राहक दृष्टि 
से किया गया है, तक॑ दृष्टि से नही । ह 


दशशत शास्त्रों की रचना में आचार्यों की प्रव॒त्ति का कारण 


प्रत्येक दर्गनकारो की दर्शन रचना मे प्रवृत्ति इसलिये हुई है -- 
अनेक प्रकार के दू खो से परिपीडित सासारिक जीवो की दु खो से 
मुक्ति हो और उन्हे सुख प्राप्त हो। सुख प्राप्त नही होता तब तक 
चिरस्थायिनी शाति प्राप्त नही होती है। परम शाति अध्यात्म ज्ञान से 
ही प्राप्त होती है। यद्यपि व्यावह्मारिक साधन विशेषों की सम्पत्ति कुछ 
व्याहारिक अडचनों को हटा सकती है, तथापि उनसे पारमाथिक 
चिरस्थायिनी शाति नहीं मिलती है।अत जगत्‌ के साधारणजनो के 
उपकार को मन में रखकर तत्‌-तत्‌ दर्शनकारो ने सूत्ररूप से अरधि- 
कारी विशेषों के लिये तत्‌--तत्‌ प्रकारो का अनेक युक्ति-प्रयुक्तियों 
से दिग्दशन इसलिये कराया है कि उस उस स्थिति के अधिकारी 
पुरुषो को कुछ-न-कुछ शाति अवश्य मिल जाय । दर्शनकारो के मूल 
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सूत्रों के सिद्धान्तो के आधार पर उनके व्याख्याकारों ने भी विशद 
व्याख्यायें की है । हे 


उनमे जो भिन्नतायें है, सो तो जैसे एक नगर के अनेक मार्ग होते 

। किन्तु वे किसी भी दिशा से आये, सर्वे मार्ग नगर की चौपड में 
आ जाते है | वसे ही सपुणे दशेन एक आत्मतत्त्व प्राप्ति के ही साधन 
रूप मार्ग है भ्र्थात्‌ मोक्ष के ही साधन है। यद्यपि मोक्ष का स्वरूप 
सबने एकसा नहीं बताया है, प्रत्युत अपने-अपने वयक्तिक भाव से 
प्रेरित होकर मोक्ष के भिन्न-भिन्न स्वरूप निर्धारण किये है। जो 
आस्तिक दर्शन विभाग में मत उपन्यस्त किये गये है, उनमे श्र्‌ति 
वाक्यों की खीचातानी ही की गई है। और नास्तिक-दशनो का तो कोई 
मूलभूत आधार ही नहीं है। इसलिये उनमे तो दर्शनत्व भी 
सरिग्ध है | वे सिद्वान्त न होकर प्व॑पक्षरूप है। क्‍यों ? उन नास्तिक 
द्शनकार महानुभावों ने तो अपने दर्शत इसलिये लिखे हू कि हमारे 
विचारो को देखकर आस्तिक विद्वानों का दृष्टिकोश आस्तिकवाद को 
सिद्ध करने की ओर जायगा। वे प्रयत्नशील होकर हमारे इन पृर्वपक्ष 
विचारों का खडनात्मक उत्तर देकर अर्थात्‌ खंडन करके आस्तिकवाद 
को मडन द्वारा हृढ करेगे । नास्तिक दशेनकारो का यही भाव ज्ञात होता 
है । नास्तिकता मे उनका तात्पर्य नहीं है। क्यो ? वे स्वयं विलक्षण 
विद्वान हुये है । कुछ विचार करो, जब साधारण मानव भी निराधार 
बात को नही मानता तब वे विद्वानू निराधार बातो को सिद्धान्त कसे 
मान सकते थे ? यह तो प्रत्यक्ष ही है कि जंसे आस्तिक दर्शनकारो का 
आधार वेद है, वंसे नास्तिक दशनकारों का कोई भी आधार नही है । 
यदि कहो कि-उनका आधार तक है, उन्होने अपने-अपने सिद्धान्त तर्क 
के आधार पर स्थिर किये है । यह कथन भी ठोक नही' है । क्यो ? तक तो 
ग्रप्रतिष्ठित है । तर्क से कोई भी सिद्धान्त स्थिर नही रह सकता है । 
यही तो कारण है, आस्तिक विद्वानों ने नास्तिक दशशेनो के अक्षर- 
ग्रक्षर का खडन करके वेद प्रमाण के आधार पर आस्तिकवाद 
का जयघोष किया है।अत नास्तिकवाद पूर्वपक्ष ही है, सिद्धान्त 


पड वेदान्त प्रदनोत्तरी 


नही है । नास्तिकवाद के आधार से कभो परमसुख की प्राप्ति नही 
हो सकती । 


परमानन्द को प्राप्ति कराने मे एक वेदान्त दर्शन ही समथ्थ है। 
न्याय आदि आस्तिक-द्ेन शास्त्र आत्म तत्त्व विज्ञानाख्य मोक्ष के 
प्रतिपादन के लिये मुख्यरूप से प्रवृत्त नही हुये ह परन्तु भ्रन्यान्य द्रव्यादि 
पदार्थों का निरूपण करने के लिये प्रवत्त हुये ह । जेसे न्याय मे द्रव्यादि 
पदार्थों का निरूपणा, साख्य मे प्रकृति, पुरुष और योग का निरूपणा, 
योगजास्त्र का भो सेश्वर साख्य ही कहते है । पृव मीमासा मे धर्माधर्म का 
निरूपण किया गया है | उनमे आत्मा निरूपण मुख्यरूप से नहीं किया 
गया है । अत उनसे साक्षात्‌ आध्यात्मिक उन्नति की मनुष्य को आशा 
नही करनी चाहिये । हा, इतना उत्तका अवश्य उपकार है, उनके 
अध्ययन से व्युत्पत्ति हो जाने से बुद्धि दोष को निवृत्ति होकर वेदान्त 
के अध्ययन में सरलता होती है। इसीलिये उनमे परम्परया-मोक्ष 


शास्त्र व्युत्पादन द्वारा-मोक्षोपयुक्त ज्ञान साधनता है। अत. वे मोक्षमागे 
में उपयोगी है । 


वेदात दशेन के भी अनेक आचार्य है। किन्तु जो व्यास ने सूत्रों 
मे और शकराचार्य ने भाष्य मे बताया है, वही मुमुक्षु के लिये परम 
निर्दोष है। उक्त दोनो ही भगवान्‌ के अवृतार माने गये है। अत 
उन्‍्हो मे भ्रम आदि दोषो का सर्वथा अभाव था। साधारण मानव 
रचित ग्र थ मे वे उक्त भ्रम आदि दोष भी हो सकते है । उक्त दोनो 
का श्रृति समत सिद्धात है। श्रुति ने बारम्बार अद्वत वस्तु का ही 
प्रतिपादन किया है। जैसे --“द्वितीयाद्न भय भवति |” “एक मेवा 
द्वितीय ब्रह्म ।/ “नेह नानास्ति किचन ।” “मृत्यों स मृत्युमाप्नोतिय 
इह नानेव प्यति ।” “'ऐतदात्म्यमिद सर्वम्‌ ।” “सर्व खलु इृद 
ब्रह्म ।” “आत्मा वा इदमेक एवाग्र आसीत्‌ ।” “योथ्न्या देवतामुपास्ते 
ने सवेद ।” 'अह ब्रह्मास्मि ।” “तत्त्वमसि।” “इद सर्व यदयमात्मा 
इत्यादि अनेक श्र्‌तिया अद्वैत का प्रतिपादन करती है। उसी अद्दत 
का प्रतिपादन उक्त दोनो भगवान्‌ के अवतारो ने किया है । 
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वेदान्त के प्राचीन आचायें 


प्रइ]त --आपने कहा था-'विदांत दर्शन के अनेक आचार्य है।” 
तो क्या व्यास जी से पूर्व भी वेदान्त के आचाये हुये है ? उत्तर-हये 
है। कौन-कौन हुये है ? १-आचारये बादरी हुये है।इनके मत का 
उल्लेख ब्रह्मसूत्र (१।२।३०, ३।१। ११, ४। ३ | ७, ४ । ४। १०) 
मे पाया जाता है। व्यास जी ने अपने मत के समर्थन मे इनके मत 
का उल्लेख किया है । 

२-आचार्य काष्णाजिनि के नाम का उल्लेख ब्रह्मसूत्र (१। १। ९) में 
हुआ है। इनके मत का भी व्यास जी ने अपने मत के समर्थन में ही 
उल्लेख किया है । 


३-ग्राचार्य औद्डोमि का नाम' केवल वेदान्तसूत्र (१ | ४।२१-, 
३।४।४५-, ४। ४। ६) में ही मिलता है । ये भी व्यास जी से पूर्ण ही 
वेदान्त के आचारये हुये है । ये भेदाभेदवादी थे । 

४-आचाये काशक्ृत्स्त के मत का समथन बादरायरणा (व्यास) ने 
किया है। ये भी अद्व तवादी थे | इनके अतिरिक्त-असित, देवल, गर्ग, 
ज॑गीषव्य, प्राशर और भृगु आदि ऋषियों के नाम भी प्राचीन 
वेदान्ताचार्यों मे पाये जाते है। प्रश्न --शकराचार्य से पूर्व वेदान्त के 
कोन २ आचायें हुये है, उनके नाम भी तो बताईये ? 


शकराचाये से पूर्व के वेदाताचार्य 


प्राचीन दर्शन शास्त्र के अध्ययत्त करने वाले विद्वान्‌-भतृ प्रफ्च, 
ब्रह्मनन्दी, टक, गुहदेव, भारुचि, कपर्दी, उपवर्ष, बोधायन, भतृ हरि, 
सुन्दर पाण्डच, द्रविडाचार्य, ब्रह्मदत्त श्रादि वेदान्ताचार्यो के नाम सुनाते 
है । इनमे किसी ने उपनिषदों पर, किसी ने सूत्र पर, किसी ने गीता 
प्र भाष्य आदि लिखे होगे। तब ही वेदात के आचार्य कहे जाते है। 
इनके रचित ग्रथों का पूरा परिचय देना सभव नही। इतना ही 
जानना है कि ये शकराचार्य से पूर्व वेदात के आचार्य हये है । 
६६ 


५४६ वेदान्त प्रश्नोत्तरी 


भतृ प्रपच 


भतृ प्रपच ने कठोपनिषद्‌ और बृहदारण्यक पर भाष्य रचना 
को थी । भत्‌ प्रपच का सिद्धान्त ज्ञान कर्म समृच्चयवाद था। दाशनिक 
दृष्टि से इनका मत ह् ताहंत, भेदानेद, अनेकान्त आदि अनेक नामों 
से प्रसिद्ध था। उनका मत है -प्रमारथ एक भी है ओर नाना भी 
है । इसी लिये उन्होंने एकान्तत कर्म अथवा ज्ञान का स्वीकार न करके 
दोनो की ही सार्थकता मानी है। ज्ञान और कर्म का समच्चय मानने 
का यही मुख्य उहृश्य है। इनको दृष्टि से जीव ब्रह्म का परिणाम 
स्वरूप है। ये प्रमाण समुच्चयवादी थे। उनके मत में छौकिक प्रमाण 
और वेद दोनो ही सत्य है| इसीलिये उन्होने छोकिक-प्रमाणगम्य भेद 
को और वेदगम्य अभेद को सत्यरूप माना है। इसो कारण इनके 
मत मे जसे केवल कर्म मोक्ष का साधन नही हो सकता, वसे ही केवल 
ज्ञान भी मोक्ष का साधन नहीं हो सकता। मोक्ष प्राप्ति के लिये 
ज्ञान कर्म समुच्चय ही प्रकृष्ट साधन है। 


ब्रह्म तन्दी 


ब्रह्मनन्दी का मत मधुसूदन सरस्वती ने सक्षेप शारीरक की टीका 
(३-२१७) में उद्धृत किया है। इससे अनुमान होता है-ये भी अ्रद्व त 
वेदात के आचार्य रहे होगे। प्राचीन वेदान्त साहित्य में 'ब्रह्म- 


ननन्‍्दी' छान्‍्दोग्य वाक््यकार के अथवा केवल वाक्यकार के नाम से 
प्रसिद्ध थे । 


टह्क्‌ 


श्री वष्ण॒व सम्प्रदाय के साहित्य मे भी एक वाक्यकार का परिचय 
मिलता है। उनका नाम' है टक'। विशिष्टाह ती लोग ब्रह्मनन्दी 
ओर टक को अभिन्न समझते है, परन्तु यह कहा तक सत्य है, यह 
कहना कठिन है! 
भारुचि 


भारुचि के विषय में विशेष परिज्ञान नही है । विज्ञानेश्वर की 
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मिताक्षरा (१ । १८ और २। १२७) माधवाचार्यक्रत पराशर सहिता 
की टीका (२। ३, प्र ५१०) प्रभृति ग्रथों मे धर्म-शास्त्रकार भारुचि 
नाम उपलब्ध होता है । प्रतीत होता है, इन्होने विष्णुकृत धर्मसूत्र के 
ऊपर एक टीका लिखी थी । 


उपवर्ष 


उपवर्ष नामक एक प्राचीन वृत्तिकार के मत का उल्लेख शकरा- 
चार्य ने ब्रह्मस्‌त्र के भाष्य मे कही कही किया है । इन वृत्तिकार ने दोनो 
ही मीमासा शास्त्रों पर वृत्ति ग्रथ लिखें थे, ऐसा प्रतीत होता है। 
पडितो का अनुमान हैनये 'उपवर्ष” वे ही है जिनका उल्लेख शाबर- 
भाष्य (मी सत्र, ११ ॥।४५) मे स्पष्टत किया गया है। शकर कहते है 
(बरस. ३। ३। ५३) उपव्ष ने अपनी मीमासा वृत्ति मे कही कही 
पर शारीरक सत्र पर लिखी गयीं वत्ति की बातो का उल्लेख 
किया है । 


| 


बोवायन 


बोधायन की ब्रह्म सत्र पर एक वृत्ति थी। यह प्रसिद्ध है। उस 
वत्ति के वचनों का आचाय रामानुज ने अपने भाष्य मे उद्धार 
किया है। प्रतीत होता है-बोधायन निर्मित वेदान्त वृत्ति का नाम 
कृतकोटि' था । 

भतृ हरि 

त हरि का नाम भी यामुनाचार्य के ग्रथ मे उल्लिखित हुआ है। 
ये वाक्यपदीयकार के नाम से प्रसिद्ध है । वाक्यपदीय व्याकरण 
विषयक ग्र थ होने पर भी प्रसिद्ध दाशशनिक ग्र थ है । अद्व त सिद्धान्त 
ही इसका उपजीव्य है। इसमे कोई सनन्‍्देह नहीं है। किसी किसी 
ग्राचाय का मत है-भृतृ हरि के शब्द ब्रह्मवाद का ही प्रधानतया 
अवलम्बन करके आचाये मण्डन मिश्र ने ब्रह्मसिद्धि नामक ग्रथ का 
मिर्माण किया था। इस पर वाचस्पति मिश्र की ब्रह्मतत्त्व समीक्षा 
तामक एक टीका थी। सोमानन्दपाद के शिवहद्ृष्टि', गातरक्षित 


प््द्प बेदान्त प्रइनोत्तरी 


कृत तत्त्व सम्रह', भ्रविमुक्तात्मकृत 'इष्टसिद्धि,' जयन्तकृत नन्‍्यायमज्जरी' 
ग्र थो मे भतृ हरि के शब्दाद तवाद का उल्लेख मिलता है। सोमानन्द 
के वचनो से ज्ञात होता है-भतृ हरि तथा तदनुसारी शब्द ब्रह्मवादी 
दाशनिक गण 'प्यन्ती' वाक को ही शब्द ब्रह्मह्प मानते थे। यह 
भी प्रतोत होता है-इस मत में पश्यन्ती ही परावाक्‌ रूप मे व्यवहृत 
होती थी | यह वाक्‌ विश्व जगत्‌ का नियामक तथा अच्तर्यामी चित्‌ 
तत्त्त से अभिन्न है । 
सुन्दर पाण्ड्य 

आचार्य सुन्दर पाण्ड्च ने एक कारिकाबद्ध वात्तिक की रचना की 
थी । यह वातिक ब्रह्मसूत्र के किसी प्राचीन भाष्य या वृत्ति का अव- 
लम्बन करके रचा गया था। परन्तु उस भाष्य वा वृत्ति के निर्माता 
बोधायन, उपवर्ष, वा कोई अन्य आचार्य थे इसका फ्ता नहीं है । 
समन्वयाधिक रण के भ्ाष्य के श्रत में (१।१।४) इस वातिक ग्र थ 
से शकराचार्य ने स्‍्वय 'अपि चाहु.' कहकर तीन इलोक उद्बचूत किये 
है । उनका तात्परय यह है --जब तक “अह ब्रह्मस्मि' इत्याकारक 
ब्रह्म ज्ञान का उदय नहीं होता, तब तक सब प्रकार की विधिया और 
प्रमाण सार्थक है। आत्मवस्तु हेय भी नहीं है और उपादेय भी नही 
है।यह अद्व त है, इस प्रकार आत्मा के बोध मे प्रमाण की अपेक्षा 
ही नही है । क्यो ? उस समय प्रमाता भी नही रहता और विषय भो 
नही रहता । और भामती' फ्चपादिका की टीका 'प्रबोध परिशोधनी', 
सूत सहिंता की टीका तात्पय दीपिका, 'कल्पतरु,' आदि ग्र थो मे 
इनका परिचय मिलता है। इनसे पूर्व मीमासा पर भी एक वात्तिक 
की रचना को थी । 


द्रविडाचार्य 


द्रविडाचार्य ने छान्‍्दोग्य-उपनिषद्‌ पर अतिबुहत्‌ भाष्य लिखा था। 
बृहदारण्यक उपनिषद्‌ पर भी इनका भाष्य था, ऐसा प्रमाण मिलता 
है । माण्डक्योपतिषद्‌ (२। ३२, २। २०) के भाष्य में शकर ने 
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उनका आगमवित” कहकर उल्लेख क्रिया है । जहा जहा द्रविडाचार्य 
का उल्लेख करना आवश्यक था वहा सम्मान के साथ किया है । 
खडन कही भी नही किया है । छान्दोग्य उपनिषद्‌ के 'तत्वमसि' 
महावक्य के प्रसग की व्याख्या मे द्रविडाचाय ने व्याध-सवरधित राज- 
पुत्र की आख्यायिका का वर्णोन किया है । 


ब्रह्मदत्त 


ब्रह्मदत भी शकराचाये से पूर्व के वेदाती थे। सभव है, ये भी 
वेदान्त सत्र के भाष्यकार हो | परन्तु यह निश्चित रूप से नही कहा 
जा सकता । ब्रह्मदत्त के मत मे जीव अनित्य है, एक मात्र ब्रह्म ही 
नित्य पदार्थ है। ये कहते है >जीव तथा जगत्‌ दोनो ही ब्रह्म से 
उत्पन्न होकर ब्रह्म मे ही लीन हो जाते है । भिन्नवत प्रतीत होने पर 
भी जीव वस्तुत' ब्रह्म से भिन्न नही है| ब्रह्मदत्त के मत से, साधक की 
किसी भी अवस्था में कर्मो का त्याग नहीं हो सकता। प्राचीन 
आचार्यों मे ग्राश्मरथ्य का सिद्धात था -ज्जीव ब्रह्म से उत्पन्न होते है 
और मुक्ति मे ब्रह्म में ही लीन हो जाते है। इसी प्रकार ब्रह्मदत्त भी 
जीव की उत्पत्ति और विनाश मानते थे । परन्तु आश्मरथ्य भेदा- 
भेद पक्ष के अनुकूल थे। ब्रह्मदत्त अद्व तवादी थे। शकराचाय॑ ने 
बृहदारण्यक (१।४॥। ७) के भाष्य मे ब्रह्मदत्त के मत का उल्लेख 
किया है। इस मत मे अज्ञान की निवृत्ति भावनाजन्य ज्ञान से ही 
होती है, औपनिषद्‌ ज्ञान मुक्ति के लिये पर्याप्त नही है | इस प्रकार 
ज्ञान का लाभ करने पर भी जीवन पर्यन्त भावना आवश्यक है । 
ब्रह्मदत्त की दृष्टि से साधन क्रम इस प्रकार है -पहले उपनिषद्‌ से 
ब्रह्म का परोक्ष ज्ञान लाभ, फिर 'अह ब्रह्मास्मि' इत्याकारक भावना 
अभ्यास करना । इस अवस्था में कर्म आवश्यक्र है, जीवन पर्यन्त 
कर्म का त्याग नहीं होता । इससे इनका मत भी ज्ञान कर्म समुच्चय- 
बाद ही है। इस प्रकार इनका परिचय विद्वानों ने दिया है। 

अ्रद्गत सम्प्रदाय के प्रवान-प्रधान आचार्य 


अद्ग त सम्प्रदाय के प्रधान-प्रधान आचार्यो का भी परिचय दीजिये ? 


५५० वेदान्त प्रइनोत्तरी 


उत्तर --भारतीय मानव समाज की सब प्रकार की विचारधाराओ 
के आदि स्रोत वेद है । विषय की दृष्टि से वेदो के तीन विभाग माने 
गये हैं -कर्मकाड, उपासना काड, और ज्ञान काड। कम काड मे 
ऐहिक और आमुष्मिक भोंगो के प्राप्ति के साधनों का विचार है। 
उपासना काड जीव को सब प्रकार के विक्षेप से छुडाकर लोकोत्तर 
एवं दिव्य आनन्द की प्राप्ति का मार्ग प्रदर्शित करता है। और ज्ञान 
काड जगत्‌ के वास्तविक स्वरूप और इसके मूल तत्त्व का निर्णय करता 
है | वदिक ज्ञानकाड को ही उपनिषद्‌ या वेदान्त कहते है । यह वेदो का 
वेदान्त भाग हो समस्त सम्प्रदायों का सिद्धान्त है। यद्यपि शास्त्र एक ही है, 
तथापि महानुभावो ने अपनी-अपनी दृष्टि के प्रनुसार उसमे भिन्न-भिन्न 
सिद्धान्तो की झाकी की है। वे विभिन्न सिद्धान्त ही लोक मे भिन्न-भिन्न 
वादों के नाम से प्रसिद्ध है । अ्रद्व तवाद, विशिष्टाह तवाद हूं ताई तवाद 
शुद्धाह तवाद, & तवाद, शिवाद्व तवाद, स्पन्दवाद, आदि सभी वादों की 
आधारशिला वेद है। तथापि तुम्हारा प्रश्न अद्व त के प्रधान २ आाचार्यों 
के विषय का ही है। अत यहा अन्य सबको छोडकर अद्ठव तवाद के 
प्रधान-प्रधान आचार्यो का ही सक्षिप्त परिचय दिया जाता है। अद्व त 
सप्रदाय के अर्वाचीन प्रधान आचार्य शकराचार्य है, किन्तु उसे साम्प्र- 
दायिक मतवाद का रूप उत्तके परमगुरू गौडपादाचाय ने ही दे दिया था । 
शकराचार्य ने उसी का विस्तार किया है। गौडपादाचार्य तक अद्व त 
सम्प्रदाय के आचार्यो की परम्परा का क्रम इस प्रकार है .--नारायण, 
ब्रह्मा, वसिष्ठ, शक्ति, परादर, व्यास, और शुकदेव । शुकदेव के शिष्य 
गौडपादाचार्य माने जाते है । गौडपादाचार्य से पूर्व जो अद्व त सम्प्रदाय 
के प्रवर्त्तक माने गये है, वे सब वंदिक एवं पौराशिक ऋषि है । उनका 
परिचय देने को आ्रावश्यकता यहा नही है। कारण वे तो परम प्रसिद्ध 
है। यहा गोडपादाचार्य से आरम्भ करके उनके आगे होने वाले प्रमुख 
आंचार्यो का ही परिचय दिया जायगा । 
१--गौडपा दाचार्य 
ये गोड (बंगाल) देश के थे। इनका प्रधान ग्र थ माण्डक्योपनिषत्‌- 
कारिका है। इस पर शकराचार्य ने भाष्य लिखा है। उक्त कारिका 
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की मिताक्षरा नाम की एक टीका भी मिलतो है । गौडपादाचार्ये प्रणीत 
साख्यकारिकाभाष्य भी मिलता है, किन्नर इसमे सदेह है कि यह भाष्य 
उनका है या दूसरे का है। तीसरा ग्र थ उत्तर गीताभाष्य भी मिलता 
है । उत्तर गीता महाभारत का एक अश है । इन्होने जो कारिकाओ मे 
मत प्रतिपादन किया है, उसे अजातबाद कहते है | सृष्टि के विपय मे 
भिन्न-भिन्न मतावलूम्बियो के भिन्न-भिन्न मत है, कोई काल से सृष्टि 
मानते है, कोई प्रकृति को प्रपच का कारण मानते है, कोई परमाणुओ 
से ही जगत्‌ की उत्पत्ति मानते है और कोई भगवान्‌ के सकल्‍्प से 
इसकी रचना मानते है । इस प्रकार कोई परिशामवादी है और कोई 
आरभवादी है । किन्तु गौडपादाचार्य के सिद्धान्त के अनुसार जगत्‌ 
की उत्पत्ति ही नही हुई है, केवल एक अखड़ चिद घन सत्ता ही मोहबश 
प्रपचवत्‌ भास रही है| गौडपादाचाय कहते है -+'यह जितना ढ् त है 
सब मन का ही दृश्य है । परमाथथत तो अद्व त ही है, क्योकि मन के 
मननशून्य हो जाने पर 6 त की उपलब्धि नहो होती है।” आचार्य ने 
ग्रपती कारिकाओ मे अनेक प्रकार की युक्तियों से यही सिद्ध किया है 
कि सत्‌, असत्‌ वा सदसत्‌ किसी भी प्रकार से प्रपच की उत्पत्ति सिद्ध 
नही हो सकती । अत. परमार्थत न उत्पत्ति है, न प्रलय है, न बद्ध है, 
ने साधक है, न मुम॒क्षु है, और न मुक्त है। 


जो समस्त विरुद्ध कल्पनाञ्रों का अधिष्ठान, स्वंगत, असग, अप्रमेय 
और अविकारी आत्मततक्व है एकमात्र वही सहस्त है। माया की 
महिमा से रज्जु मे सर्प, शुक्ति मे रजत और सुवर्ण मे आभूषणादि के 
समान उस सर्व सगशून्य निविशेष चि्तत्त्व मे ही समस्त पदार्थो की 
प्रतीति हो रही है । 


२--अआचाय गोविन्द भगवत्पाद 


आचार्य गोविन्द भगवत्पाद गौडपादाचाय्य के विष्य तथा शक रा- 
चार्य के गुरु थे । इनके विषय में विशेष विवरण नही मिलता। शक- 
राचायें की जीवनी से ज्ञात होता है, ये नमेंदा तट पर कही रहा करते 
थे। शकराचार्य का शिष्य होना ही यह बतलाता है, वे अपने समय के 


भ्पर वेदान्त प्रश्नोत्तरी 


एक उद्भट विद्वान, अद्व त-सप्रदाय के प्रमुख आचाय और सिद्ध योगी 
होगे। उन्तका कोई ग्रथ नहीं मिलता। किसी २ का कहना है, ये 
गोविन्दपादाचाय ही पत्रजलि थे | यदि यह बात सत्य हो तो कहा जा 
सकता है, महाभाष्य उन्हीं का रचा हुआ है । उनका कोई अद्व॑तत 
सिद्धांत सबन्धी ग्र थ नही मिलता ! 


३--झशकराचार्य 


शकराचार्य का जन्म केरल प्रदेश के पूर्णा नदी के तटवर्ती कलादी 
नामक गाव मे वशाख शुबवलू ५ को हुआ था। उनके पिता का नाम 
शिवगुरु और माता का नाम सुभद्रा था| कही २ शिवगुरु की पत्नी का 
नाम विशिष्टा' भी मिलता है। शकराचायें ७ वर्ष की अवस्था मे ही 
वेद, वेदात और बेदागो के पूर्ण विद्वान हो गये थे । ८ वर्ष की अवस्था 
में घर त्यागकर नर्मदा तट पर आये और वहा स्वामी गोविन्द भग- 
वत्पाद के शिष्य हो गये | फिर गुरु की आज्ञा से काशी जाकर वेदात 
सूत्र का भाष्य लिखा। काशी मे उनको भगवान्‌ शकर तथा व्यास का 
दर्शन हुआ। व्यास ने वृद्ध ब्राह्मण के रूप मे एक सूत्र पर ८ दिन तक 
उनके साथ शास्त्रार्थ किया। अन्त मे शकराचार्य ने व्यास को पहचान कर 
प्रणाम किया तब व्यास ने उनकी १६ वर्ष की आयु को ३२ वर्ष को 
होने का बर देकर अठ्ठ तवाद का प्रचार करने की आज्ञा दी । १२ वर्ष 
से १६ वर्ष तक की आयु मे उन्होने अपने सब ग्र थ लिखे थे। प्राय* 
ग्र थ रचना काशी तथा बदरिकाश्रम मे ही की थी । फिर आपने दिग्विजय 
के समय विरुद्ध मतवालो को परास्त किया। शकराचाये के ग्र थ वसे 
तो लगभग २७२ बताये जाते है, परन्तु यह कहना कठिन है कि वे सब 
उन्ही के लिखे हुये है । ऐसा अनुमान किया जाता है कि इनमे से बहुत 
से पीछे के झ्राचार्यो के रचे हुये होंगे, जो शकराचार्य की उपाधि धारण 
करने वाले थे और जिन्होने अपने पूरे नाम नही दिये है । जो हो, 
प्रधान-प्रधाने ग्रथ ये हैं '--ब्रह्मसूत्रभाष्य, उपनिषद्‌ (ईश, केन, कठ, 
प्रदन, मुण्डक, भाण्डूक्य, ऐतरेय, तत्तिरीय, छान्दोग्य, बृहदारण्यक, 
नृ्सिह पूर्व तापनीय, इ्वेतार्वतर, इत्यादि) भाष्य, गीताभाष्य, विष्णु 
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सहस्त्र नामभाष्य, सनत्सुजातीयभाष्य, हस्तामलकभाष्य, ललिता त्रिग- 
तीभाष्य, विवेक छूडामरणि, प्रबोध सुधाकर, उपदेश साहस्त्री, अपरो- 
क्षानुभूति, शत शलोकी, दश श्लोकी, स्व वेदान्त सिद्धान्त सार सग्रह, 
वाक्य सुधा, पचकरणा, प्रपच सारतत्र, आत्मबोध, मनीषा पचक, 
प्रानन्द लहरी स्त्रोत इत्यादिक | शकराचार्य का अद्व त सिद्धान्त और 
उसका प्रचार तथा उनका कार्य अतिप्रसिद्ध है। वे अद्व त सिद्धान्त के 
प्रधान आचाये ही नहीं थे, किन्तु एक महान्‌ युग प्रवतेक भी थे । 
उनके विषय में यहा विशेष लिखने की आवश्यकता नही है। वे सूर्य 
के समान सर्वे विदित है। 


४--आचाये पद्मपाद 


आचार्य पद्मपाद शकराचार्य के सर्वे प्रथम शिष्य है। उनका नाम 
पहले सननन्‍्दन था । इनका जन्म दक्षिण के चोल प्रदेश में हुआ था । 
ये गुरु के अनन्य भक्त और श्राज्ञानुवर्ती थे। शकराचार्य इन्हे सदा पास 
रखकर परमात्म तत्त्व का उपदेश दिया करते थे और अपने भाष्य 
इन्हे तीन बार पढा चुके थे। एक बार गुरु ने इन्हे नदी के उस पार 
से आवाज दी ।आवाज सुनते ही ये गुरु की ओर चल पडे, नदी कंसे पार 
करेंगे यह विचार इनके मन में नही आया । कहते है, नदी के ऊपर 
जहॉ-जहाँ इनका पर पडता था वहाँ-वहाँ कमल का फूछ निकल आता 
था। फूलो पर चल कर वे नदी पार आ गये। गुरु ने इनकी भक्ति से 
प्रसन्न होकर प्रेमपर्वक आलिज्भधन किया और उनका नाम पद्मपाद रख 
दिया। शकराचार्य ने पद्मपाद को पुरी के गोवद्ध न मठ का अध्यक्ष 
बनाया था । इनकी एक पुस्तक अद्व तवाद पर रची हुई इनके मामा ने 
जला दी थी। कारण वह प्रभाकर मतावलम्बी था । पद्मपाद ने गुरु के 
पास आकर कहा--यात्रा में मेरे साथ वह ग्रथ था। मामा के घर 
रख कर गया था। उसने ईष्यावश घर में श्राग लगाकर उसे जला दिया 
ओर पुन. न लिख सके इसके लिये घर अपने पर मुझे भी विष देकर 
बुद्धि को विकृत कर दिया। गुरु ने कहा-तुमने मुके सुनाया था उतना 
9० 
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तो मुझेयाद है। मै बोलता हूँ तुम लिख लो | शकराचाय ने वह लिखा 
दिया। आचार्य पद्मपाद का वह ग्र थ अब पूरा नही मिलता है। उसका 
नाम पचपादिका' है। आचार्य पद्मपाद ने गुरु की आज्ञा से शारी 
रक भाष्य की व्याख्या लिखना आरभ किया था | पच्रपादिका मे केवल 
चार सूत्रो की व्याख्या है। पचपादिका पर प्रकाशात्म मुनि की विवरण 
नामक टीका मिलती है। विवरण की भी टीका अखडानन्द भुनि ने 
लिखी है, उसका नाम तत्वदीपन है । पच्पादिका के अतिरिक्त-आत्मा- 
नाव्म विवेक, प्रपचसार, तथा सुरेश्वराचार्यक्रत लघुवात्तिक की टीका- 
ये तीन ग्र थ और भी पद्मपादाचार्य के लिखे मिलते है। आचारये पद्म- 
पाद के शिष्यों से ही दश नामी सनन्‍्यासियों की आश्रम और अरण्य' 
नाम की शाखायें निकली है । 


५--सुरेशवराचार्य ( मण्डनमिश्र) 


मण्डनमिश्र रेबानदी के तटवर्ती प्राचीन माहिष्मती नगरी के रहने 
वाले थे। मण्डनमिश्र महान्‌ विद्वान्‌ और पूर्वमीमासक थे । ये कुमारिल- 
भट्ट के शिष्य थे । शकराचार्य बदरिकाश्रम से प्रयाग आये तब कुमारिल- 
भट्ट से मिले थे और कुमारिलभट्ट के कथानानुसार ही मण्डन के यहा 
जाकर मण्डन से शास्त्रा्थं किया था। मण्डनमिश्र शास्त्रार्थ मे हारकर 
शर्तें के अनुसार शकराचार्य के शिष्य हो गये और सनन्‍्यासी होकर 
विश्वरूप तथा सुरेश्वराचार्य के नाम से प्रसिद्ध हुये | शकराचार्य ने 
इनको श्य गेरी मठ का आचार्य बनाया था। इन्होने कितने ही ग्र थ रचे है । 
उनसे इनके विचार की प्रोढता तथा सुश्यू खला पायी जाती है। यही 
कारण है, उनके वाक्यों को चित्सुख, विद्यारण्य, सदानन्द, गोविन्दा- 
नन्द, अप्पय्यदीक्षित आदि प्राय सभी परवर्ती आचार्यो ने प्रमाण के 
रूप में उद्धृत किया है। सन्यास ग्रहण करने के पूर्व मण्डन मिश्र ने 
आपस्तम्बीय मण्डनकारिका, भावना विवेक और काशी मोक्ष निर्णय 
नामक ग्र थो की रचना की थी। सनन्‍्यास लेने के पश्चात्‌ इन्हीने-- 
तबिरीय श्रुति वात्तिक, नष्कर्म सिद्धि, इष्टसिद्धि या स्व राज्यसिद्धि, पञ्ची 
करण वातिक बृहदारण्यकोपनिषद्‌ वातिक, ब्रह्मसिद्धि, ब्रह्मसूत्रभाष्य 
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वबातिक, विधिविवेक, मानसोल्लास या दक्षिणमृत्तिस्तोत्र वातिक, 
लघु वातिक, वातिकसार और वातिक सार सग्रह, आदि ग्र थ लिखे थे। 
इन्होने सन्‍्यास लेने के पश्चात्‌ शाकरमत का ही समर्थन अपने ग्र थो में 
किया और शाकर मत का ही प्रचार किया था। 


६--सवज्ञात्ममुत्ति 


सर्वज्ञात्ममुनि श्र गेरी मठ की गदही पर विराजमान थे। इनका 
दूसरा नाम नित्यवोधाचार्य था। इन्होने लगभग आठवी शताब्दी के 
अत मे श्ञाकर मत को और भी परिस्फुट करने के उददं श्य से 'सक्षेप 
शारीरक' नामक ग्रथ को रचना की। इन्होने अपने गुरु का नाम 
देवेश्वराचार्य लिखा है । ये दक्षिण के ही रहने वाले होगे । इनका रचा 
हुआ सक्षेपशारीरक' ग्रथ ब्रह्मसृत्रणाकरभाष्य के आधार पर लिखा 
गया है | इसमे इलोक और वातिक दोनो है | ज॑से शारीरकभाष्य चार 
अध्यायो में है, वसे इसमे भी चार ही अध्याय है और उनके विषयों 
का क्रम भी उसी के समान है। सर्वज्ञात्म मुन्ति ने अपने भ्रथ को 
प्रकरण वातिक' बतलाया है। इसके पहले अध्याय मे ५६२, दूसरे 
में २४८, तीसरे में ३६५ और चोथ में ५३ इलोक है। परवर्ती आचार्यों 
ने इस ग्र थ को प्रमाणरूप से स्वीकार किया है। मधुसूदन सरस्वती 
श्रौर रामतीर्थ स्वामी ने इस पर टीकायें लिखी है । 


७--आचाय वाचस्पति मिश्र 


वाचस्पति मिश्र भामती” कार नवी शताब्दी मे हुये है। इतका 
जन्मस्थान मिथिला माना जाता है। इनके ग्र थो से ज्ञात होता है, 
ये बडे घुरन्धर विद्वान थे और अपने समय के अद्व तमत के सव्वे- 
प्रधान आचाये थे। इनके बाद प्राय' सभी आचार्यो ने इनके वाक्य 
प्रमाणुरूप में ग्रहण किये है । शाकरभाष्य पर इनकी 'भामतों' टीका 
है । शाकरमत समझने के लिये अति उपयोगी मानी जाती है। इनकी 
धर्म पत्नी का नाम 'भामती' था । उसके उत्तम व्यवहार से प्रसन्न होकर 
उसका नाम सदा बता रहे इसोलिये उस टीका नाम' इन्होने 'भागमती 
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रक्‍्खा था। वाचस्पति मिश्र ने वेदान्त पर 'भागती,' सुरेश्वरक्ृत 
ब्रह्मसिद्धि पर ब्रह्मत्तव समीक्षा, साख्यकारिका पर तत्त्व कौमुदी,' 
पातञ्जलदशन पर 'तत्त्ववैजश्ञारदी' न्‍्यायदर्गव पर "न्याय वात्तिक- 
तात्पय, पुरवे मीमासा दशेन पर 'न्यायसच्री निबन्ध', भाद मत पर 
तत्वविन्द तया मण्डनमिश्र के विधिविवेक पर 'न्यायकशिका 
तामक टीका की है। इनके अतिरिक्त 'खण्डन कुठार' ओर' स्मृति 
सग्रह नामक पुस्तकों के रचियता का नाम भी वाचस्पति मिश्र ही 
मिलता है | परन्तु यह कहना कठिन है, इन दोनो के लेखक भी यही 
थे या अन्य कोई वाचस्पति मिश्र | वाचस्पति मिश्र ने यो तो छटहो 
दर्शनो की टीकायें लिखी है और उनमे उनके सिद्धातों का निष्पक्षभाव 
से समर्थन क्रिया है । तो भी उनका प्रधान लक्ष्य शाकर सिद्धान्त ही 
है। इनके ग्र थो मे काफी मौलिकता पायी जाती है। शाकर सिद्धात 
के प्रचार मे इनका बहुत बडा हाथ रहा है । इनकी 'भामती' टीका 
अद्व तवाद का एक प्रामाणिक ग्रथ है।थे केवल विद्वान ही नहीं 
थे, उच्चकोटि के साधक भी थे । इन्होने अपना प्रत्येक ग्र थ श्री भग- 
वान को ही समर्पण किया है। इससे इनकी आध्यात्मिक प्रवत्ति का 
ज्ञान होता है । 
-क्रृष्णुमिश्र यति 


कृष्णुमिश्र यति ग्याहरवी शताब्दी के शेष भाग में हुये है। माटक 
और काव्य सवसाधारण पर गद्यादि को अपेक्षा अधिक प्रभाव डालते 
है और सुबोध भी होते है। अपने समय में अद्वतमत का विशेष 
प्रचार करने के उहृश्य से कृष्णमिश्र ने प्रबोध चन्दोदय' नामक 
नाटक की रचना की। यह एक सनन्‍्यासी थे। इनके ग्रथ से इनकी 
कवित्व शक्ति तथा दाशनिक प्रतिभा का परिचय मिलता है। इससे 
अधिक इनके जीवन के विषय मे कुछ भी ज्ञात नहो है । 


€६-प्रकाशात्म यति 


प्रकाशात्म यति प्राय ग्याहरवी शताब्दी मे हुए है, तभी आचार्य रामा- 
नुज का अविर्भाव हुआ था और रामानुज ने शाकर मत का बडे जोरदार 
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शब्दो मे खडन किया था। तब शाकर मत को पुष्ट करने की चेष्टा 
प्रकागात्म यति ने की। इन्होंने पद्मपादाचार्यक्रे पच्रपादिका पर 
'पव्म्चपादिका-विवरण' नामक टीका की रचना को । अद्व त जगत्‌ मे 
यह टीका भी बहुत मान्य है । बाद के आचार्यों ने प्रकाशात्म यति के 
वाक्य प्रमाण के रूप में उद्धृत किये है । उन्‍्हीने अपना परिचय कही 
नहीं दिया है। ये दशवी शताब्दी के बाद तेरहवी शताब्दी के पहले 
हुये है । ये सन्‍्यासी थे और इनके गुरु का नाम श्रीमत अनन्यानुभव 
था। इनके ग्रथ से ज्ञात होता है, ये प्रकाण्ड विद्वानू थे । इनका 
दूसरा नाम प्रकाशानुभव था । इनके पञ्चपादिका विवरण नामक ग्र थ 
क द्वारा अद्वत मत का विशेषकर पद्मपादाचार्य के मत का अच्छा 
प्रचार हैआ | 


१०-आ्राचार्य भ्रद्व तानन्‍द वोधेनद्र 


आचाय अद्ठ ताननद का जन्म लगभग ११४९ ई० मे दक्षिण भारत 
को कावेरी नदी के तट पर पञु्चनद नामक स्थान मे 6आ था। 
इनके पिता का नाम प्रेमनाथ और माता का नाम पावेती देवी था। 
ये कौण्डिन्य गौत्र के थे । इनका नाम पहले सीतानाथ था । इन्होने प्राय 
१७ वर्ष की आयु मे सनन्‍्यास ले लिया था | इनके गुरु का नाम भूमा- 
नद सरस्वती या चच्धशेखरेन्द्र सरस्वती था। इनके गुरु काञ्ल्ची के 
शारदामठ (कामकोटिपीठ) के अध्यक्ष थे। गुरु अद्व तानन्द को 
अपने स्थान का प्राय ११६६ ई० से महन्त नियुक्त करके काशी चले 
गये । अद्व ताननद ने रामानन्द सरस्वती से शारीरक सूृत्र भाष्यादि 
अद्वत विद्या पढ़ी थी। ३३ वर्ष अध्यक्षपद पर रहकर ५० वर्ष की 
आयु में समाधि ग्रहण की थी । इनके दो नाम और थे-चिट्विलास और 
आनन्दबोधाचार्य । अद्व तानन्द ने तीन ग्रथों की रचना की थी-ब्रह्म- 
विद्याभरण, शातिविवरण और गुरु प्रदीप | इनमे ब्रह्मविद्याभरण' 
ही मुख्य है। इसमे ब्रह्मसत्र के चारो अध्यायो की व्याख्या है। इसे 
जाकरभाष्य को वृत्ति कहते है। अद्व तानन्‍द ने अधिकतर वाचस्पति 
मिश्र के मत का अनुसरण किया है । 


पप्द वेदान्त प्रद्नोत्तरी 


१ १-श्रीह मिश्र 


शकराचार्य और सुरेश्वराचार्य के बाद प्रायः बारहवी शताब्दी तक 
अद्द तमत के जितने आचार्य हुये उन्होने प्राय व्याख्याया वृत्ति ही लिखी, 
किसी ने कोई प्रमेय बहुल प्रकरण ग्र थ नही लिखा । वारहवी शताब्दी 
मे श्री हष॑मिश्र हुये, इन्होने अन्य मतो का खण्डन करने के लिये एक प्रकरण 
ग्र थ लिखा और अद्व त जगत्‌ में नवयुग उपस्थित कर दिया । इनकी 
देखादेखी इनके समसामायिक आनन्दबोध भटद्ठारकाचार्य तथा बाद 
के चित्समुखाचायं आदि ने भी प्रकरण ग्रथो की रचना की | श्रीहर्ष 
दाशनिक और कवि दोनो थे। इनके पिता का नाम श्री हीर पण्डित 
था और माता का नाम मामललदेवी था। इनके पिता भी कवि थे 
किन्तु उनका कोई ग्र थ या वर्गोन नही मिलता । कहते है इनके पिता 
को राजसभा में किसी पडित ने शास्त्रार्थ मे हराया था। इसका उन्हे 
बडा दुख था। वे भगवती की उपासना करने लछगे। भगवती ने 
प्रसन्न होकर वर दिया तुम्हे एक दिग्विजयी पृत्र प्राप्त होगा। उसके 
वाद श्रीहष॑ का जन्म हुआ | जब पिता का अत समय आया तब 
उन्होने पुत्र श्रीहमें को अपनो हार का परिचय देकर कहा-तुम पडित 
को हरा दोगे तो परलोक में मुझे ज्ञाति मिलेगी। श्रीहर्ष ने 
फिता का वाक्य पूरा करने की प्रतिज्ञा की | पिता की मृत्यु के बाद 
उनके श्राद्धांदिक करके उन्होने विभिन्न स्थानों पर घुम-घुमकर 
विद्याध्ययन किया | फिर एक सुयोग्य साधक से चिन्तामशि मन्त्र 
लेकर एक नदी के तट पर एक पुराने मदिर मे भगवती का आरा- 
धन किया । भगवती ने प्रसन्न होकर यह वर दिया, तुम सब विद्याओ 
में पारज्भत हो जाओगे तथा तुम्हे असाधारण वाक॒चातुरी प्राप्त 
होगी । वर प्राप्त करके ये कान्यकुब्ज के राजा की सन्ना में आये 
और वहा अपने पिता को हराने वाले पडित को शास्त्रार्थ मे हराया। 
राजा ने उनके प्रकाण्ड पाण्डित्य से प्रसन्न होकर उनका बहुत सम्मान 
किया तब से वे राजा के ही आश्रित रहे । राजा का नाम जयचद्ध या 
जयन्तचन्द्र था । 
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मतवाद 


श्रीहप जिस समय हुये थे उम समय देश में न्याय दर्शन का कुछ 
विशेष प्रचार हो रहा था| दूसरी ओर वेष्णव लोगो का मत बढ रहा 
था। दक्षिण और उत्तर भारत में रामानुज और निम्बाक के मत का 
प्रचार हो रहा था | ऐसे समय में श्रोहप॑ ने अपनी अपूर्व प्रतिभा से 
अह्ठ तमत का समर्थन और अन्य मतो का खूब जोरदार खण्डन करके 
अद्वतमत की रक्षा की । न्यायमत पर उनका इतना कठोर प्रहार हुआ 
जितना शायद ही किसी दूसरे ने किया हो | उनका खण्डन खण्ड 
खाद्य! अपने ढंग का एक ही ग्रथ है। उनका दूसरा काव्य ग्रन्थ 
'नेषधचरितः है । इसमे उनकी अरूर्व कवित्व छुटा और 
पाण्डित्य परिस्फुटित हुआ है। इनके सिवा अर्णववर्णन, शिवशक्ति- 
सिद्धि, साहसाडू-चम्पू, छन्द-प्रशस्ति, विजय-प्रशस्त्रि, गोडोर्वी- 
शकुल प्रशस्ति, ईश्वराभिसन्धि और स्थर्य विचारणा-प्रकरण, ये 
सब उनके अन्यान्य ग्र थ है | श्रीह॒य ने अपने ग्रथोी में अद् तमत का 
प्रतिपादन किया है। ओर विशेषत उदयताचार्य के न्‍्यांयमत का 
खण्डन किया है। आचार्य श्रीहषे के खण्डन खण्ड खाद्य” का दूसरा नाम 
अनिव॑चनीय सर्व॑स्व' है। वास्तव में यह नाम सार्थक है। शकर का 
मायावाद अनिर्वंचनीय ख्याति के ऊपर ही अवलम्बित है। उनके 
सिद्धान्तानुसार कार्य और कारण भिन्न, अभिन्न अथवा भिन्नाभिन्न भी 
नही है, अपितु अनिवंचनीय ही है। इस अनिवेंचनीयता के कारण ही 
कारण सत्‌ और कार्य केवल मायामात्र है। श्रीहर्ष ने खण्डनखण्ड 
खाद्य मे सब प्रकार के विपक्षो का बडे रोब के साथ खण्डन किया है । 
तथा उनके सिद्धान्त का ही नही', बल्कि जिनके द्वारा वे सिद्ध होते है 
उन प्रत्यक्षादि प्रमाणो का भी खण्दन करके एक अप्रमेय, अद्वितीय एव 
अखण्ड वस्तु की ही स्थापना की है । 


१२--आन नद-बो व भद्टारकाचार्य 


आनन्द बोध भट्टारकाचाय वारह॒वी शताब्दी मे वर्तमान थे । उन्होंने 
स्यायमक रन्द' नामक अपने ग्रथ मे वाचस्पतिमिश्र का नामोल्लेख 


५६० वेदान्त प्रहनोत्तरी 


किया है । और विवरणाचार्य प्रकाशात्म यति के मत का अनुवाद किया 
है । चित्सुखाचार्य ने जो तेरहवी शताब्दी में वर्तमान थे, इनके 'न्याय 
मकरन्द' की व्याख्या की है। इससे ज्ञात होता है, आनन्द बोध बारहवी 
शताब्दी मे ही हये है । उनके ग्र थ से ही ज्ञात होता है, उन्होने विभिन्न 
ग्र थो से सग्रह करके न्यायमकरन्द' की रचना की थी। वे सनन्‍्यासी थे। 
इससे अधिक उनके जीवन की कोई बात नहीं ज्ञात होती है। उनके 
तीन ग्र थ है न्‍्यायमकरन्द, प्रमाणमाला और न्यायदीपावली। इन 
तीनो मे उन्होने अद्व त मत का विंवेचत किया है। न्यायमकरद' भी 
अद्व तमत का एक प्रामाशिक ग्रथ माना जाता है । 


१३--आचाये ग्रमलानन्द 


आचार्य अमलछानन्द दक्षिण भारत मे हुये है। वे यादव वशीय 
राजा महादेव और राजा रामचन्द्र के सम सामयिक थे । देवगिरि के 
राजा महादेव ने सन्‌ १२९६० ई० से १२७१ ई० तक शासन किया था । 
अमलानन्द तेरहवी शताब्दी मे हुये है। वे देवगिरि राज्य के अन्तर्गत 
ही किसी स्थान मे रहते थे, ऐसा अनुमान होता है। जन्मस्थान आदि 
का पूरा पत्ता नही है | उनके गुरु का नाम अनुभवानन्द था। ये अह्व त 
मत के समर्थक थे । उनके तीन ग्र थ मिलते है । १--विदान्त कल्पतरु 
है। इसमे वाचस्पति मिश्र की 'भामती' टीका की व्याख्या की गई है । 
यह ग्र थ भी अठ्ठ तमत का प्रामाणिक ग्र थ माना जाता है। बाद के 
आचार्यों ने इससे भो प्रमाण प्रहण किये है। २-शास्त्र दर्पण' है । 
इसमे ब्रह्म सुत्र के अधिकरणो की व्याख्या की गई है । ३--पण्च- 
प्रादिका दर्पण" है। यह पद्मपादाचाय की 'पथ्चपादिका' को व्याख्या है। 
इन तीन ग्र थो की भाषा प्रा[्जल और भाव गम्भीर है । इनसे अमला- 
नन्‍्द की महान विद्वता का परिचय मिलता है। 


१४--चित्सखाचार्य 


चित्सुखाचायें का आविर्भाव प्राय तेरहवी शताब्दी मे हुआ था। 
उन्होने अ्रपने तत्त्वप्रदीपिका नामक ग्रथ में न्‍्यायथ लीलावतीकार 
वल्लभाचार्य के मत का च्वण्डन किया है, जो बारहवी शताब्दी 
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में हथे थे । उस खण्डन मे उन्होने श्रीहर्ष करे मत का उद्धरण दिया है । 
जो उस शताब्दी के अन्त में हुये झे । उधर तेरहवी शताब्दी के अन्त से 
लेकर चौदहवी शताब्दी तक जोवित रहने वाले विद्यारण्य स्वामी ने 
उनका अपने ग्र थ मे उल्लेख किया है। इससे ज्ञात होता है, वे तेरहवी' 
शताब्दी में ही ये हुए थे। उनके जन्म स्थान आदि का पुरा पता नही 
है। उन्होने तत्त्वप्रदीपषिका के मज्भुलाचरण मे अपने गुरु का नाम 
ज्ञानोत्तम लिखा है। इनके समय में पुन न्‍्यायमत का जोर बढ रहा 
था । द्वादश शताब्दी मे श्रीहर्ष ने न्‍्यायमत का खण्डन किया था। अब 
तेरहवी शताब्दी के आरम्भ में गद्धोश ने हू के मत का खण्डन करके 
न्‍्यायमत का प्रचार किया। दूसरी ओर द्वतवादी वष्ण॒व आचार्य भी 
अद्व तमत का खण्डन कर रहे थे। ऐसे समय मे चित्सुखाचार्य ने अद्व त 
मत का समर्थन और न्यायआदि मतो का खडन करके शाक्रर मत की 
रक्षा की। उन्होने इस उददंब्य की पूति के लिये 6तत्त्वप्रदीपिका', 
स्यायमकरन्द' की टीका, और 'खण्डन खण्ड खाद्य की टीका लिखी । 
तत्त्वप्रदीपषिका का दूसरा नाम “चित्सुखी' भी है। अपनी प्रतिभा के 
कारण इन्होने अल्प समय मे ही अच्छी प्रतिष्ठा प्राप्त की थी । चित्सुख 
भी अद्ठ तवाद के स्तम्भ माने जाते है। परवर्ती आचार्यों ने उनके 
वाक्यों को भी प्रमाण के रूप मे उदध्ृत किया है। 


१४--आचार्य भारती तीर्थ 


आचार्य भारती तीर्थ विद्यारण्य स्त्रामी के गुह बताये जाते है । 
कुछ लोगो का कहना है, विद्यारण्य स्वामी का ही नाम भारती तोथ्थ 
था। परन्तु कई कारणों से यह मत उचित ज्ञात नही होता है। विद्या- 
रण्य स्वामी और भारतीतोीर्थ दो व्यक्ति थे, यही ठोक नात होता है। 
स्वय माधवाचार्य अर्थात्‌ विद्यारण्य ने अपने ग्र 4 'जेमितीय न्‍्यायमाला' 
की टोका विस्तर' मे भारती तीर्थ को अ्पता गूरु लिखा है। विद्यारण्य 
ने कही भारती तीर्थ, कही विद्यातीर्थ, और कही शकरानन्द को गुरु 
रूप में स्मरण किया है। विद्यातीर्थ भारतोतीश् के गुरु थे, ऐसा 
७१ 
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भारतीतीथे ने अपने ग्रथ वैयासिक नन्‍्यायमाला' मे लिखा है। इससे 
ज्ञात होता है, विद्यारण्य स्वामी ने पहले विद्यातीर्थ से और उनके अत- 
धान होने पर भारतीतीर्थ और शकरानन्द से उपदेश ग्रहण किया था। 
विद्यारण्य के शिष्य रामकृष्ण ने भी पचदशी की स्वलिखित टीका के 
प्रत्येक परिच्छेद के मद्भलाचरण में भारतीतीर्थ और विद्यारण्य 
दोनो का उल्लेख किया है। अतएव दोनो एक व्यक्ति नही थे। आचार्य 
भारतीतीर्थ शाकर मत के अनुयायी थे और उन्होने उस मत की 
व्याख्या करने के लिये ही वैयासिक न्‍्यायमाला' की रचना की थी । 
शाकर मतानुसार ब्रह्मसूत्र का तात्पर्य समभने के लिये यह ग्र थ अति 
उपयोगी माना जाता है। यह ग्र थ सरल और सुबोध भाषा मे पद्म मे 


लिखा गया है। इसमे ब्रह्मसृत्र के चारो अध्यायो का साराश भी चार 
इलोकी में दिया हैं । 


१६--आचार्य शकरानन्द 


आचार्य शकरानन्द भी विद्यारण्य स्वामी के शिक्षा गुरु थे । 
विद्यारण्य ने पचदरशी के मंगलाचरण में तथा विवरणा प्रमेय सग्रह के 
मगलाचरण मे उन्हें गुरु रूप से प्रणाम किया है। वे चौदहवी 
शताब्दी में हुये है। वे भी अद्व तवादी थे । उन्होंने शाकरमतका 
समर्थन किया है। शाकरमत का प्रचार करने के लिये 
शंकरानन्द ने--ब्रह्मसृत्रदींपिका, गीता की टीका, और 
१०८ उपनिषदों की टोका लिखीं है । ब्रह्मसूत्रदीफिका मे 
अति सरल भाषा में शाकरमतानुसार ब्रह्मसत्र की व्याख्यां की 
है। गीता और उपनिषदो की टीका मे भी शंकराचार्य का ही अनुसरण 
किया है। उनके ग्रथो से ज्ञात होता है, वे भ्रगाध पडित थे । उनकें 
नाम से एक आत्मपुराण नामक ग्र थ भी मिलता है। इसमे श्रद्टे तवाद 
के प्राय सभी सिद्धान्त, श्र॒तिरहस्य, योगसाधनरहस्प आदि दभी 
बातें बड़ी सरल और ममंस्पर्शी भाषा मे लिखी गई है । अद्ढे तसाहिंत्य 
जगत का यह आत्मपुराण भी एक अमूल्यरत्न है । 
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१७--माधवाचार्य या विद्यारण्य मुनि 


माधवाचाये प्रायः १३-१४ वी शताब्दी में हुये थे । डनके जीवन 
चरित्र के विषय में भी बडा मतभेद है। कुछ लोगो का कहना है, 
उनका जन्म सन्‌ १२६७ ई० मे तु गभद्रा नदी के तटवर्ती हाम्पी नगर 
के पास एक गाँव में हुआ था। उन्होने 'पराणरमाधव” बामक अपने 
ग्रथ में जो अपना परिचय दिया है, उससे ज्ञात होता है, उनके पित्ता 
का नाम मायण, माता का श्रीमती तथा दो भाइयो का सायण और 
भोगनाथ था। सूत्र बोधायन, गोत्र भरद्वाज और यजुबवेदी ब्राह्मण-कुल 
में उनका जन्म हुआ था। उन्ही के ग्र थो से ज्ञात होता हैं, उनके कुछ 
का नाम भी सायश ही था और उनके भाई वेदभाष्यकार सायरण 
अपने कुल नाम से ही प्रसिद्ध हुये थे । माधव के गुरु के विषय में पहले 
वर्णन हो चुका है। उन्होंने गुरुू्प मे विद्यातीर्थ, भारतीतीर्थ और 
दकरानन्द को नमस्कार किया है। सायणाचार्य ने भी विद्यातीर्थ की 
ही वेदभाष्य के आरम्भ मे वन्‍्दना की है। भारतीतीथे ने भी विद्या- 
तीथ को ही अपना गुरु लिखा है। इससे ज्ञात होता है-- माधवाचार्य, 
सायण और भारतीतीथर्थ तीनो ने विद्यातीर्थ से ही शिक्षा प्राप्त की 
थी | माधवाचार्य ही विजयनगरराज्य के सस्थापक्र थे। सन्‌ १३३५ 
मेया १३३६ ई० के लगभग विजयनगर के राजसहासन पर महा- 
राज वीर बुक्‍क को अभिषिक्त कर वे उनके प्रधान मन्‍्त्री बने थे । वे 
उच्च कोटि के राजनीतिज्ञ और प्रबध पट थे। साथ ही दाशैनिक, 
कवि, वेयाकरण, स्मृति सग्रहकार थे। उनके समान विभिन्‍न गुण 
सम्पन्त व्यक्ति बहुत दुर्लभ ह। उन्होने जिस काम को हाथ में लिया 
उसी में अपूर्व सफलता प्राप्त की थी। अब उनकी रचनाओ का भी 
सक्षिप्त परिचय दिया जा रहा है .--१ माधवीय धातु वृत्ति-यह 
व्याकरण का ग्रथ है। २-जमिनीय न्‍्यायमाला और उसकी टीका 
“विवरण ,-यह पूर्वमीमासा सम्बन्धी ,ग्र थ है। ३-पराश्रमाधव यह 
पराशर सहिता के ऊपर एक़ निबन्ध है । स्मूतिश्षास्त्र का ऐसा उपयोगी 
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ग्रथ सम्भवत, दूसरा नही है। पराशर सहिता मे जिन विषयो पर 
प्रकाश नही डाला गया, वह सब श्रद दूसरो स्मृतियों से लेकर उसे 
इलोकबद्ध कर 'पराशर माधव' में जोड दिया गया है । 

४--सव दशन सग्रह -इसमे समस्त दर्शनों का सार सग्ृहीत किया गया 
है । ५-विवरण प्रमेय-सग्रह-पद्मपादाचार्यक्रत पञुचपादिका विवरण 
के ऊपर एक प्रमेयप्रधान निबन्ध है । ६--सूत सहिता की टीका-सूत 
सहिता स्कन्द पुराण के अन्तर्गत है, उसमे अद्व त वेदान्त का निरूपण 
है । उसके ऊपर माधवाचाय ने विशद टीका लिखी है । ७---पञचदशी- 
यह अद्व त वेदान्त का एक प्रधान प्रकरण ग्रथ है। इसमे १५ प्रकरण 
और प्राय पन्द्रह सौ इलोक है । 5-अनुभूति प्रकाश-इसमे उपनिषदो 
की आदख्यायिक्राए इलोकबद्ध करके सग्रह की गयी है । ९--अपरो क्षानु- 
भूति की टीका--अपरोक्षानुभूति' शकराचार्य की रचना है, उस पर 
विद्यारण्य स्वामी ने बहुत सुन्दर टीका की है । १०--जी वन्मुक्ति विवेक-- 
इस ग्र थ मे सन्‍्यासियों के समस्त धर्मों का निरूपणा किया गया है। 
११-ऐतरेयोपनिषद्दी पिका-यह ऐत्तरेयोपनिषद्‌ की शाकर भाष्यानुसारी 
टीका है। १२--तैत्तिरोयोपनिषद्दोपिका-यह तत्तिरीयोपनिषद की 
शाकर भाष्यानुसारी टीका है। १३--छान्दोग्योपनिषद्धी पिका-यह 
छान्‍्दोग्योपनिषद्‌ की शाकरभाष्यानुसारी टीका है। १४-बृहदारण्यक 
वात्तिकसार-आचार्य शकर के बृह॒दारण्यक भाष्य पर जो सुरेश्व राचार्य 
कृत वातिक है, इसमे उसका इलोक बद्ध सक्षिप्त सार है। 
१-शकर दिग्विजय-यह शकराचार्य का जीवन चरित्र है और 
एक उत्कृष्ट कोटि का काव्य है। १६--काल माधव-यह 
एक स्मृतिशास्त्र सम्बन्धी ग्रथ है। उनके उक्त ग्रथों स 
ज्ञात होता है, विद्यारण्य स्त्रामी की प्रतिभा सर्वतोमुखी थी । वे 
कवि, दाशनिक, राजनीतिज्ञ, तत्त्वनिष्ठ महान्‌ सग्रही और पूर्ण त्यागी 
थे । वे जेसे सफल राज्य सस्यापक थे बसे ही सन्यासियों मे भी अग्रगण्य 
थे। सनन्‍्यास-ग्रहण के पश्चात्‌ वे शव गेरी मठ के शंकराचार्य की गही 
पर सुशोभित हुये थे। इस प्रकार सो वर्ष से भी अधिक आ्रायु लोभ कर 
उन्हीने अपनी जीवन यात्रा समाप्त की थी । 
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१८--आचाय आनन्दगिरि 


आचार्य आनन्दगिरि शकराचार्य के भाष्यो के टीकाकार है। 
उन्होने वेदान्त सूत्र के शाकरभाष्य पर न्याय निर्णय” नाम की टीका 
लिखी है | शकराचार्य के जितने भाष्य है, उन सब पर ही इनको टीका 
है | भाष्य के भाव को हृदयगम कराने मे इनकी टीका अच्छी सहायक 
है। इनके गुरु शुद्धानन्द स्वामी थे। वे सम्भवत शत गेरी आदि मे से 
किसी मठ के अधीग्वर थे। किन्‍्ही-किन्ही के मत मे वे स्त्रय शक रा- 
चार्य के शिष्य थे | परन्तु यह सम्भव नही है। उन टीकाओ में भामती, 
विवरण, कल्पतरु आदि टीकाओ की छाया देख पडती है। तथा 
उन्होने स्व्य भी अन्य टीकाओ का आश्रय लेने की बात लिखी है। 
अत उनका उन टीकाकारों से पू्ववर्ती होना कदापि सभव नही है । 
टीकाओ के अतिरिक्त उन्होने 'शकरदिग्विजय' नामक एक स्वतन्त्र ग्र' थ 
भी लिखा है। वह भी विद्यारण्य स्वामी के शकरदिग्विजय के पीछे 
लिखा गया है। इससे सिद्ध होता है, वे विद्यारण्य स्वामी के परवर्ती 
और अप्पय्य दीक्षित के पुर्ववर्ती है ।कारण--अप्पय्यदीक्षित ने 'सिद्धात॑ 
लेश' में न्याय निर्णय टीका का उल्लेख किया है। विद्यारण्य स्वामी 
का काल चौदहवी शताब्दी है ओर अप्यय्यदीक्षित का सोलहवी एवं 
सतरहवी शताब्दी का पुर्वे भाग है। अत आनन्‍्दगिरि का काल पतन्द्र- 
हवी शताब्दी है । 


आनन्दगिरि का दूसरा नाम आनन्दज्ञाव है। उनके पूर्वाश्रम और 
जीवन चरित्र का परिचय नही मिलता है। उनका जीवन एक सन्यासी 
जीवन था, वे एक सफल टीकाकार और उच्चत दार्शनिक थे । उन्होने 
शकराचार्यक्रत उपनिषद्‌ भाष्य, गीता भाष्य, शारीरक भाष्य, और 
जत इलोंको पर तथा सुरेश्वराचार्यक्रत तेत्तिरीयोपनिषद्गातिक एव 
बृहदारण्यकोपनिषद्वातिक पर टीका लिखी है।,ओर 'शकरदिग्विजय' 
नामक एक स्वतन्त्र ग्र थ का निर्माण किया है । 


१६--आचार्य प्रकाशानन्द 
आचार प्रकाशानन्द वदान्त सिद्धात मुक्तावली' के रचयिता है । 
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इनके गुरु आचाये ज्ञानानन्द थे। ये भी अप्पय्य दीक्षित के पूर्ववर्ती थे। 
ग्रप्पय्य दीक्षित ने सिद्धान्त लेश मे इनके मत का उल्लेख किया है। 
विद्यारण्य के परवर्ती हैं। वेदान्त सिद्धान्त मुक्तावछी में कही-कही 
इन्हीने पचदरशी के उदाहरणो को उद्ध्षृत किया है। श्रत इनका जीवन 
काल पन्द्रहवी शताब्दी ही होना चाहिये | इनका जीवन सबन्धी परिचय 
इतना ही है । इनकी वेदान्त सिद्धान्त मुक्तावली' वेदान्त का सुप्रसिद्ध 
प्रमाणुरूप ग्र थ है । इनकी विवेचन शली बहुत युक्ति युक्त, पाण्डित्यपूर्ण 
और प्राञज्जल है। इससे उत्तकी साहित्यिक प्रतिभा का अच्छा परिचय 
मिलता है। इसमे गद्य मे विचार करके पद्य मे सिद्धान्त निरूपणा किया 
है। इसके ऊपर अप्पय्य दीक्षित की सिद्धान्त दीपिका नाम की एक 
वृत्ति हैं। इसका अग्नेजी अनुवाद भी है। 


२०--आअआचार्य अखण्डानन्द 


आचार्य अखण्डानन्द का स्थिति काल भी परनद्दरह॒वी शताब्दी ही है। 
इनके गुरु आचाये अखण्डानुभूति थे। इन्होने पचपादिका विवरण के 
ऊपर (तत्त्वदीपन' नामक निबन्ध लिखा है। यह एक प्रामाणिक ग्र थ 
माना जाता है। अष्पय्य दीक्षित ने भी अपने सिद्धान्त लेश मे इसका 
मत उद्धृत किया है। विवरण के ऊपर भाव प्रकाशिका नामक एक 
और टीका है। 'तक्त्वदीपन' उससे पूर्ववर्ती है। भावप्रकाशिका में 
उसका उल्लेख है। भावप्रकाशिकाकार नृसिह॑श्रम १५४१ ई० मे वर्ते- 
मान थे।॥ अत, अखण्डानन्द स्वामी का जीवन काल फ्न्रहवी शताब्दी 
ही होना चाहिये । 


२१---मल्लना राध्य 


मल्लनाराध्य दक्षिण भारत के निवासी थें। उनका जन्म कोटीश 
बंश में हुआ था। उन्होने 'अद्व त रत्न” और 'अभेद रत्न' नामक दो 
प्रकरण ग्रंथ लिखे हैं। उनका जन्म सोलहवी शताब्दी के आरम्भ मे 
हुआ था। उन्होने अद्व त रत्न के ऊपर 'तत्त्वदीपन' नामक टीका भी 
लिंखी है। मल्लनाराध्य ने ६ तवादियों के मत का खण्डन करने के 
लियि।इंस प्र थ की रचता की है। यह ग्र थ भ्रप्रकाशित है । 
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२२-आचाय नृसिहाश्रम 


बुसिहाश्रम अद्व त सम्प्रदाय के प्रमुख आचार्यो मे गिने जाते है। 
इनके गुरु जगन्नाथाश्रम थे। नृसिहाश्रम का तत्त्व विवेक' नामक ग्रथ 
है, उसका समाप्तिकाल स० १६०४ वि० श्रर्थात्‌ १५४७ ई० है। अत 
उनका जीवनकाल सोलहवी शताब्दी का पूर्वाद्ध ही होना चाहिये। 
नृसिहाश्रम उदभट दाशनिक और बडे प्रौढ पण्डित थे। उनकी रचना 
उच्चकोटि की और युक्ति प्रधान है । कहते है, उन्ही की प्रेरणा से 
अप्पय्य दीक्षित ने परिमल, न्याय रक्षामणि एवं सिद्धान्त लेश आदि 
वेदान्त ग्रन्थी की रचना की थी । नृसिहाश्रम के रचित ग्र थो का सक्षिप्त 
परिचय इस प्रकार है --१-भाव प्रकाशिका--यह प्रकाशात्म यतिकृत 
पच्रपादिका विवरण की टीका है। २-तच््च विवेक-यह ग्र थ अप्रका- 
शित है । इसमे केवल दो परिच्छेद है। इसके ऊपर उन्होन॑ स्वय ही 
'तत््वविवेक दीपन' नाम की एक टीका लिखी है। ३-भेद धिक्‍्कार 
इसमे भेदवाद का खण्डन है | ४--अ6 त दीपिका -यह अद्ठ त वेदान्त का 
एक युक्तिप्रधान ग्र थ है । १--वेदिक सिद्धान्त स्रग्रह-इसमे ब्रह्मा, विष्णु 
और शिव की एकता की गई है, और यह बतलाया गया है, ये तीनो 
एक ही परब्रह्म की अभिव्यक्ति मात्र है। ६--तत्त्व बोधिनी-यह सर्व - 
ज्ञात्म मुनिकृत सक्षेप शारीरक की व्याख्या है । 

२३--ना रायणशाश्रम 

नारायणाश्रम नृसिहाश्रम के शिष्य थे। वे उन्ही के समकालीन 
है | नारायणाश्रम ने अपने गुरु के 'भेद धिक्कार' तथा 'अद्गत दीपिका' 
नामक ग्र थो पर टीका लिखी है। भेद घिक्‍कार की टोका का नाम॑ "भेद- 
धिक्कार सत्क्रिया' है, उसके ऊपर 'भेदधिक्कारसत्क्रियोज्जवला' नाथ 
की एक टीका है। नारायणाश्रम की ग्र थ रचना का प्रधान प्रयोजन 
दे तवाद का खण्डन ही है। 

२४---रगराजा ध्वरी 


रगराजाध्वरी सुप्रसिद्ध विद्वान अप्प॑य्य दीक्षित के पिता थे । इनके 
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पिता का नाम आचार्य दीक्षित था। आचार्य दीक्षित भी अद्ठ त सम्प्र- 
दाय के आचार्यों मे गिने जाते है। उन्होने बहंत-से यज्ञ किये थे, इसी से 
वे 'दीक्षित' इस उपनाम से विभूषित हुये थे ।इनका निवासस्थान काची 
था। इनका दूसरा नाम वक्ष स्थलाचाय था। ये विजयनगर के राजा 
कृष्णदेवराज के सभापण्डित थे। उन्होंने इन्हे यह नाम प्रदान किया 
था । ये बड़े ही धर्मंनिष्ठ और कतंव्यपरायण थे, इन्होने बहुत से यज्ञ 
देवालयप्रतिष्ठा, ब्राह्मण भोजन एवं जलाशय निर्माणादि धारमिककृत्य 
किये थे। इनके दो विवाह हुये थे । इनकी पहली पत्नी एक शव मताव- 
लम्बी ब्राह्मण को कन्या थी और दूसरी श्री वंकुष्ठाचार्य वशीय श्री 
रगमाचाये को पुत्री तोतारम्बा देवी थी | तोतारम्बा के गर्भ से आचार्य 
दीक्षित के चार पुत्र हुये । उनमे सबसे बडे रगराजाध्वरी अथवा रग- 
राजमखो थे। 'रगराज' उनका नाम था, अध्वरी' या 'मखी' याशिक 
होनें से जोड दिया गया है । अप्पय्यदीक्षित ने अपने ग्र थो मे अपने पिता, 
पितामह एवं मातामहादि का परिचय दिया है। रगराजाध्वरी 
सम्पूर्ण विद्याग्रो मे कुशल थे। अप्पय्यदीक्षित को उन्ही से विद्या प्राप्त 
हुई थी | रगराजाध्वरी का पाण्डित्य असाधारण था। उन्होने 'अद्वत 
विद्यामुकुर' एवं विवरणदपषेण' प्रभृति ग्र थ रचे है। उन्होने अपने 
ग्रन्थों में न्‍्याय, वशेषिक एवं साख्यादि मतो का खण्डन करके अद्व त 
मत को स्थापना की है। 


२५-अप्पय्य दीक्षित 


शंकराचाये द्वारा प्रतिष्ठापित अद्व त सम्प्रदाय परम्परा मे जो सर्वे- 
श्रेष्ठ आचाये हये हैं, उन्ही मे सें एक अप्पय्य दीक्षित भी है । विद्वत्ता 
की दृष्टि से इन्हे वाचस्पतिमिश्र, श्री हर्ष एवं मधु सूदव सरस्वती के 
समकक्ष कहा जा सकता है।ये आलड्ूरिक, वयाकरण और दाशें- 
मिक थे । इन्हे स्व तत्र स्वतत्र कहा जाय तो कुछ अत्युक्ति न होगी। 
अप्पय्यदीक्षित अकबर और जहागीर के शासनकाल में हये है। 
इनका जन्म सन्‌ १५५० ई० में हुआ था और मृत्यु ७२ वर्ष की आयु में 
सन्‌ १६२२ मे हुई थी। ये दो भाई थे। इनके छोटे भाई का नाम 
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अच्चान दीक्षित था। पिता और पितामह के सस्कारानुसार अप्पय्य 
दीक्षित को भी अद्त मत की ही शिक्षा मिली थी तथापि वे परम 
शिवृभक्त थे। अत शव सिद्धात की स्थापना के लिये वे ग्र थ रचना 
करके लगे । इस उदय की पूर्ति के लिये उन्होंने शिव तत्त्व विवेक 
आदि पाण्डित्यपुर्णो ग्रथो की रचना की । इसी समय उनके समीप 
नमंदा तीर निवासी नृसिहाश्रम स्वामी उपस्थित हुये । उन्होने इच्हे 
सचेत करते हुये अपने पिता के सिद्धांत का अनुसरण करने के लिये 
प्रोत्साहित किया | तब उन्ही की प्रेरणा से इन्होंने परिमल, न्याय 
रक्षामणि एवं सिद्धात लेश नामक ग्र थो की रचना की । मतवाद -- 
दार्शनिक दृष्टि से अप्यय्य दीक्षित अद्व तवादी या निगु ण॒ब्रह्मवादी थे । 
सगुणोपासना को वे निगुण ब्रह्म की उपलब्धि के साधन रूप से 
स्वीकार करते है । वे यद्यपि शिव भक्त थे तथांपि उनकी रचनाओ मे 
उनकी विष्णुभक्ति का भी प्रमाण मिलता है। कई स्थानों पर उन्होंने 
भक्तिभाव से विष्णु की वन्दना की है। उनके ग्र थो में उनकी सर्वतो- 
मुखी प्रतिभा का परिचय मिलता है।मीमासा केतो वे धुरन्धर 
पडित थे। उनकी “शिवा्क मण्दीपिका' नाम की पुस्तक मे उनका 
मीमासा, न्याय, व्याकरण और अलकारशास्त्र सम्बन्धी प्रगाढ 
पाण्डित्य पाया जाता है | शाकर सिद्धात में बाचस्पति मिश्र ने, रामा- 
नुज मत में सुदर्शत ने और मध्वमत में जयतीर्थ ने जो काम किया है, 
वही काम अप्पय्यदीक्षित ने 'शिवार्क मणि दीपिका' रचकर श्रीकष्ठ 
के सम्प्रदाय मे किया है। कही-कही तो दीपिका मे उनकी अपेक्षा भी 
अधिक मौलिकता है। इस निबन्ध को टीका न कहकर यदि मौलिक 
प्रथ कहा जाय तो अभ्धिक उपयुक्त होगा । उन्होने अद् तवादी होकर 
भी 6 तवाद की स्थापना मे जैसी उदारता का परिचय दिया है, वह 
वस्तुत बहुत ही इछाघनीय है। जिस प्रकार वाचस्पति मिश्र ने छहो 
दर्शेनो की टीका करके प्रत्येक दर्शन के सिद्धात की पूर्णतया रक्षा 
करके अपनी सब तत्र स्वतत्रता का परिचय दिया है, वेसी ही स्थिति 
कल को है । उन्होने जैसे शिवाकंमरि दीपिकादि मे विशिष्ञा- 
हि 


न 
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द्रत के पक्ष का पू्गोत्या समर्थन किया है, वसे ही परिमल एवं 
सिद्धात लेशादि मे अह् त सिद्धात की पूर्णतया रक्षा को है। उन्होने 
सिद्धात लेश मे अद् तवादी आचार्यों के ४३ मत भेदों का दिखुड्ञन गन 
कराया है। सिद्दात लेश मे ब्रह्मसृत्र के समान चार अध्याय है। १-संम- 
न्वय, २ अविरोध, ३ साधन, और ४ फल । इसे शाकर सम्प्रदाय का 
कोश कहा जा सकता है। सिद्धान्त लेश मे सब आचार्यों के मतो का 
केवल उल्लेखमात्र है। उनकी समालोचना करके अपना कोई मत 
निश्चित नही किया गया है। अत, यह निश्चय पूर्वक नहीं कहा जा 
सकता, स्त्रय अप्पय्यदोक्षित को कौन मत दृष्ट था। तथापि 
अधिकाश उन्हे एक जीववादी एवं बिम्ब-प्रतिबिम्बवादी कह 
सकते हे । 
ग्रथ-विवरण 


अप्पय्य दीक्षित के विषय में यह प्रसिद्ध है, उन्होंने भिन्न-भिन्न 
विपयो पर १०४ ग्रथ लिखे थे। वे सब इस समय प्राप्य नही है| 
उनमे से जो प्राप्य हैं उनका सक्षिप्त विवरण इस प्रकार है --अल- 
कार --१-कुवलयानन्द- यह “चन्द्राठलोक' तामक अलकार ग्रथ की 
विस्तृत व्याख्या है। २-चित्र मीमासा-इस ग्र थ मे अर्थ चित्र का विचार 
किया गया है। इसका खण्डन करने के लिये ही पडितराज जगन्नाथ 
ने चित्र मीमासा खण्डन'! नामक ग्रथ को रचना की थी। ३-वत्ति 
वातिक इस ग्रथ मे केवल अभिधा और लक्षणा दो ही वत्तियो का 
विद्वार किया गया है। ४-नाम सग्रह माला-यह ग्र थ कोश के सहश 
है । इसमे अतुराग- स्वेह आदि परस्पर पर्यायवाची प्रतीत होने वाले 
शब्दों के तात्पयं का भेद प्रदर्शित किया गया है । 


व्याकरण .--#-नक्षत्रवादावल्ली अथवा पाणिनि तत्रवाद नक्षत्र- 
बाद मालान्यह ग्रथ क्रोड पत्र के समान है | इसमे सत्ताईस सन्दिग्ध 
विषयों पर विचार किया गया है। ६-प्राकृत चन्द्रिका-इस ग्र थ मे 
प्राकृत शब्दामुशासन की आलोचना की गयी है। मीमासा .--७-चित्र- 


पुटन्यहु अप्रकाशित है । 5-विधि रसायन-इसमे विधित्रय का विचार 
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है । ९-सुखोपयोजनी-यह विधि रसायन की व्याख्या है। १०-उपक्रम 
पराक्रम-उपक्रम एव उपसहारादि षड्‌ विध लिग से शास्त्र का निर्णाय 
किया जाता है, यह इस ग्र थ में दिखलाया गया है, उनमे उपक्रम ही 
प्नताअधिक प्रबल है । ११-वाद नक्षत्रमाला-इसमे पूर्व मीमासा और 
मीमासा के सत्ताईस विथयो की आलोचना है। 






उत्तर 

वैदान्त --१२ परिमल-ब्रह्मसूत्र-शाकर भाष्य की व्याख्या 'भामती' 
है, भामती को टीका 'कल्प्तर है और कल्फतरु की व्याख्या परि- 
मलः है। १३-न्यायरक्षामणि-बरहामसूत्र के प्रथम अध्याय की शाकर 
सिद्धान्तानुसारिणी व्याख्या है। १४-सिद्धान्त लेश-इसमे अद्व त सम्प्र- 
दाय के आचार्यों के भिन्न भिन्न ४३ मतो का निरूपणा किया है । १५- 
मतसारार्थ सग्रह-इसमे श्रीकण्ठ, गकर, रामानुज, मध्व प्रभ्नति आचार्यों 
के मतो का सक्षिप्त परिचय है। जाकर सिद्धान्त --१६-यह ग्र थ 
अप्राप्य है । मध्वमत --१७-न्यायमुक्तावली-इस पर अप्पय्य दीक्षित 
ने स्वयं ही टीका भी लिखी है। रामानुजमत --१८-नियम यूथ 
मालिका-इसमे रामानुज मत का दिग्दर्शन है। श्रीकण्ठमत --१९- 
जिवाकंमरणि दीपिका-यह ब्रह्मसूत्र के श्रीकण्ठ कृत भाष्य की व्याख्या 
है । २०-रत्नत्रय परीक्षा-इसमे हरि, हर और शक्ति की उपासना का 
विषय दिखलाया गया है । शवमत -मणिमालिका-यह णिव विशिष्ञा- 
द्रत पर हरदत्त प्रभूति आचार्यों के सिद्धान्त का अनुसरण करने 
वाला निबन्ध है।२२-शिखरिणी माला-इसमे ६४ शिखरिणी छन्दों 
में भगवान्‌ शकर के सग्रुण स्वरूप का गुणगान है । २३-शिवतच्त्व 
विवेक-यह उपयुक्त शिखरिणीमाला का व्याख्या-ग्र थ है । इसमे 
भगवान्‌ शिव को प्रधानता का प्रतिपादन है । २४-ब्रह्मतकंस्तव-इसमे 
भी श्रृति, स्मृति एवं पुराणादि के द्वारा शिव का प्राधान्य निश्चय 
किया है । २५-शिवाचेनचन्द्रिका-इस निबन्ध में शिव पूजन की विधि 
का विचार है। इसके ऊपर दीक्षित ने स्वय ही बाल चच्दिका नाम 
की टीका लिखी है । २६-शिवध्यान पद्धति-इसमे पुराणादि से वाक्य 
उद्क्षुत करके शिवध्यान की विधि का विचार किया है । २७-आदित्य 
स्तवरत्न-यह सूर्य के मिष से अन्तर्यामी शिव का ही स्वव है। 


५७२ वेदान्त प्रदनोत्तरी 


शठ-भध्वतत्रमुखमर्देत-इस ग्र थ में मध्च सिद्धात का खडन है। २९-याद- 
वास्युदय का भाष्य-वेदात देशिकाचाये ने 'यादवाभ्युदय” नामक काव्य 
की रचना की थी। यह उसी का भाष्य है । इनके सिवा-शिवक सौखदं: 
रामायग तात्पय॑ सम्रह, भारत तात्पर्य सम्रह, शिवाद्व तविनिशाय, 
पच्रत्तस्तव, और उसकी व्याख्या, शिवानन्द लहरी, दुर्गाचरद्र- 
कला स्तुति और उसको व्याख्या, कृष्ण॒ध्यानफद्धत और उसकी 
व्याख्या तथा आत्मापरण आदि निबन्ध उनकी उत्कृष्ट कृतियाँ है । 


२६-भट्टोजी दीक्षित 


आचार्य भट्टो जी दीक्षित सुप्रसिद्ध वंयाकरण थे | उनकी रची 
हुई सिद्धात कोमुदी और प्रौढमनोरमा प्रसिद्ध है। वेदात जास्त्र में 
ये अप्पय्य दीक्षित के शिष्य थे | इनके व्याकरण! के गुरु प्रक्रिया 
प्रकाशकार श्री कृष्ण दीक्षित थे। इनकी सिद्धात कौमुदी पाशिनीय 
व्याकरण सूत्रों की वृत्ति है ओर प्रौढ्मनोरमा सिद्धात कौम॒दी की 
व्याख्या है। उनका तीसरा ग्रथ 'शब्दकौस्तुभ” है | इसमे पातञजल 
महाभाष्य के विषय का युक्ति पूर्वक समर्थन किया है | चौथा ग्र थ 
'वेयाकरण भूषण' है। इसका प्रतिपाद्य विषय भी व्याकरण ही है । 
इन्होते दो वेदात ग्रथ रचे है --॥ तत्त्व कौस्तुभ'” और दूसरा 'वेदात 
तत्व विवेक टीका विवरण । इनमे से केवल तत्त्व कौस्तुभ प्रकाशित 
हुआ है । इसमे द्व तवाद का खण्डन है । 

२३-सदाजिव ब्रह्म स्व 


सदाशिव ब्रह्म द्ध स्वामी दीक्षित के समकालीन थे | ये सन्यासी' 
थे और सम्मवत काची-कामकोटि पीठ के अधीश्वर थे, कारण, इनके 
रचे हुये गुरुरत्नमालिका नामक ग्र थ मे ब्रह्म विद्याभरणकार स्त्रामी 
अद्ठ तानन्द का उल्लेख है। वे काञ्ची पोठ के अवोष्बर थे। सदाशिव 
स्वामी ने अंद्त विद्या विलास, बोधार्यात्मनिर्वेद, गुरु रत्नमालिका 
और ब्रह्म कीत॑न तरगिणी आदि ग्र थो की रचनो की थी । 


२८-नींलकण्ठ सूरि 
आचार्य नीलकण्ठ सूरि महाभारत के टौकाकार है | इनका जन्म 
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महाराष्ट्र देश में हुआ था। ये गोदावरी के पश्चिमी तट पर कृप र 

पक स्थान मे रहते थे । इनका स्थिति काल सोलह॒वी शताब्दी है। ये 
, वृद्य में उत्पन्न हुये थे । इनके पिता का नाम गोविन्द सूरि 
टन की महाभारत की टीका का नाम "भारत भाव दीप 
त्रिब्यात है। गीता की व्याख्या के आरम्भ में श्रपनी व्याख्या को 
सम्प्रदायानुसारी बताते हुये इन्होने गकराचार्य एवं श्रीधरादि की 
वन्दना की है। इससे सिद्ध होता है, वे अद्व तवादी थे | यद्यपि गीता 
की व्याख्या में इन्होने कही कही शाक्रभाष्य का अतिक्रमण भी 
किया है, तथापि इनका मुख्य अधभिप्राय श्रढ्व तसप्रदाय के अनुकूल 
ही है । भारत भाव दीप के अतिरिक्त इनकी अन्य कोई कृति नही 
मिलती है । 






२६-सदानन्द योगीनद्र 


स्व्रामी सदाननंद योगीन्द्र वेदातसार' के रचयिता है। इनका 
स्थिति काल सोलहवी जतताब्दी का प्रथम भाग है | वेदातसार के ऊपर 
नृसिह सरस्वती की 'सुबोधिनी' टीका है। उसके अत के इलोक से 
जात होता है, सुबोधिनी की रचता शक सवत्‌ १५१८ में हुई थी । 
वेदातसार उससे कुछ पूर्व प्रसिद्ध हो गया होगा । इससे सदानन्‍्द 
स्वामी का काल सोलहवी शताब्दी का पूर्वार्ध ही सिद्ध होता है । 
इनका वेशनसार अद्वत वेदान्त का अति सरल ग्रथ है। इस 
पर कई टीकाए छिखी गई है । सदानन्द स्वामी ने शकर दिग्विजय' 
भी लिखा है । 


३०--नृसिह सरस्वती 


नृतिह सरस्त्रती ने वेदात सार की 'सुंबोधिनी टीका लिखी है । 
यह टीका उन्होने शक स० १५१८अर्थात्‌ ई० सन्‌ १५९६ मे लिखी थी । 
उनका स्थितिकाल सोलहवी शताब्दी का उत्तराध होना चाहिये । 
सुबोधिनों को भाषा बहुत सुन्दर है। उतके गुरु का नाम कृष्णानन्द 
स््रामी था । ह 


प््छ४ वेदान्त प्रश्नोत्त री 


३१-मचूसदन सरस्वती 


मधुसूदन सरस्वती अह तमत के प्रधान आचार्यों में से है। उनक्ने 
गुर का नाम विश्वेश्वर सरस्वतती था। उनका जन्मस्थान बग देश 
वे फरीदपुर जिले के अन्तर्गत कोटालिपाडा ग्राम के निवासी ६ 
आज नम ब्रह्म चारी रहे थे। विद्याध्ययन के अनन्तर वे काशी आये । वहा 
के प्रमुख पण्डितो मे इनकी ख्याति हो गई। फिर इन्होने विश्वे्वर 
सरस्वती से दड ग्रहणा कर लिया। ये मुगल सम्राट शाहजहा के सम- 
कालीन थे। इन्होने रामराज्य स्वामी के ग्र थ न्‍्यायामृत का खडन किया 
था। इससे चिढकर उन्होने अपने शिष्य व्यास रामाचार्य को मधुसूदन 
सरस्वती के पास वेदात शास्त्र का अध्ययन करने के लिये भेजा था । 
व्यासरामाचार्य ने विद्या प्राप्त कर, फिर मधुसूदन स्वामी के ही मत 
का खण्डन करने के उह श्य से 'तराज्धिएी” नामक ग्र थ की रचना की। 
इससे ब्रह्मानन्द सरस्वती आदि ने असन्तुष्ट होकर तरज़िणी का खण्डन 
करने के लिये 'लघुचन्द्रिका नामक ग्र थ की रचना की। ये महान 
योगी थे । इनके विद्या गुरु माधव सरस्वती थे । इन्होने ही अद्व तसिद्धि 
की समाप्ति पर यह बताया है । इससे सिद्ध होता है, इनके विद्या गुरु 
माधव सरस्वती थे और दीक्षा गुरु विश्वेश्वर सरस्वती थे। मतवाद- 
मधुसूदन अद्व त सम्प्रदाय के महारथी हैं। उन्होने अद्व त सिद्धान्त का 
जसा युक्तियुक्त समर्थन किया है, उससे विपक्षियो का मानमर्दन 
करने के लिये उसे बहुत बडी शक्ति प्राप्त हुई है। उन्हे अद्ठ त साहित्य 
का एक युग निर्माता कह सकते है। उनके पूव॑वर्ती आचार्यों की युक्ति 
में शास्त्र प्रमाण की प्रधानता रहती थी, किन्तु इन्होंने प्रधानतया ग्रनु 
मान प्रमाण के बलपर ही स्वसिद्धान्त की स्थापना की है। वस्तुत 
उनका युक्ति कौशल अभूतपूर्व है। अद्व त सिद्धान्त के प्रधान स्तम्भ 
होने पर भी उनकी सगुण भक्ति स्वेत्र प्रकट है। इनकी लिखी हुई श्री 
मदभगवद्‌गीता की व्याख्या गृढार्थ दीपिका मे स्थान स्थान पर उनकी 
भक्ति का परिचय मिलता है। यद्यपि उन्होने शकराचाये के भाष्याथ्थ 
को स्फुट करने के लिये ही गीता को व्याख्या की है, तथापि गीता के 
सिद्धान्त भूत सर्वधर्मानू परित्यज्य मामेक शरण ब्रज” इस इलोक को 
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तो उन्होंने आचार्य के मत का लिहाज न करके शरणागति परक ही 
बतलाया है। इन्हे श्रीकृष्ण का साक्षात्कार हुआ था। इनका “भक्ति 
ग्रथ इनकी भक्ति का अद्भुत परिचायक है। वस्तुत ये जसे 
# थे वसे ही तत्तनिष्ठ और वैसे ही भगवत्प्राण भी थे । ऐसे 
महापुरुषो को वाणी ही वस्तुत ठीक-ठीक पथप्रदर्शन कर सकती है । 
उनके रचित ग्र थो का सक्षिप्त परिचय इस प्रकार है --१--सिद्धान्त 
विन्दु-यह शकराचार्यकृत 'दशब्छोकी' की व्याख्या है। इस पर ब्रह्मा- 
नन्‍्द सरस्वती ने रत्नावछठी नामक निबन्ध लिखा है। शकराचार्य ने 
दशइलोकी मे वेदान्त के स्वारसिक सिद्धान्त का निरूपण किया है। 
मधुसूदन सरस्वतों ने उसी का युक्ति-प्रयुक्तियों से विस्तार किया है। 
२--सक्षेप शारीरक की व्याख्या- यह सर्वेज्ञात्म मुनिकृत सक्षेप गारी- 
रक की व्याख्या है । ३--अद्ठ तसिद्धि-- यह अद्व त सिद्धान्त का अत्यन्त 
चकोटि का ग्र थ है । इसमे चार परिच्छेद है। ब्रह्मानन्द सरस्वती 
ने इसके ऊपर लघुचन्द्रिका नाम की व्याख्या लिखी है । यह ग्र थ 
अह्व त सम्प्रदाय का अमूल्य रत्न है। ४--अद्व त रत्न रक्षण--इसमे 
हद तवाद का खण्डन करते हुये अढ तवावाद की स्थापना की है। 
५--वेदान्त कल्पछलतिका--यह भा वेदान्त-ग्र थ ही है । इसकी रचना 
अद्व त सिद्धि से पहले हुई थी। अद्वत सिद्धि मे इसका उल्लेख है। 
६गूढाथदीपिका-यह श्री मद्भगवद्गीता की टीका है ।इसे गीता की 
सर्वोत्तम व्याख्या कह सकते है। इसमे प्राय प्रत्येक शब्द को व्याख्या 
कीग ७--प्रस्थान भेद--इसमे सब शास्त्रों का सामञ्जस्य कर 
के उनका अद्व त में तात्पर्य दिखाया गया है। यह निबन्ध सक्षिप्त 
होने पर भी मधुसूदन स्वामी की अद्भुत प्रतिभा का द्योतक है। 
८महिग्न स्तोत्र की टीका--इसमे सुप्रसिद्ध महिम्नस्तोत्र के प्रत्येक 
इलोक की शिव और विष्णु परक व्याख्या की गई है। इससे उनके 
असाधारण कौशल का परिचय मिलता है। &--भक्ति रसायन--यह 
भक्ति सबंधी लक्षण ग्र थ है । 
३२--धर्म राज श्रध्व रीन्द्र 
धर्मराज अध्वरोन्द्र वेदान्त परिभाषा' नाम ग्रथ के प्रणेता है। 





॥ 


प्७६ वेदान्त प्रदनात्त री 


भेद धिवकरारादि ग्र थो के रचयिता नृत्तिहाश्रम स्वामी उनके परम गुरु 
थे। वेदान्त परिभाषा के आरम्भ मे उन्होंने इस प्रकार नुसिहाश्रम का 
परिचय दिया है --जिनके शिप्यरूप सिंहो द्वारा भेदवादी रूपा: 

समूह परास्त हो गये, उन परमगुरु योगिराज तृमिहाश्रम को मै 
करता हूँ । नृसिहाश्रम के शिष्य बेडूटनाथ थे और वेड्डूटनाथ के शशि 









धर्मराज थे । नृसिहाश्रम सोलहवी शत्राब्दी के पूर्वाद्न में विद्यमान थे। 


इससे धर्मराज का स्थितिकाल सतरहवी शताब्दी का आरम्भ होना 
सभव है। धमेराज अध्वरी के ग्र थो मे वेदात परिभाषा प्रधान है। 
यह अद्व त सिद्धान्त का अत्यन्त उपयोगी प्रकरण ग्र थ है । इसके ऊपर 
बहुत सी टीकाएं हुई है ।अद्वत वेदान्त का रहस्य समझने में इसका 
अध्ययन बहुत उपयोगी है। इसके सित्रा उन्होंने गगेशोपाध्यायक्रत 
तत्त्वचिन्तामणि' नामक नव्य न्याय के ग्र थ पर 'तके चूड़ामरि' नाम 
की एक टीका भी लिखी है। उसमे अपने से पूर्व वत्तिनी दश टीकाओ 
के मत का खण्डन किया गया है| यह टीका भी बहुत ही युक्ति युक्त है । 
३३--रामती रथ 


रामतीथ स्त्रामी वेदान्तसार के टीकाकार हैं। वेदातसार के 
प्रणेता स्वामी सदानन्द सोलहबी शताब्दी मे वर्तमान थे। नृसिह 
सरस्वती ने सवत्‌ १५६८ मे वेदान्त सार की पहली टीका लिखी थी । 
रामतीर्थ उनके परवर्ती है। अत, उनका स्थितिकाल सतरहवी शताब्दी 
है उनके गुरु स्वामी क्ृष्णतीर्थ थे। स्वामी रामतीर्थ ने सक्षेप शारीरक 
के ऊबर “अन्ययार्थ प्रकाशिका' शकराच्ार्य कृत उपदेश साहस्नी पर 
पद्योजनिका' और वेदान्तसार पर “विद्वन्मनोरन्जिनी' नाम की 
टीक़ाएँ लिखी है। एक टीका मेत्रायणी उपनिषद्‌ पर भी इन्होंने 
'छ्खिी है । 

३४-- श्रापदेव 


आपदेव सुप्रसिद्ध मीमासक थे। उनका 'ीमासा न्याय प्रकाश! 
पूर्व मीमासा का एक प्रामारिएक प्रकरण ग्र थ है। किन्तु मीम|सक 
होते हुये भी उन्होने सदानन्दकृत वेदात सार. पर बाल़बोधित्ती' नाम 
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की टीका लिखी है | जो नृसिह सरस्वतीकृत 'सुबोधिनी' और रामतीथ्थ 
कृत “विह्वन्मनोरन्जिनी' की अपेक्षा भी अधिक उत्कृड़ समभी जाती 
है #छससे ज्ञात होता है, पूर्व मीमासा के प्रोढ विद्वान होने पर भी उन 
जिकत अठ तवाद ही रहा हो । 
३५-मगोविन्दानन्द 

आचार्य गोविन्दानन्द शारीरक भाष्य के टीकाकार है। उनकी 
लिखी हुई रत्नप्रभा” टीका सम्भवत शाकरभाष्य की टीकाओ में सबसे 
सरल है। इसमे भाष्य के प्राय प्रत्येक पद की व्याख्या है। स्वेसाधा- 
रण के लिये भाष्य को हृदयगम कराने मे यह टीका बहुत ही उपयोगी 
है। जो लोग विस्तृत ओर गम्भीर टीकाओ को समझने में असमर्थ है 
उन्ही के लिये यह व्याख्या लिखी गई है। ऐसा ग्र थकार ने स्वय 
लिखा है। गोविन्दानन्द और “लश्ुचन्द्रिका' कार ब्रह्मानन्द सरस्वती 
इन दोनो के विद्यागुरु शिवराम थे। इससे उन दोनो का समकालीन 
होना भी सिद्ध होता है। ब्रह्मानन्द मधुसूदन स्वामी के समकालीन थे । 
शअ्रत गोविन्दानन्द का स्थिति काल भी सतरहवी शताब्दी ही है। 

३६--रामानन्द सरस्वती 

रामानन्द सरस्वती रत्न प्रभाकार गोविन्दानन्द स्वामी के शिष्य 
थे अपने गुर की भातिये भी राम भक्त थे। इनका स्थितिकाल 
सतरहवी शताब्दों है । इन्होने ब्रह्मसूत्र की 'ब्रह्माम्त वर्षिणी' नामक 
टीका लिखी है। जो सिद्धान्वत शाकरभाष्य का अनुसरण करती है । 
ब्रह्मामृत वषिणी की भाषा बहत सरल है। ब्रह्म सूत्रों का आकर 
भाष्यानुसारी तात्पर्य जानने के लिये आरम्भ मे इसका अध्ययन बहत 
उपयोगो है । इनका दूसरा ग्र थ विवरणोपन्यास' है। यह पचपादाचार्य 
की पचपादिका पर प्रकाशात्मयति के लिखे हये (विवरण नामक ग्र थ 
पर एक निबन्ध है। इसमे गद्य मे विचार करके पद्य मे उसका फल 
स्वरूप सिद्धान्त दिया गया है। जंसा विद्यारण्य स्वामी का 
“विवरणाप्रमेह सग्रह” नामक ग्र थ है, वैसा ही रामानन्द स्वामी का 
'विवरणोपन्यास' है। 
७३ 








पद वेदान्त प्रश्नोत्तरी 


३७--काइसी रक सदानन्द यति 


काइमीरक सदानन्द यति “अद्व त ब्रह्म सिद्धि' नामक प्रकरण ग्र 
के प्रणेता हैं । उनका जीवन काल सतरह॒वी शताब्दी है। उनके आओ 
के साथ 'काश्मीरक' शब्द व्यवहार होने से ज्ञात होता है, वे काश्मीर 
देशीय थे । उनकी 'अद्वैत ब्रह्म सिद्धि! अढं तमत का एक प्रामाशिक 
ग्र थ है । इसमे प्रतिविश्ववाद एव अवच्छिन्नवाद-सम्बन्धी मतभेदों 
की विशेष विवेचना मे न फ्डकर एक जीवबाद को ही वेदान्त का 
मुख्य सिद्धान्त बतलाया है। वास्तव मे यह बात ठीक भी है। जब तक 
प्रबल साधनों के द्वारा जिज्ञासु ऐकात्म्य का अनुभव नही कर लेता 
तभी तक वह इस वाग्जाल मे फेंसा रहता है, अन्यथा--ज्ञाते दंत न 
विद्यते ।! 





र२१े८५--रगनाथ 


रगनाथ ब्रह्म सूत्रो की शाकर भाष्यानुसारिणी वृत्ति के रचयिता 
है । इनका स्थितिकाल सतरहवी गताब्दी है। आचायें रगनाथ की 
वृत्ति बहुत सरल है। इन्होने ब्रह्मसूत्र प्रथभाध्याय-द्वितीय पाद के 
अन्तर्गत तेईसवे सूत्र के पश्चात्‌ 'प्रकरणत्वात्‌” यह एक नवीन सूत्र 
माना हैं। भामतीकारादि ने इसे भाष्य के अन्तर्गत स्वीकार किया है, 
किन्तु वेयासिक न्‍्यायमालाकार भारतीतीथे ने इसे पृथक सूत्र माना 
हैं। रंगनाथ ने भी उन्ही के मत का अनुसरण किया है। इनके 
मत मे कोई नवीनता नही है। इन्हे आचार शकर का ही चिद्धात 
अशभिमत है। 


३९--ब्रह्म।नन्द सरस्वती 


ब्रह्मानन्द सरस्वती ग्रह्॑ त सिद्धि के टीकाकार हैं। वे मधुसूदन 
स्वामी के समकालीन थे । 6 तमतावलम्बी व्यासराज के शिष्य रामाचार्य 
ने मधुसूदन स्वामी से अद्व त सिद्धान्त की शिक्षा ग्रहण करके फिर उन्ही 
के मत का खण्डन करने के लिये 'तरजड्रिणी” नार्मक म्रथ की' रचना 
की थी । इससे असन्तुष्ट होकर ब्रह्मानन्द सरस्वती ने 'अद त सिद्धि! पर 
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'लघुचन्द्रिक' नाम की दीका लिखकर तरज्िणीकार के मत का 
खण्डन किया। इस कार्य मे उन्हे पूर्ण सफलता प्राप्त हुई है। उन्होने 
रामाचार्य की सभी आपत्तियों का बहुत सतोषजनक समाधान किया 
है सार का मिथ्यात्व, एक जीववाद, निगु रा ब्रह्मवाद, नित्य 
निरतिशय आनन्दरूप' मुक्तिवाद-इन सभी विषयो का उन्होने बहुत 
ग्रच्छा विवेचन किया है। इस ग्र थ से उनकी दाद निक प्रतिभा का बडा 
सुन्दर परिचय मिलता है। वस्तुत वे एक सफल समालोचक है। 
इन्होने मधुसूदन स्वामी के सिद्धान्त विन्दु पर 'रत्नावडी और सूत्र 
मुक्तावली' नामक दो निबन्ध और भी लिखे है । वे अद् तवाद के एक 
प्रधान आचार्य गिने जाते है। उनकी रचनाओं से उनकी सर्वतत्र 
स्वतत्रता एव मौलिकता का सुन्दर परिचय मिलता है । उनका स्थिति 
काल सतरहवी शताब्दी है। उनके दीक्षा गुरु परमानन्द सरस्त्रती थे 
और विद्या गुरु नारायण तीर्थ थे। 


४०--अच्युत क्ृष्णानन्द तीर्थ 


अच्युत कृष्णानन्दतीर्थ अप्पप्य दीक्षितकृत सिद्धान्त लेश के टीका- 
कार है | इन्होने छायाबल-निवासी स्वयप्रकाशानन्द सरस्वती से 
विद्या प्राप्त की थी। ये कावेरी तीरबवर्ती नीलकण्ठेग्वरम नामक 
स्थान में रहते थे। ये भगवान्‌ क्ृष्ण के भक्त थे। इनके ग्र थो मे इनकी 
कृष्ण भक्ति का यथेष्ट आभास मिलता है। इन्होने सिद्धान्तलेश पर 
जो टीका लिखी है, उसका नाम #ष्णालड्भूर' है । इस टीका में 
उन्हे अद्भुत सफलता प्राप्त हुई है। इससे उनके पाण्डित्य का अच्छा 
परिचय मिलता है । विद्वान होने के साथ ही वे अत्यन्त विनयशील 
भी थे। दूसरा ग्र थ उन्होने तेत्तिरीयोपनिषद--शाकर भाष्य के ऊपर 
वनमाला' नाम की टीका लिखी है । इस टीका के नाम से भी उर्न॑की 
कृष्ण भक्ति का परिचय मिलता है। 


४१--महादेव सरस्वती 


महादेव सरस्वती स्वय॒प्रकाशानन्द सरस्वती के शिष्य थे। उन्होने 
'तत््वानुसधान' नामक एक प्रकरण ग्रथ लिखा था। इसके ऊपर 





ध्र८० वैदान्त प्रइनोत्त री 


उन्होने अद्ठ तचिन्ताकौस्तुभ' नाम की टीका भी लिखी है। तत्त्वानु- 
सधान' बहुत सरल भाषा में लिखा गया है। इससे सहज ही में 
गर्व त सिद्धान्त का ज्ञान हो सकता है। भाषा की कठिनता न. का 
पर भी इसमे प्रतिपाद्य विषय का अच्छा विवेचन है। यह*ग्रथ 
जिज्ञासुओ के लिये अति उपयोगी है। इनका स्थिति काल अठारहवी 
शताब्दी है । 


४२--सदा शिवेन्द्र सरस्वती 


परमहस सदाशिवेन्द्र सरस्वती का दूसरा नाम सदाशिवेन्द्र ब्राह्मण 
था । साधारणतया वे इसी नाम से विख्यात थे। ये ग्रच्छे योगी थे । 
अठारबी शताब्दी के श्रारम्भ में दक्षिण भारत के करूर नामक स्थान में 
उन्होंने जन्म ग्रहण किया था और तान्‍जौर जिले के अन्तर्गत तिरु- 
विसानाल्‍लूर नामक स्थान मे अध्ययन किया था । वे बडे ताकिक थे । 
वराग्य होने पर घर से निकल कर भ्रमण करते २ वे प्रमशिवेन्द्र 
सरस्वती के पास पहुँच गये | फिर उनसे दीक्षा लेकर योगाभ्यास 
करने लगे और और अच्छे योगी हो गये । इन्होने कई ग्रथ लिखे है। 
उनमे से बहुत से अप्राप्य है । उनके ग्र थो मे ब्रह्मसृत्रवृत्ति' प्रधान है । 
यह ब्रह्म सूत्रो की शाकर भाष्यानुसारिणी वृत्ति है। इसका अध्ययन 
कर लेने पर शाकरभाष्य को समझना सरल हो जाता है। इस वृत्ति 
का नाम «रह्मतत्व प्रकाशिका' है | द्वादश उपनिषदों पर भी उनकी 
टीका है। योगसूत्रों पर उन्होंने योगसुधाकर”' नाम की वृत्ति लिखी 
है। वह भी अतिउपयोगी है। आत्मविद्या विलास' 'कविताकल्प- 
वल्ली' और 'अद्ठ त रसममञ्जरी' नामक तीन ग्र थ इनके और भी प्रकाशित 
हो चुके है । वे महान्‌ योगी परम अद्व त निष्ठ थे । उनका जीवन एक 
सिद्धपुरुष का जीवन थां। उनकी रचना सरल और भाव पूर्ण है। 


४३-आयन्न दीक्षित 


आयन्न दीक्षित श्री वेड्रटेश के शिष्य थे। उन्होने 'व्यासतात्पर्य 
निणैय' नामक एक अद्भुत ग्रथ की रचना की थी। ये श्री वेडूटेश 
सदाशिबवेन्द्र सरस्वती के समकालीन थे। उन्होने अक्षयषष्टी' और 
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'दायशतक' नामक दो ग्र थ रचे है। उनके शिष्य होने से इनका जीवन 
काल भी अठारहवी' शताब्दी ही सिद्ध होता है। आयन्न दीक्षित का 
व्यासतात्पर्य निर्णय” नामक केवरू एक ही ग्रथ मिलता है। 
व्यास के सूत्रों को अ्रद्व तवादी, विशिष्टाद तवादी, शुद्धाद तवादी, 
द्वताहती एवं. शिवाह्ंतवादी, सभी प्रमाण मानते है। 
और उन सभी के सिद्धान्तों में बहुत अन्तर होते हुये 
भी सभी ने बहुत-सी युक्ति-प्रयुक्तियों से उसे स्वाभिमत-सिद्धा- 
न्तानुकूल बतलाया है। ऐसी स्थिति में यह निर्णाय करना अत्यन्त 
कठिन है, वास्तव में व्यास का क्‍या अभिप्राय है। इसके लिये आयज्न 
दीक्षित ने एक नवीन युक्ति दी है। वे कहते है--साख्य, मीमासा, 
पातजल, न्याय, वेशेषिक, पाशुपत एवं वेष्णव दर्शनों में भी ब्रह्म 
सूत्रो के ऊपर विचार हआ है। इन सभी ने अपने-अपने सिद्धान्तो की 
स्थापना करने के लिये जिस प्रकार शेष सब मतो का खण्डन किया है, 
उसी प्रकार ब्रह्म सूत्रो का भी खण्डन किया है। वहा उन्होने अद्व त 
प्रक मानकर ही उनका निरास किया है। इससे उनका मुख्य तात्पय॑ 
अ्द्वत मे ही. सिद्ध होता है। इसी प्रकार उन्होंने ओर भी बहुत-सी 
मौलिक युक्तिया लिखी है। इससे उनकी विचित्र प्रतिभा का ज्ञान 
होता है । अद्व त सिद्धान्त के प्रेमियों के लिये वास्तव में व्यासतात्पर्य 
निणेय' सग्रहणीय है । 
ग्रह तवाद के हिन्दी भाषा ग्र थ 


प्रबन --आपने अद्व तवाद के सस्क्ृत ग्र थो काशतथा ग्रथकारो का 
परिचय तो अच्छा ही दिया है, किन्तु वर्तमान समय मे तो सस्कृत 
ग्र थो से सर्वसाधारण जनो को लाभ होना कठिन है। क्यो ? सस्कृत 
का ज्ञान सबको नही होता है और मोक्ष को इच्छा प्राय बडी अवस्था 
में होती है। उस समय व्याफरण का पढना सभव नही होता | अत. 
प्र तवाद के हिन्दी भाषा के ग्र'थों का तथा श्र थकारों का भी परिचय 
दीजिये ? उत्तर--हिन्दी भाषा में अद्व तवाद का प्रचार वि० स० १७ 
सौ से दादू पथ के सतो ने अच्छा किया है। क्यो ? सत प्रवर दादू का 


प्८र२ वेदान्त प्रश्नोत्तरी 


सिद्धात अद्व त ही था। तो सत दादू और उनकी रचना का भो आप 
परिचय दीजिये ? 


४४--सतप्रवर दादू 


सत प्रवर दादू ति० स० १६०१ फाल्गुन शुक्ला अष्टमी गुरुवार को 
प्रात काल अहमदाबाद (गुजरात) की साबरमती नदी में बहते हये 
स्तानाथ गये हये लोधीराम नागर को बालकरूप में मिले थे | लोधी 
राम के सतान नही थी। वहु उस बालक को ले आया और उसका 
पालन पोषण किया । इससे वे लोधीराम के पोष्य पुत्र माने जाते है । 
११ बे की अवस्था मे अहमदाबाद के काकरिया तालाब पर बालकों 
में खेलते समय भगवान वृद्ध रूप में प्रकट हये, उन्हें देखकर अन्य सब 
बालक तो भय से भाग गये, किन्तु दादू बालक ने पास आकर अपने 
जेब मे हाथ डाला तो एक पंसा मिला। वह पैसा उनके भेट करते 
हुये श्रद्धापुरवेक प्रणाम किया। वृद्ध भगवान्‌ ने बालक को कहा -- 
इसको प्रथम वस्तु मिले वही ले आओ । बालक को प्रथम' पान की 
दुकान मिली, पान ले आया । भगवान्‌ वृद्ध ने पान पाया और बारूक 
को भी प्रसाद दिया। उसी समय दादू बालक के मुख से यह साखी 
निकली---“गब माहि ग्रुरु देव मिला, पाया हम परसाद | मस्तक मेरे 
कर धरा, दीक्षा अगम अगाध ॥” इस साखी मे “गब ' षद का अथ- 
अकस्मात्‌ है । फिर वृद्ध भगवान्‌ राजस्थान में जाकर भगवत्‌ प्राप्ति 
के साधनों का प्रचार करने की आज्ञा देकर अन्तर्धान हो गये । फिर 
१९ वर्ण की अवस्था में सत दादू राजस्थान मे आये और उनका 
साधना क्षेत्र तथा प्रचार क्षेत्र मुख्यतः राजस्थान ही रहा।ये लगभग ६० 
वर्ष की अवस्था में नारायणा ग्राम से वि० स० १६६० ज्येष्ठ कृष्णा अश्गमी 
शनिवार को ब्रह्म लीन हुये। इनके १५२ शिष्यो मे ५२ विशेष रूप 
से प्रचारक हुये | दादू-पथ का अध्यात्म विषयक साहित्य राजस्थान 
में भूरिमात्रा मे है। किल््तु प्राय, अप्रकाशित ही है। 


सतप्रवरदादू की वाणी 
दादूवाणीं मे दो भाग है .--१-साखी भाग इससे ३७ अगो मे 
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२५२७ साखी है । २--दूसरा पद भाग है, इसमे गाने योग्य ४४४ पद 
२७ रागो मे है । इस वाणी में अनुभवपूर्णो अध्यात्म विषय पूर्णोरूप से 
प्रदर्शित हुआ है | इसमे-योग, भक्ति, वैराग्यादि सभी साधनों का 
वर्गान अनुभव के आधार पर ही ज्ञात होता है। इसमे पराभक्ति का 
विशेषरूप से वर्शान मिलता है | वैसे तो यह सपूर्णो वाणी ही गभीर 
तत्त्व का प्रतिपादन करती है, किन्तु इसका चौथा परिचय का अग 
तो अत्यन्त रहस्यमय ज्ञात होता है | यह वाणी उपनिषदों से बहुत 
अधिक मिलती है | अनेक श्र तियो का अर्थ इसमे ज्यों का त्यो मिलता 

| दादू का सिद्धात भी श्रति सिद्ध अह् ते सिद्धात ही है। अरद् त 
सिद्धात को इन्होनें अमेक स्थानों मे प्रकट रूप से कहा है । जसे -- 
“काचा उछले ऊफने, काया हॉडी माहि | दाद पाका मिल रहे, जीव- 
ब्रह्म दो नाहि ।” वे जीवब्रह्मा को दो नही मानते, इस एकता को ही 
तो अद्वत कहते है । सतदादू ने वाणी अपनी लेखनी से नही लिखी 
है, किन्तु वे जब किसी को उपदेश करते थे तब उनके मुख से पद्य 
निकलते थे उन्ही को शिष्य लिख लेते थे । इस कार्य को प्राय रज्जब, 
सतदास, जगन्नाथ और मोहनदास इन चार सतो ने ही किया था। सग्रह 
करने के परचात्‌ इन्होने ही इसे प्रसगबद्ध(अगबद्ध) किया था । अब इस 
वाणी पर “दादगिरार्थ प्रकाशिका” टीका भी प्रकाणित होकर 
समादर प्राप्त कर चुकी है। उसका द्वितीय सस्करणा भी निकल 
चंका है। उस टीका से दादवाणी के समझने में बहुत सहायना 
मिलती है। वह दादवाणी के' प्रत्येक पद-का अर्थ बताती है। टीका 
बिना यह वाणी सर्वेसाधारण के समझ नहीं आती थी । क्यो ? एक 
तो इसका विषय अध्यात्म' होने से प्रथम ही गश्ञीर है। दसरे इसमे 
अनेक भाषाओं का मिश्रण है । जेसे --सस्कृत, प्रन्‍क्ृत, फारसी तुर्की 
अरबी, महाराष्ट्री, गुजराती, पजाबी, सिधी, सरायी (फ्जाब सिध के 
मध्य की) और राजस्थानी, राजस्थानी मे भी ,मेवाडी, मारंवाडी 
जपुरी आदि। इससे कठिन पडती थी। किन्तु अब॑दादगिरार्थ 


भ्पड - वेदात्त प्रदनोत्तरी , 


प्रकाशिका' से 'दादवाणी' सर्वोपयोगी हो गई है | दादू महाविद्यालय, 
मोती डोगरी रोड जयपुर (राजस्थान) से मिलती है। 
४५--संत रज्जब 

सतरज्जब सतप्रवर दाद के शिष्य थे। रज्जब का जन्म सॉगानेर 
में हुआ था। अब सॉँगानेर जयपुर के पास है। उस समय जयपुर नहीं 
बसा था। आमेर राजधानी थी । रज्जब एक प्रतिष्ठित सनिक्र पठान 
के पुत्र थे । इनके पिता आमेर नरेश भगवन्तदास (मानसिह के पिता) 
की सेना मे एक छोटे नायक थे । रज्जब की' सगाई आमेर में हई थी । 
जिस दिन बरात ग्रामेर पहँचोी तब 'रज्जब को जात हुआ, सतदाद यहा 
ही विराजते है । सतदाद का यश वे प्रथम सुन चुके थे और वे सत्सगी 
भी थे । इससे वर के भेष में ही मावटे बन्धे की पालः के समीप दाद 
आश्रम मे अपने साथियों के साथ दाद दहन के लिये पहुँच गये और 
ध्यानस्थ दाद के दश्शन करके सामने बेठ गये। साथियों ने कहा- 
“दशेन हो गये चलो।” रज्जब बोले-“हमने तो दर्शेन कर लिये 
किन्तु सतो ने हमे नही देखा है। अत सतों का ध्यात खुले तब तक 
ठहरो ।” जब सतदाद के नेत्र खुले तब रज्जब श्रद्धापुर्वेक प्रणाम 
करके सामने बैठ गये | रज्जब की स्थिति समझकर सतदाद ने कहा- 
“किया था शुभ काम को, सेवा कारण साज। दाद भूला बन्दगी 
सरे न एकह काज ॥” इसको सुनते ही रज्जब ने अपना मौड उतार 
कर अपने छोटे भाई के आगे रखंकर कहा-'अब मै विवाह नहीं 
करू गा, तुम करलो ।” फिर रज्जब के पिता आदि ने बहुत समझाया 
किन्तु रज्जब नही गये । सतदाद के शिष्य होकर एक अच्छे सत और 
महान कवि हो गये है। ये ब्रह्म-चिन्तन, सत्सग और लोक कल्याण के 
साधनरूप सहित्य की रचना करते हमे १२२ वर्ष इस धरातल पर रहे 
थे। वि० स० १७४६ में अपने शिष्य रामदास को साथ लेकर टोक की 


ओर एक वन में जाकर रामदास को प्री भेज दिया ,और नाशंवान 
दरीर को त्यागकर ब्रह्म में लीन हो गये थे । 
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रज्जबवाणी 


रज्जबवाणी राजस्थानी सत साहित्य का अद्भुत ग्र थ है। यह 
पाच भागो में माना गया है --१-साखी भाग के १६९३ अगो मे 
५३४२ साखी है | २-पद भाग की २० रागो में २०६ भजन है। ३- 
सवेया भाग के २५ अगो में ११६ सवयादि कवित्त है। इसी भाग मे सत 
रज्जब को भेंट के ३४ पद्म भी है | ४-लघु ग्र थ भाग चार में १५ ग्र थ 
है | ४-छप्पय ग्र थ भाग पांच के ४० अगो मे ८९ छप्पय है। रज्जब 
वाणी में रूपक और हृष्टात, युक्ति आदि की अत्यधिकता है। भाषा 
भी डिगल प्रयोग से युक्त है। इसके रूपक भी सर्व साधारण को 
समझ में नही आते है । किन्तु इस अ्रभाव की पूति अब हो गई है । 
इस पर “रज्जब गिराथे प्रकाशिका' टीका प्रकाजित हो चुकी है । यह 
रज्जबवाणरी के प्रत्येक पद का अथे समभाती है । अब यह सर्वोपयोगी 
हो गई है। सत रज्जब ने यद्यपि साधन रूप से तथा साधन के विध्नों 
के निराकरण रूप से अनेक विषयों पर विचार किया है किन्तु 
उनका सिद्धात अ्रद्वत ही है। वे कहते है --“जीव ब्रह्म अतर इता, 
जिता जिता अज्ञान ।” इससे सूचित होता है कि अज्ञान दशा में मानता 
हुआ भेद है, वास्तव मे तो जीव ब्रह्म एक ही है। इनकी वाणी पढते 
समय पद-पद पर अद्भुत आनन्द का अनुभव होता है। इनकी 
रचना से इनकी रचना-चातुर्यता और अद्भुत बुद्धि का परिचय 
मिलता है। यह वाणी उक्त टीका सहित केशव आर्ट प्रेस 
हाथी भाटा, अजमेर से मिलती है। यह १४६४ पृष्ठ का डिमाई 
सायज का सजिल्द पुस्तक है। ग्रध्यात्म जिज्ञापुओ को ग्रवश्य ऐसे 
अद्भुत ग्र थ से लाभ उठाना चाहिये । 

४६--संत सुन्दरदास 

सत ग्रवर दादू के शिष्यों में दो सुन्दरदास है। एक बड़े ये बीकानेर 
नरेश के पुत्र थे। दूसरे छोटे सुन्दरदास है । वाणी छोटे सुन्दरदास की 
है, बडे की नही है। छोटे सुन्दरदास का जन्म. दौसानगर (जयपुर 
है. 


प्र ८६ वेदान्त प्रश्नीत्तरी 


राज्य) मे विस १६५३ कारतिक शुक्ला अष्टमी सतगुण सागर' मे 
लिखा है किन्तु सुन्दर ग्र थावछी के सपादक हरनारायरण पुरोहित ने 
चेत शुक्ला नवमी को लिखा है | ये खड्ेेलवाल वेश्य जाति के बूसर 
गोती परमानन्द चौखा के पुत्र थे। पूर्व जन्म मे ये सत दादू के ही जग्गा 
नामक शिष्य थे । जग्गा को आड बन्ध के लिये सूत की झ्रावश्यकता थी । 
वे भिक्षा को गये तब एक सौकिया गोत के खडेलवाल वेश्य के घर 
पर बोले-“ दे माई सूत, ले माई पूत ।” घर की एक सती तामक बाई 
ने सूत देते हुये कहा-लो बाबाजी सूत, दी बाबाजी पूत ।” ये पृत्र 
होने का वर देकर सूत ले आये । सत दादू इस घटना को अपनी 
योग शक्ति से जान गये । जग्गा जब भिक्षा लेकर आये तब सत दादू 
ने कहा-“कहैगा सो वहैगा, हम पहले कहे पुकार ।” अर्थात्‌ तुम 
जिसके पुत्र नहीं होने वाला था, उसे पुत्र होने का बर दे आये हो, 
इससे अब तुम ही देह त्यागकर उसके पृत्र बनो। जग्गा ने कहा-“ठीक 
है, किन्तु पुन आपके ही चरणों में आना चाहता हूँ ।” सत दादू ने 
तथास्तु कह दिया। उक्त सती बाई का विवाह दौसा के परमानन्द 
चोखा से ही हुआ था।अत जग्गा उस बाई के गर्भ से सुन्दरदास 
के रूप में जन्मकर लगभग ७ वर्ष को आयु में सत दादू की शरण 
में आ गये थे। एक वर्ष इनको सत दादू का सत्सग प्राप्त 
हुआ था । वि स १६६० ज्येष्ठ कृष्णा अ्रष्टमी शनिवार को सत 
दादू ने देहत्याग के समय रज्जब और जगजीवन श्रपने दो शिष्यों को 
सकेत किया था “यह सुन्दरदास होनहार महापुरुष है, तुम इसका 
ध्यान रखता ।” पश्चात्‌ उक्त दोनो सतो ने काशी ले जाकर सुन्दरदास 
को पढाया । ये श्रष्ठ विद्वान और उच्च कोटि के सत हो गये है । ये 
अधिकतर जयपुर राज्य के शेखावाटी प्रात के फतेहपुर नगर मे रहे 
है और देहत्याग सॉगानिर के पास किया था। शरीर त्यागते समय 
इतने कहा था-“सात वर्ष सौ में घटे, इतने दिन की देह । सुन्दर आ्रात्म 
अमर है, देह खेह की खेह ॥” 
सुन्दरवारणी 
सुन्दरदास की वाणी अति श्रेष्ठ अध्यात्म विषयो से परिपूर्ण है । 
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इन्होने अपनी वाणी मे--भक्ति, योग, साख्य, वेदान्त और हठ योग 
आ्रादि पर अच्छा प्रकाश डाला है। इनका मुख्य सिद्धान्त अद्व तवाद ही 
था। अन्य सबको ये ज्ञान के साधन रूप मे मानते है। अपने गुरु के 
समान ये भी निग ण॒ ब्रह्मवादी थे । इन्होने अधिकतर वेदान्त सम्बन्धी 
ही रचना की है और उन विषयो को भिन्न-भिन्न अग्रो मे बद्ध किया 
है। जैसे -स्वरूप विस्मरण, विचार, अक्षर विचार, आत्मानुभव, 
अद्व त, ज्ञानी आदि | इनकी वाणी साहित्यिक सस्क्रारयुक्त ब्रज भाषा 
प्रधान है । और पूर्ण प्रसाद गुण सपन्न है। इनके ग्र थो को देखने से 
इनकी विद्वत्ता के परिचय के साथ २ इनके उच्चकोटि के कवि, योगी 
और महान सतत्व का भी परिचय मिलता है | कहदी-कही तो इनकी 
वाणो मे सत दाद के पद्यो का अथन-सा प्रतीत होता है। जैसे दादू की 
साखी --“एक कहूँ तो दोय है, दोय कह तो एक । यो दादू हैरान है 
ज्यों है त्यों ही देख ।” सवया ग्र थ में के आत्मानुभव श्रग २८, पद्य ६ 
में सुन्दरदास मानो उक्त साखी का ही स्पष्टीकरण करते है। 
सवया .--एक कहूँ तो अनेक सो दीसत, एक अनेक नही कुछ ऐसा । 
आ्रादि कह्ठ तिहि अत हु आवत, श्रादि न अत न मध्य सु कंसों। गापि 
कहूँ तो अगौपषि कहा वह, गौपि अगौपि न ऊभो न वसों । जोइ कहूँ 
सोइ है नहि सुन्दर, है तो सही परि जसे को तेसो ।। इनको वाणी 
आठ हजार मानी जाती है ओर ४२ ग्रथो मे है अर्थात्‌ इन्होंने ४२ 
ग्रथ रचे है। जयपुर के पुरोहित हरनारायणा ने इनकी सपूर्णो वाणी 
का अच्छा सपादन किया था और राजस्थान रिसर्च सोसायटी ने 
जनवाणी प्रेस कलकत्ता से उसे प्रकाशित किया था किन्तु वह अब 
अप्राप्य है। इनके सवया ग्र थ (सुन्दर विलास) का तो अच्छा प्रचार 
है। वह अनेक प्रेसो से प्रकाशित है। इनकी सरल, सुन्दर और विषय 
की दृष्टि से गभीर रचना देखकर सहसा आनन्द होता है । 


४७--जगजीवन आदि 


जगजीवज़न, काशी के महान विद्वान थे। दिग्विजय करते हये 
मेर आये और आमेर के पडितो को श्ास्त्रार्थ करने को कहा। 


प््ष८ वेदान्त प्रश्नोत्तरी 


ग्रामेर के पडित उत्तकी विद्वत्ता को देख कर बोलें--/हमारे यहाँ सत 
दादू है, वहाँ पधारिये | वहाँ ही हार जीत का निर्णय हो जायगा । 
पडितों के साथ जगजीवन सत दादू के पास गये और बहुत से प्रशत 
कर डाले। सत दादू ने प्रशनो के उत्तर न देकर कहा--“पंडित राम 
मिले सो कीजे, पढ पढ वेद पुराण बखाने, सोइ तक्त्व कह दीजे ० ।” यह 
भजन सुनकर जगजीवन सत दादू के ही शिष्य हो गये और आगे 
चलकर महान्‌ सत तथा वाणीकार हुये | इनका आश्रम जयपुर राज्य 
के दौसा नगर की टहलडी पहाडी पर है । इनकी परम सुन्दर ११ हजार 
वाणी है किन्तु अप्रकाशित है। और गरीबदास, जगनन्‍्ताथ, बखना, 
माधवदास, सतदास, टीला, प्रयागदास आदि सत दादू के बावन शिष्यों 
मे बहुत-से वाणीकार हुये है और अन्य सौ शिष्यो मे भी बाजीद जंसे 
उच्च कोटि के कवि ग्र थकार हुये है तथा पौत्र शिष्यो मे-भीखजन, 
बालकराम, चतुरदास आदि अनेक ग्र थकार हये। आगे परम्परा में 
भी हरिदास, मगलदास, स्वरूपदास आदि बहुत-से ग्र थकार हुये है । 
उन सबका यहाँ परिचय देना सभव नहीं है। के सक अह् तवादी थे । 
यही यहाँ बताना है। यह प्रसिद्ध ही है-जिस समाज के आचार्य का 
सिद्धान्त होता है, वही समाज में आगे होने वाले ग्र थकारो का होता 
है । अत दादू पथ के ग्र थकार अनेक विषयों का प्रतिपादन करते हुये 
भी सिद्धान्त से अद तवादी ही रहे है। दादू पथ मे खोज करने पर 
लगभग सौ ग्र थकार निकल सकते है। यह अवकाश मिलने पर अन्य 
ग्रथ के द्वारा दिखाया जाने का विचार है।तो भी एक महानुभव 
महान्‌ दाशेनिक का परिचय दिये बिना नही रहा जाता है, वे थे - 
पडित प्रव॒र निशचलदास | 


४८--पडित प्रवर निश्चलदास 
पण्डित प्रवर निश्चछदासजी का जन्म पजाब प्रान्त के धणाना नामक 
ग्राम वि० स० १८४६ श्रावण कृष्णा ८ (श्री कृष्ण जन्माष्टमी) को 


जाट जाति मे हुआ था । इनके पिता का नाम मुक्तजीथा । ये अत्यधिक 
अर्थ सकट मे थे। जब मुक्तजी की धर्मेंपत्नी का देहान्त हो गया, तब 
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बालक निश्चलदास को लेकर उदरपूति के लिये घूमते घूमते देहली में 
एक दादूपथियों के स्थान में पहुँच गये । उस स्थान के अधिष्ठाता उस 
समय महात्मा अमरदास थे। मुक्तजी ने अपने पुत्र विश्चलदास को 
अमरदास के चरणो मे रख कर दीक्षा देने की प्रार्थना की। महात्मा 
अमरदास ने दीक्षा दे दी। फिर निश्चलदास विद्याभ्यास करने लगे । 
चौदह वर्ष की आयु तक गुरु स्थान मे विद्याभ्यास और गुरु की सेवा 
करते रहे। इसी समय निश्चलदास के ग्राम धरणाना के निवासी स्व- 
रूपानन्द तामक परमहस के साथ इनका सयोग हुआ और दोनो मे प्रेम 
भी हो गया। देहली मे अधिक विद्या अभ्यास की योग्यता न देखकर 
दोनो काशी चले गये । वहा निखिल शास्त्र निष्णात विशुद्धानन्द के 
आश्रम मे शास्त्र श्रवरा करने जाने लगे । वहा इनका कुछ विद्वानों से 
परिचय हो गया । फिर इन्होने आत्म पुराण के टीकाकार पण्डितबयें 
काकाराम से अध्ययतत आरम्भ कर दिया। काकाराम के पास अनेक 
शिष्य पढते थे। उनके यहा षट शास्त्रो का पाठ चलता था । निशचचल- 
दास सब शास्त्रों का पाठ सुनते थे। इस प्रकार निश्चलदास सवंशास्त्र 
पारगत हो गये थे। 


एक दिन एक विद्वानों की सभा मे एक ऐसा कठिन प्रसग आ गया 
था। उसका समाधान करने मे कोई भी पडित समर्थ नही हुआ । तब 
पडित प्रवर निशुचलदास ने पंडितों से आज्ञा लेकर उसका शास्त्र समत 
समाधान कर दिया था । उसे सुनकर सब आश्चर्यचक्रित होकर काका- 
राम के शिष्य निश्चलदास की विद्वत्ता पर काकाराम की बहुत प्रशसा 
की । आपने घट शास्त्रों का अध्ययत्त किया था, परतु परम पुरुषाथे 
प्रदाता वेदात पर हीं आपकी गाढ प्रीति थी। काशी से आप फिर 
गुरुद्वारे आकर उपदेश करने लगे, इनकी ख्याति हो चुकी थी । अते'* 
बू दी नरेश रामसह आपको अति श्रद्धापर्बक बू दी ले आये। कुछे 
समय मे रामसिह भी आपके सत्सग से विह्वानो मे गिने जाने लगे | 
बू दी नरेश आदि के प्रार्थना पर ही आपने 'युक्तिप्रकाश” 'विचारसागर' 
वृत्तिप्रभाकर' ये तीन ग्र थ हिन्दी भाषा मे लिखे थे। १--'युक्तिप्रकाश'- 
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इस ग्र थ मे ३६ युक्तियो (दृष्टान्तो) से वेदान्त के ३९ विषयो को श्र ति, 
स्मृति और अन्य प्रामाणिक वेदान्त ग्रथो के वचनो द्वारा अति सुगम 
रीति से समझाने का यत्न किया है | यह ग्र थ सर्वसाधारण की वेदात 
में प्रवृत्ति कराने के लिये अति उपयोगी है। 


आपका दूसरा ग्र थ विचार-सागर' तो अतिप्रतिष्ठा प्राप्त ग्र थ 
है। हिन्दी भाषा मे यही एक ऐसा ग्र थ है, जिसमें अद्व त वेदात की 
प्रक्रिया भ्रति उत्तम पद्धति से मिलती है। इस ग्र थ मे सात तरग है । 
प्रथम और द्वितीय मे अति सुन्दर पद्धति से अनुबन्ध का निरूपण है। 
तृतीय में गुर शिष्य निरूपण है। चौथे मे उत्तम अधिकारी उपदेश 
निरूपण है । पचम में मध्यम अधिकारी साधन निरूपश है। छठे मे 
गुरु वेदादि साधन मिथ्या वर्णन (कनिष्ठ अधिकारी को उपदेश ) है । 
सप्तम में जीवन्मुक्ति, विदेह मुक्ति वर्णन है। इस ग्रथ मे मुमुक्षु को 
उपयोगी सभी विषय सतोपप्रद प्राप्त होते है। इस ग्र थ की महिमा 
अतिप्रस्यात है। क्तंमान समय मे हिन्दी भाषा मे अद्व त वेदान्त का 
मुख्य ग्रथ यही है। हिन्दी भाषा भाषी अध्यात्म जिज्ञासुओ की 
जिज्ञासापूर्ति का साधन यह ग्र थ ही देखने मे आता है। इसके श्रवणा 
सनन से मुमुक्षु को परमशाति अवश्य प्राप्त होती है। विचार सागर 
किहडौली ग्राम मे पूर्ण हुआ था, यह ग्राम देहुली से पश्चिम की ओर 
१८ कोस पर स्थित है। वहा भी आपका स्थान है। आप महान विरक्त 
थे । इस ग्राम मे एक कच्ची खपरेल की कुटिया मे आप रहते थे | वि० 
स० १६८४ हरिद्वार का कु भ मेला करके मैं किहडोली गया था। तब 
स्थान के साधुओं ने उक्त कुटिया का दशेन मुझे कराया था। महान्‌ 
विरक्त त्रिोकराम उदासीन जेसे महात्मा आप से अहं त वेदान्त का 


अध्ययन करते थे | आपके ग्र थो का विशेषरूप से प्रचार भी त्रिकोकराम 
आदि उदासीन सतो ने किया था। 


तीसरा ग्र थ आपका (६वृत्तिप्रभाकर' है--वृत्तिप्रभाकर मे अष्ट 
प्रकाश हैं । प्रथम से छठे प्रकाश तक अनुक्रम से षट्‌ प्रमाणो का अच्छी 
प्रकार वर्णव किया है। सप्तम प्रकाश मे वृत्ति भेद, अनिर्वचनीय ख्याति- 
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मडन, अन्य ख्याति खडन और स्वत प्रमात्व प्रमाण निरूपण किया 
है। इस प्रकाश मे उक्त विषयो पर ८४ अको में व्रिशदरूप से विचार 
किया है। अष्टमप्रकाश मे-जीवेश्वर स्वरूप वृत्तिप्रयोजन सहित 
कल्पित निवृत्ति स्वरूप निरूपणा किया है। इस प्रकाश मे १७२ अको 
द्वारा उक्त विषयो का वेदान्त के उच्चकोटि के ग्र थो के मतो को दिखाते 
हुये बडे मामिक ढंग से विचार किया है। इस ग्र थ मे अनेक ग्र थकारो 
की कमियो का प्रदर्शन करते हुये उनकी समालोचना द्वारा शाकर 
वेदान्त (अद् तवाद) को सिद्ध किया है। यह खडन मडनात्मक ग्र थ 
विद्वानों के देखने योग्य है। इसके विचार से विद्वानों को भी लाभ मिलता 
है। सवेसाधारण तो इसको गुरु बिता समझ सकता ही नही । विद्वानों 
के द्वारा इस ग्र थ में प्रवेश हो सकता है। यह ग्र थ आपकी विलक्षण 
प्रतिभा काद्रोतक है। इसगग्र थ के विषय में कुछ लिखकर इसका 
परिचय देना तो दीपक द्वारा सूर्य को दिखाने के समान ह। है। हिन्दी 
भाषा में तो ऐसा ग्रथ यह एक ही है। कहा भी है --कवित- “वृत्ति- 
प्रभाकर ग्र थ रच्यों है ललित फ्थ, अतिथय बुध स्त्रामी निश्चल अनुप 
ही । अष्ट हे प्रकाण भ्रम तम को करत नाश, आंवरि सुभाव होत आनन्द 
स्वरूप ही ॥ सूरदास तुलसीदास केशवदास आदि भले, छदन के रचबे 
में भये कवि भूप ही । याहि के समान भाषा ग्र थन में अथे नाहि, जासू 
के मनन करे मिटे भवकूप ही ॥/ आप महान्‌ दार्शनिक होते हये 

उच्चकोंटि के कवि और साहित्यज्ञ भी थे। यह आपके 'विचारसागर' 
ग्रथ की कविता से ज्ञात होताहै। आपकी कविता भो प्रसाद गुण 
सम्पन्न और अति गभीर है । अ्रन्य ग्र थ भी आपके सुनने मे आते है -- 
१>कठवल्ली उपनिषद्‌ पर सस्क्रत भाषा से व्याड्या। 
२-केत उपनिषद्‌ पर सस्क्ृत्‌ भाषा में व्याख्या ३-एक आयुर्वेद 
सबन्धी ग्र थ तथा एक नीलकठ सूरि कृत भारत भावदीप' (नील- 
कठी) महाभारत की सस्क्ृत टीका पर जहा २ वेदात के प्रसंग थे वहा २ 
आपने टिप्पणी की थी । कितु आपके ब्रह्मलीन होने के पश्चात्‌ इनके 
स्थान के साधु से उसे देखने के लिये एक पण्डित ले गये थे । उसे देख 
कर ईर्ष्यावश टिप्पणी स्थानों पर गोद लगाकर पत्र चिपका दिये और 
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पुस्तक साधु को दे गये । चिरकाल पश्चात किसी अन्य विद्वान ने देखा 
तब ज्ञात हुआ। इस प्रकार वह टिप्पणी नष्ट हो गई। ऐसा बृद्ध सतो 
से सुना गया है। इस प्रकार आपने दर्शन शास्त्र सबन्धी महान्‌ सेवा 
की है। आपके विषय में यह प्रसिद्ध है, आपने २७ लक्ष श्लोको का 
सग्रह करके उक्त ग्रन्थ रचे थे । ऐसे विद्वान होकर आपने भाषा ग्रन्ध 
क्यो रचे ? सस्कृत से रचना था। इस प्रह्न का उत्तर आपने 'विचार- 
सागर ग्रन्थ के अत मे इस प्रकार दिया है --'साख्य न्याय मे श्रम कियौ, 
पढ व्याकरण अशेष । पढे ग्रन्थ अद्व त के, रह्मो न एक हु शेष ॥१॥ 
कठिन जु और निबन्ध है, जिनमे मत के भेद | श्रमत अवगाहन किये, 
निश्चलदास सवेद ॥श॥ तिन ये भाषा ग्रन्थ किये, रच न उपजी लाज | 
ता में यह इक हेतु है, दया धर्म शिरताज ॥३॥ बिन व्याकरण न पढ़ 
सके, ग्रन्थ संस्कृत मन्द । पढे याहि अनयास ही, लहै सु परमाननन्‍्द ॥४॥ 
इस प्रकार आप लोक कल्याण का महान्‌ कार्य करके अपने स्थान 
देहली मे वि० स० १६२० श्रावण कृष्णा ३० मध्यान्होत्तर ७० वर्ष की 
आयु मे जीर्ण वस्त्रवत्‌ नश्वर देह को त्यागकर ब्रह्मलीन हुये थे । 
४९--क्रृष्ण राम दादूपथी 

कृष्णुराम (कनिराम) जी ये सिद्ध सत स्वामी रामस्वरूपजी 
सीहा (गुडगाँव) के शिष्य थे और भिवाणी में रहा करते थे । इनका 
रचनाकाल २० वी शताब्दी का मध्य है। ये अच्छे विद्वान सत 
थे । इनकी सवनाये-१-वेदानुबन्धविवेक' वेदान्त का अच्छा ग्रथ है। 
यह मूल भाषा पद्यो में है और इसकी टीका भी स्वय ने ही लिखी है। 
टीका श्रृ तियो से परिपुरण्ण है। इस ग्र थ मे चार अनुबन्ध है। ग्रत मे 
इन्होने इस ग्र थ को “स्व वेदान्त सार सग्रह” लिखा है । लिखने का 
समय किं० स० १९५६ फाल्गुत सुदि अष्टमी गुरुवार दिया है। २--श्री 
म्दभगवतगीता की “ज्ञान प्रभाकर” हिन्दी टीका | यह दूसरे अध्याय 
के २८ वें इलोक तक की श्रीदाद्‌ महाविद्यालय मोती डू गरी जयपुर 
मे मेरे देखने मेः आई है, शेष का पता नही है| यह अति सुन्दर विद्वत्ता- 
पू्णों और विस्तार से लिखी गई है। इसमे श्र्‌ तिः इलोकादि अति मात्रा 
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में है। इसके देखने से रामकष्णुजी की विद्त्ता का अनुमान हो जाता 
है। ३-श्रीमद्भगवतगीता कौ-“गीतार्थ प्रबोधिनी” हिन्दी टीका यह 
भी अतिसुन्दर है। ४--वेदान्त मुक्तावली कौ-सिद्धान्त प्रदीपिका 
भाषा टीका” । ५--बेद मत्रो को हिन्दी व्याख्या। ६--दादवाणी के 
गुरुमत्र (अविचल मत्र) की टीका। ७--श्रीदादवाणी के काया वेली' 
ग्रथ की टीका । ८-छद्दो रत्नाकर' यह छद विषय का अच्छा ग्रथ है । 
इस प्रकार क्ृष्णुरामजी के उक्त 5ग्र थ मेरे देखने में आये है । और 
भी कोई हो तो ज्ञात नही है। 


५० स्वामी मुक्तराम दादूपथी 


स्वामी मुक्तराम (मोतीराम) जी स्व्रामी गोविन्दानन्दजी के शिष्य 
थे।ये बेगमपुरा खांगढ़शेरी, सूरत गुजरात में रहा करते थे। ये 
भच्छे विद्वान सत थे। इन्होने “मुमुक्षसार” नामक वेदान्त काग्रथ 
लिखा है । वह ग्र थ पाच अध्यायो मे है | प्रथम अध्याय में अन्त करण 
की शुद्धि का कारण तथा ज्ञान प्राप्ति के कारण का वर्शान है। द्वितीय 
अध्याय मे विवेकादि साधनों का निरूपण है। तृतीय अध्याय में सनन्‍्यास 
रूप साधन का निरूपणा है। चतुर्थ अध्याय मे मुक्ति सहित ज्ञान का 
निरूपण है अर्थात्‌ ज्ञान और मुक्ति का वरणणन है। पचम अध्याय में 
वेदान्त सिद्धान्त का निरूफपण है | इसमे मुमुक्षु के उपयोगी सार तत्त्व 
का निरूपण होने से इस ग्रथ का नाम भुमुक्षसार रखा गया है। 
मुमुक्ष॒ के उपयोगी विषयों का इसमे अच्छा निरूपए है। यह गुजराती 
प्रिटिंग प्रेस मु बई में छपा था। छपने का समय वि० स० १९६४ दिया 
है। मुक्तरामजी की दसरी रचना-वेदान्त परिभाषा की भाषा टीका 
है। वेदान्तपरिभाषा धर्मराज की रचित है। इस टीका का नाम-- 
वेदान्तपरिभाषा गुढाथे 'प्रकाशिका' है । वेदान्त परिभाषा वेदान्त का 
भच्छा ग्र थ है। उसकी टीका भी अच्छा विद्वान ही कर सकता है, इससे 
ही जात होता है, मुक्तरामजी अच्छे विद्वान थे। मैने इनके दो ही ग्र थ 
देखे है । अन्य ग्र थ है या नही है, यह ज्ञात नही है । यह ग्र थ भी सत्य 
७५ 
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विजय प्रिटिग प्रेस मु बई मे छपा हुआ है। इनका लेखन समय विक्रम 
की २० वी जताब्दी का मध्य ही है। 


५४१--निर्मेलसत गुलाबसिह 


निर्मेलसत गुलाबसिह सत मानसिह जी के शिष्य थे । ये कुरुक्षेत्र 
में प्राची सरस्वती के तट पर कुबेर कृप के पास रहा करते थे। सत 
गुलाबसिह अढ्व तवादी थे | इनके चार ग्र थ है --१-मोक्ष पथप्रकाश- 
यह अद्व तबाद का हिन्दी भाषा में अच्छा ग्र थ है । इसमे' पाच निवास 
है। प्रथम निवास मे कारणवाद श्रर्थात्‌ तत्पर का निरूपण है। 
द्वितीय में आत्मवाद अर्थात्‌ त्वपद का निरूपण है। तृतीय में महा- 
वाक्य अथे निर्णाय है।चौथे मे जीवन्मुक्ति निणेय है और पचम 
निवास में विदेह मुक्ति निणेय है। दूसरा ग्र थ-अध्यात्म रामायण का 
पद्मयानुवाद है । यह गुरुमुखी में छपा था | तीसरा ग्र थ कृष्ण मिश्र- 
यतिक्ृत 'प्रबोध चन्द्रोदय” नाटक का पद्यानुवाद है और चौथा-भाव- 
रसामृत है इसमे श्रपने भाव पद्मों मे प्रदर्शित किये है । किन्तु इनके 
ग्र थो का भी आजकल प्रचार कम हो गया है । 


५२--चिद्घनानन्द सरस्वती 


स्वामी चिद्घनानन्द सरस्वती के चार ग्र थ है --१-न्यायप्रकाश, 
२-श्री मद्भगवतग्रीता को गरूढा्थंदीपिका टीका । यहु शकरानन्दी और 
मधुसूदनी दोनो टीकाओ को मिलाकर की है । ३-आचार्य शकरानन्द 
कृत आत्म पुराण की पडित काकाराम कृत सस्कृत टीका है। उन 
दोनो को मिलाकर आपने हिन्दी भाषा मे आत्म पुराण लिखा है। 
यह भी अद्व तवाद का श्रच्छा ग्रथ है। ४-महादेव सरस्वती क्रृत 
तत्वानुसभधान” और स्वय महादेव सरस्वती कृत 'अद्गे त चिन्ता कौस्तुभ' 
नाम की टीका भी है। उन को मिलाकर चिद्घ्रतानन्द्र सरस्वती ने 
हिन्दी भाषा मे कर दिया है। इस ग्र थ के चार परिच्छेद् है । यह भी 
अद्व तवाद का अच्छा ग्रथ हे । इसी प्रकार आप्रका न्याग्रप्रकाश भी 
क्रिसी सस्क्ृत भ्र थ को भाषा ही होगा। कारण ? आपूते पूर्व आज्षार्यो 
कृत सस्कृत ग्रथों की ही हिन्दी भाषाभाषियो के उपकारार्थ हिन्दी 


शास्त्र, शास्त्रकार परिचय निरूपशा श्रश १८ प्९५ 


की है । इस कार्य से आपने हिन्दी भाषा भाषी मुमुक्षुओ का अच्छा हित 
किया है । सत सर्व हितषी होते ही है। 


५३-पडित पीताम्बर 


पडित पीताम्बर कच्छ देश के मज्जल गाम के पडित पुरुषोत्तभ 
जी के ह्वितीय पूत्र थे । इनका जन्म' सबत्‌ १९०३ ज्येष्ठ शुक्ल १० रूप 
गंगा जयती के दिन हुआ था । ये बापू महाराज के शिष्य थे । इन्होने 
पचदशी की हिन्दी भाषा में टीका, विचारसागर पर टिप्पणी, सुन्दर 
विलास के विपयेय अग की टोका, विचारचन्द्रोदय, वृत्तिरत्नावली 
(वृत्तिप्रभाकर का सार), अ्रष्ट उपनिषदो की शाकर भाष्यानुसारी हिन्दी 
टीका, आदि शअ्रनेक प्रथ लिखे है | हिन्दी भाषा भाषी मुमुक्षुओ का 
आपने भी अच्छा उपकार किया है । 


प्रशन -यद्यपि आपने अद् तवाद सबन्धी अनेक ग्र थ और अनेक 
ग्र थकारों का परिचय दिया है, तथापि १-हू/वं तवाद >"-स्व्रतत्रास्वतत्र- 
वाद के आचार्य मध्व, २--विशिष्टाद तवाद (वेष्णव) के आचार्य 
रामानुज । ३--विशिष्टाह तवाद (शैव) के आचायें श्रीकठ । ४-६ ता- 
हू तवाद के आचार्य मनिम्बाके | +-शुद्धाह तवाद के आचायें वलल्‍्लभ । 
६--अचिन्त्य भेदाभेदवाद के आचार्य चेतन्य महाप्रथ्च आदि ने तो 
अद्व त न मानकर खडन किया है। यदि अद्व तवाद ध्र॒ व सत्य सिद्धात 
होता तो उक्त आचार्य अद्ठ तवाद का खडन करके अपने २ मत को 
सिद्ध करने का यत्न क्यों करते ? उत्तर .--उक्त महानुभावों ने 
अ्रह तवाद का खडन नहीं किया है, किन्तु अधिकारियों के समान उपदेश 
किया है । जिस आचाये के समय में जैसे अधिकारी अधिक थे, उनका 
ध्यान रखते हये उनको अद्ेत की ओर बढ़ाने के लिये, उनकी 
वर्तमान स्थिति से आगे बढाने का काम किया है। जंसे पृथ्वी 
से पडे हुये बीज को प्रकृति जल द्वारा आकाश की 
ओर प्रवृत्त करती है अर्थात्‌ जसे जल के द्वारा बीज से अकुर 
निकलकर वह आकाश की ओर जाता है, वैसे उक्त आंचार्यों के उपदेदी 
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से प्रेरित होकर अनेक नास्तिक और पामर प्राणी भगवत्‌ के सन्मुख होते 
हैं। भक्ति द्वारा शुद्र और स्थिर अन्त करण हो जाने से सगुरा ब्रह्म को 
समभने की सामर्थ्य होती है। तब ही तो अद्ग त ब्रह्म (निग णब्रह्म) 
को जानने का अर्थात्‌ अह् त सिद्धान्त को समझकर धारण करने का! 
अधिकारी होता है। अत उक्त आचार्यो ने अद्व त सिद्धान्त को समझने 
योग्य अधिकारी तैयार करने का काम किया है। श्रुति सिद्ध सिद्धान 
का खडन तो हो ही कंसे सकता है। दूसरे यह भी बात है, खडन द्वारा 
भी सिद्धान्त का प्रचार होता है । अत उक्त आचार्यो ने इस दृष्टि से 
कि अद्वत का मडनात्मक प्रचार तो अत्यधिक हो चुका है। अब हम 
खडन करेगे तो भविष्य मे होने वाले विद्वान्‌ हमारे सिद्धान्त का खडन 
करके अद्व त को सिद्ध करेंगे, उससे अहं तवाद की और पुष्टि होगी । 
हुआ भी ऐसा ही । उनके सिद्धान्तों को खंडन करके अनेक आचार्यों ने 
अद्व तवाद का प्रबल समर्थन किया है। अत उक्त आचायो के गभीर 
भावो को न जातकर हम उनको अ्रद्व त के द्वेषी मान बेठते है। यह 
हमारे ही विचारों को कमी कही जा सकती है। 


यदि उक्त आचार्यो की हृष्टि खडन की हो तो, उक्त मतो के सभी 
आचार्यो ने उपनिषद, ब्रह्मसत्र और गीता, अद्व त वेदान्त के तीनो 
प्रस्थानों को प्रमाणरूप मानकर ही अं तवाद का खडन किया है और 
अपने-अपने मत-श्र्‌ ति, ब्रह्मसूत्र और गीता से सिद्ध किये है । यदि 
खडन को दृष्टि हो तो, उक्त आचार्यों के मत भी परस्पर एक दूसरे 
आचार्य के मत से खडित हो जाते हें । कोई भी मत सत्यसिद्ध नहीं, 
होगा । अत उक्त आचार्यो ने अधिकार भेद से उपदेश किया है, ऐसा 
मानने से ही सबके सिद्धान्त सगतसिद्ध हो सकते है। प्रस्थानत्रय मे भी 
अधिकार भेद से उपदेश है । उसो का अनुकरण उक्त आचार्यो ने किया 
है । और प्रत्येक अधिकारी उन्नति की दृष्टि से अद्वत की ओर ही जाता 
है । यह उक्त आचार्यों के मत भी सिद्ध करते है। कैसे ? जैसे द्व॑त से 
आगे ढ्वं तादइ ते बढा है। उससे आगे विशिष्टाह्त बढा है और उससे 
आगे शुद्धाद्व त बढा है | ऐसे ही उक्त आचार्यों ने अधिकारियो को आगे 
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बढाया है | शुद्धाह त के पश्चात्‌ अद्वत आप ही सिद्ध होता है। अद्व त- 
वाद भी तो उपाधि भेद मानता है। उपाधिरूप अशुद्धि हटते ही अद्व त 
स्वत सिद्ध है। 


इससे यह सिद्ध होता है --प्रत्येक प्राचीन आचार्य और उनके द्ास्त्र 
तथा अर्वाचीन आचार्य और उनके ग्रथों का सारग्राहक हृष्टि से 
विचार करने पर परपरारूप से वा साक्षात्रूप से सर्व का अद्व त ब्रह्म 
के जान कराने मे ही तात्पय है। प्रकृति का भी यही नियम ज्ञात होता 
है। वह भी साकार पृथ्वी से बोज को निराकार आकाश की ओर प्रेरित 
करती है, बसे ही प्रकृति के कारय॑ ससार की प्रत्येक वस्तु भी हमे ग्रद्व त 
ब्रह्म को प्राप्त करने की शिक्षा देती है। इस बात की साक्षी दत्तात्रेय 
आदि साधको का जीवन वृत्तात देता है किन्तु हम प्रमार्दवश उनसे 
शिक्षा ग्रहण करने में समर्थ नही होते है। इसी से अपने मूछ अद्दे त 
ब्रह्म से भिन्न जैसे प्रतीत होते है । अह तब्रह्मय ही सर्व विश्व का मूल है। 
अद्व त ब्रह्म के ज्ञान द्वारा ही भ्रम का नाश करके प्राणी मुक्ति को प्राप्त 
होता है। इसमे सशय को कुछ भी अवकाश नही है। 


प्रश्न --आ्राप अद्व तवाद से भिन्न सिद्धान्तवादियो को भो अद्गैत- 
वाद के पोषक ही बता रहे है तथा उन्होने भी वेदान्त के प्रस्थानत्रय 
पर भाष्य रचे है और हृदय में अरद्व त का समादर भी करते है । तभी 
तो अपने सिद्धान्तों के नामकरण मे अद्व त शब्द को स्थान दिया 
है। जेप्ते-विशिष्टाद्र त, द्वतादुत, शुद्धाहंत आदि में अद्वेत गब्द 
का प्रवेश है। अत उनके भाष्यादि का भी सक्षिप्त परिचय देने की 
क्रपा करे ? 


द्वतवाद 


अच्छा सुनो -ढ तवाद के मुख्य आचार्य मध्वाचार्य है। इन्होने 
ब्रह्मसूत्र भाष्य, गीताभाष्य, ऋगभाष्य, दघोपनिषद्‌ भाष्य आदि अनेक 
ग्रथ रखे है। इतने ब्रह्मसूत्र आदि पर भाष्य लिखकर द्वतबवाद को 
सिद्ध करने को चेष्टा की है । स्वतत्र श्र अस्वतत्र ये दो तत्त्व इनके मत 
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में है। सम्पूर्ण शुभगुण सम्पन्न विष्णु स्वतत्र तत्व है और इतर सब 
अस्वृतत्र हे। स्वतत्र ईश्वर और जीव का परस्पर भेद ज्ञात हो जाने पर 
मुमुक्ष सासारिक कष्ट से मुक्त हो जाता है और दु खरहित आनन्द का 
उपभोग करता हुआ वैकुठ में विष्णु के पास प्रमोद प्राप्त करता 
है। यही इनके मत की मुक्ति है | जीवन्मृक्ति, निर्वाण मुक्ति को ये 
केवल बातमात्र ही मानते है। ये जीवाणुवादी है । इनके मत को पूर्ण 
प्रश्दर्शन वा मध्वमत भी कहते है । 


प्ररनतन -दंत तो बिना सिद्ध किये भी प्रथम ही सिद्ध है। सभी 
अज्ञानी प्राणी द्वतप्रपच मे बुद्धि लगाये हुये हैं। उसको सिद्ध करने 
का इतना परिश्रम मध्वाचार्य ने क्यो किया था ? उत्तर .-मध्वाचार्य 
ने स्वय प्रथम वेदान्त का अध्ययन किया था। उसी समय उन्होने अपने 
हृदय में निश्चय किया होगा-इस रहस्यमय सृुक्ष्म अ्रद्व त सिद्धान्त 
में नास्तिक और पामर प्राणी प्रवृत्त नही ही सकेगे और उनके उद्धार 
का कार्य अवश्य करना चाहिये | यह विचार करके ही उन्होने अरद्द त- 
बाद का खडन किया था । इससे उनका द्व॑ंतसिद्धि मे तात्पर्य नही है, 
किन्तु जो बहिमुंख होने से अद्वत को नही समझ सकते है, उन 
नास्तिक और पामरो को नास्तिकता और पामरता से हटाकर विष्णु 
की भक्ति में लगाना उनका तात्पर्य है। इसमे वे सफल भी हुये 
है । विष्णु भक्ति से अन्त.करण के मल और विक्षेपदोष की निवृत्ति 
होती है, तब अन्त करण शुद्ध और स्थिर होता है। उस शुद्ध और 
स्थिर अन्तःकरण मे ही ज्ञान होकर अज्ञान की निवृत्ति होती है । 
अत मध्वाचार्य ने अधिकार के अनुसार उपदेश देकर अद्ग तज्ञान के 
योग्य अधिकारी बनाने का ही प्रयत्न किया है। ह्वं षपूर्वक अद्व त 
खडन मे उनका तात्पयें हो ही नही सकता | क्यो ? महात्मा पुरुषों का 
दष किसी से भी नहीं हो सकता है। यह नियम ही है | यदि उनमे 
भी दष हुआ तो फिर सर्वताधारण से उनमे विशेषता ही क्‍या है ? 
इससे महापुरुषी का तात्पयं समझने का यत्न अवश्य करना चाहिये । 
उनके बाहर के व्यवहार से ही कोई निर्णय नहीं करना चाहिये । 
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हताहद तवाद 


द्वेताद्वतवाद एक प्रकार से भेदाभेदवाद ही है। इसके प्रधान 
आचार्य निम्बाक है। निम्बार्काचायं का एक ग्रथ 'ेदान्तपारिजात 
सौरभ' मिलता है। यह वेदान्तसूत्र की व्याख्या है। यह ग्र थ अत्यन्त 
सक्षिप्त है। इसके अतिरिक्त इन्होने कृष्णस्तवराज, गुरु परम्परा, 
वेदान्त तत्त्व बोध, वेदान्त सिद्धान्तप्रदीप, श्रादि कई ग्र थो की रचना 
की थी । मत -आचार्य निम्बाके के मतानुसार ब्रह्म, जीव और जड 
अर्थात्‌ चेतन और अचेतन अत्यन्त पृथक और अपृथक है।इस 
पृथक्त्व और अ्रपृथक्त्व के ऊपर ही उनका दर्शन निर्भर करता है। 
जीव और जगत्‌ दोनी ब्रह्म के परिणाम है। जीव ब्रह्म से अत्यन्त 
भिन्न और अभिन्न है। जगत भी उसी प्रकार भिन्न और अभिन्न है। 
द्व ताइ तवाद का यही सार है । इस सप्रदाय की एक विशेषता यह है 
इसके आचार्यों ने अन्य मतो के आचार्यो के समात दूसरे मतो का खडन 
नही किया है । केवल देवाचाये के ग्र थ मे शाकरमत पर आशक्षेप देखा 
जाता है| निम्बार्काचार्य ने भी अधिकारानुसार ही उपदेश दिया है। 
अचिन्त्यभेदाभिद --इस मत के आचाय॑ चंतन्य महाप्रभु है। उन्हीने 
ब्रह्मसूत्र पर भाष्य तो नहीं लिखा है। बे श्रीमद्‌्भागवत को ही ब्रह्म 
सूत्र का भाष्य मानते थे। महाप्रभ्ु का इस मत सबन्धी कोई ग्रथ भी 
तही है। रूप, सनातन और जीव गोस्वामी ने इस मत सबन्धी कुछ 
पग्रथ लिखे थे। आगे चलकर १८ वी शताब्दी मे आचाये बलदेव 
भूषण ने ब्रह्मसूत्र पर गोविन्दभाष्य+ की रचना की ओर उसमे 
ग्रचिन्त्यभेदाभेदवाद की व्याख्य। की है | यह मत भी निम्बार्काचार्य के 
दताई त के समान ही है । 


विशिष्टाद् तवाद 


विशिष्टाह तवाद भी प्राचीन है। ब्रह्मसूत्र मे आचार्य आव्मरशथ्य 
का नाम मिलता है । वे विशिष्टादई तवादी थे। ईसबी सन की पाचवी 
शताब्दी मे आचार्य श्रीकष्ठ ने ब्रह्मसूत्र की शिवपरक व्याख्या करके 
विशिष्टाह्व तवाद का विशेष रूप से प्रचार किया था ।आचार्य भास्कर 
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ने भी अपने भेदाभेदवाद के द्वारा एक प्रकार से विशिष्टाह तवाद को 
ही पृष्ठ किया था। पाचरात्र मत भी एक प्रकार से विशिष्टाह् त ही 
है। पाचरात्र का उल्लेख महाभारत मे भी है। परतु ब्रह्मसूत्र की विष्णु- 
फ्रक व्याख्या नये ढ ग से ईसवी सन्‌ की दशवी शताब्दी से ही आरकभ 
हुई। यामुनाचार्य ने विशिष्टाह्रत को नया आलोक प्रदान किया । 
११वी शताब्दी मे रामानुजाचार्य ने विशिष्टाहत का प्रचंड प्रचार 
किया । उससे विशिष्टाइ त मत का नाम ही रामानुज मत पड गया । 
“विशिष्टाह्नत” मे विशिष्ट ओर अद्वत दो शब्द है। विशिष्ट अर्थात्‌ 
चेतन और अचेतन विशिष्ट ब्रह्म, अद्व त अर्थात्‌ अभेद वा एकत्व । 
अतएव चेतनाचेतन विभाग विशिष्ट ब्रह्म के अभेद वा एकत्व का 
निरूपण करने वाले सिद्धान्त का नाम विशिष्टाद्र त है । आचार्य रामा- 
नुज ने अपने मत की पुड्ठि और प्रचार के लिये ब्रह्मसूत्र पर श्री भाष्य 
की तथा गीताभाष्य की रचना की । और भी इनके अनेक ग्रथ है । 
विशिष्ाद्व त ने मुक्ति के अधिकारी को ह तवाद और दढ्व ताढ त से आगे 
बढाकर अद्व त के समीप पहुँचाया है। प्रव्न '-रामानुजाचारय॑ ने तो 
अ्रद्व तवाद शांकर सिद्धान्त का विशेषरूप से खण्डन किया है और आप 
कहते है अधिकारी को अद्व त के समीप पहुँचाया है, यह कंसे ? 
उत्तर .--उनका खण्डन में तात्पर्य नही है, अधिकार भेद से उपदेश देने 
में तात्पर्य है । महापुरुष जंसा ज॑ंसा अधिकारी देखते है, वेसा ही उपदेश 
देते है। जो अद्व त के योग्य अधिकारी नही थे, द॒ त वा द्वताद्व त मे ही 
आग्रह करके स्थित थे, उनको रामानुजाचारयय ने अद्व त की ओर आगे 
बढाया है । नास्तिक और पामरो को मध्वाचायें ने आस्तिकता रूप 
सोपान पर स्थित किया है। निम्बार्काचार्य ने द्व ताद त बताकर दूसरे 
सोपान पर स्थित किया है। रामानुजाचार्य ने विशिष्टाह त बताकर 
तीसरे सोपान पर अधिकारी को स्थित किया है। इस प्रकार अद्दे तवाद 
के समीप पहुँचाया है । 


शुद्धाई त 
शुद्धाह्न त रुद्र सम्प्रदाय कहलाता है। इसका उपदेश रुद्र ने बाल- 
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खिल्य ऋषियों को दिया था। वही परम्परा से विष्णुस्यामी को प्राप्त 
हुआ था । विष्णु स्त्रामी ने ही वेदास्त पर भाष्य रचकर शुद्धाढ त का 
प्रचार किया था | उनकी परम्परा में आगे वलल्‍्लभाचाये हुये | वल्लभा- 
चार्य ने ब्रह्मसूत्र के ऊपर अग भाष्य की रचना को, उसमे अपना मत 
प्रकट किया । भागवत की सुब्ोधिनी नामक व्याख्या भी उन्होंने लिखी 
और भी कई ग्रन्थ लिखे । इन्होने ब्रह्म को निगु ए. और निविशेष माना 
है । जीवात्मा और परमात्मा दोनो शुद्ध है। इसी से इस मत का नाम 
शुद्धाइ त है। प्रीतिमार्ग को ही उत्कृष्ट मानते है। ये मानते है -- 
अविद्या के कारण ही जीव को द ख होता है, इसलिये ब्रह्म प्राप्ति ही 
पुरुषार्थ है । इससे इन्होने विशिष्टाद् त से भी आगे अद्व तवाद के 
समीप अधिकारी को पहुँचाया है | कैसे ? अ्रद्व तवाद भी जीव और 
परमात्मा को शुद्ध मानता है और अविद्या द्वारा आति से दु ख प्रतीत 
होता है। भ्राति दूर होने पर अविद्यारूप मल हटते हो शुद्धात्मा का शुद्ध 
ब्रह्म से अभेद सिद्ध होता है । अत उक्त चारो आचार्यो ने अधिकार भेद 
से भिन्न भिन्न उपदेशो द्वारा अधिकारी को परब्रह्म की ओर बढाकर 
अद्व तवाद के सिद्धान्त के समीप पहुँचाने का कार्य किया है। इससे 
सिद्ध होता है, उनके साधन मार्ग चाहे भिन्न भासते हो किन्तु वे जाते 
अद्व त ब्रह्महूप धाम को ही है । इस प्रकार मानने से ही सब के सिद्धांत 
उचित ठहरते है। अन्यथा खण्डन में तात्पर्य माना जाय तो परस्पर 
सभी सिद्धान्त एक दूसरे से खण्डित है। जसा भगवान्‌ श्रीकृष्ण ने 
अजु न को कहा है-- ज्ञान मे सव समाप्त हो जाते है । उसका तात्पर्य 
भी यही है-सब सिद्धान्त आगे जाकर अद्व त स्वरूप ब्रह्म ज्ञान मे एक 
रूप से समाप्त हो जाते है । वहा किसी प्रकार का विरोध नही भासता 
है। इस प्रकार सारग्राहक दृष्टि से सभी शास्त्र वा गअर्वाचीन सभो 
ग्रन्थ प्रम्परा वा साक्षात्रूप से ब्रह्मज्ान के ही हेतु है। यह सिद्ध 
होता हैं। अत अपने साधन द्वारा भ्रम निवृत्त करके अद्वत स्थिति 


प्राप्त करने का यत्त करना चाहिये । अद्व त स्थिति (हा प्राप्ति) ही 
७६ 
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परमपुरुषार्थ है । 
इतिश्री शास्त्र, शास्त्रकार, परिचय निरूपण अश १८ समाप्त 
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अब कृपया मेरे मनन के लिये मुझे वेदान्त समझने में उपयोगी 
लक्षण, पारिभाषिक और कठिन शब्दों का अर्थ पुन सुनाने को कृपा 
कीजिये ? अच्छा सुनो बे ह। 


अत करण - अतर ज्ञान का करण (साधन)। इसकी चार वृत्ति 
है। १-मन - सकलल्‍प विकल्प रूप वृत्ति। २-बुद्धि ८ निश्चय रूप 
वृत्ति | ३-चित्त ८ चिन्तन (स्मरण) रूप वत्ति। ४-अहकार ८ अहता 
रूप व॒त्ति । अन्त करण के ३ दोष “ मलदोष < जन्म जन्मातरो के 
पाप । विज्ञेप दोष ८ चित्त की चचलता। आवरण दोष -- स्वरूप 
का अज्ञान । 

अतमु ख वृत्ति 5 एकाग्रता युक्त सात्विकी वृत्ति । इसको ही प्रिय 
मोद और प्रमोद वृत्ति भी कहते है । 

अश--दो होते है .--१-विशेष अंश -< ग्रध्यासकाल मे अप्रतीति 
अभ को विशेष अश कहते है। उसी को अधिष्ठान भी कहते है। 
रुसामान्य अश > शअध्यास काल मे जिसकी प्रतीति हो उस अश को 
सामान्य अश कहते है । आधार भी उसी को कहते है। अजिहद्न॒ृत्वादि 
६ यति (सन्यासी) के धर्म विशेष-- 

१ अजिह्नृत्व "रस विषय की आसक्ति रहितता । २-नप्सकत्व +- 
कुमारी, किशोरी (१६ वर्ष की) और वद्धा स्त्री मे समता (निविकारिता) 
रूप । ३-पंगुत्व - एक दिन मे एक योजन से अधिक गमन नही 
करना । ४-अधत्व -'एक धनुष से अधिक दृष्टि का अप्रसरण । 
५-बधिरत्व - व्यर्थालाप का अश्ववण। ६-मुग्धत्व - व्यवहार मे 
शन्यता (मूढता)। 

अज्ञान- आवरण, विक्षेप शक्ति को अज्ञान कहते है । व्यष्टि अज्ञान 
- अज्ञान का अश। समष्टि अ्ज्ञान > सपूर्णो अज्ञान। अज्ञान की 
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दो शक्ति है --एक अभानापादक - वस्तु भाव नही होती है। ऐसी 
प्रतीति कराने वाली। दूसरी असत्वापादक - वस्तु नहीं है। ऐसी 
प्रतीति कराने वाली । 


अज्ञान मे प्रतिबिम्ब - अज्ञान से चेतन मे जीव भाव की प्रतीति 
होती है, वही अज्ञान मे प्रतिबिम्ब है । 


अज्ञान की विषयता -- अज्ञान कृत आवरणा ही अज्ञान की विष- 
यता है। मूलाज्ञान - शुद्ध चेतत का आच्छादक अज्ञान। तुलाज्ञान 
>_ घटादिशग्रवच्छिन्न चेतन का आच्छादक अज्ञान। विक्षेप शक्ति ८ 
प्रपच और उसके ज्ञान रूप विक्षेप की जनक अज्ञान की सांमर्थ्ये । 
ग्रवस्थाज्ञान - उपाधि अवच्छिन्न चेतन के आच्छादक अकज्ञान को 
अवस्थाज्ञान कहते है । उसी को तूलाज्ञान कहते है। ब्रह्मात्म स्व॒रूप के 
आच्छादक अज्ञान को मूलाज्ञान कहते है । 


अतत्‌ - ब्रह्म से भिन्न अज्ञानादि प्रपच को अतत्‌ कहते है । 


अतिव्याप्ति - अलक्ष्य मे लक्षण जाने को अतिव्याप्ति दोष 
कहते है। 
अद्ृष्ट - पाप पुण्य को अद्ृष्ट कहते है । अहृष्ट फल - जो फल 


शास्त्र से जाना जाय और प्रत्यक्ष प्रतीति नही हो, उसे अहृष्ट फल 
कहते है । 

अधर्म - धर्म विरोधी को अधर्म कहते है । अधर्म का फल - 
दू ख ही होता है । 

अधिकरण < मुख्य समानाधिकरण - जिस वस्तु का जिस 
वस्तु के सग सदा अभेद हो उस वस्तु का उसके सग मुख्य समानाधि- 
करण होता है। बाध समानाधिकरण - जिस वस्तु का बाध होकर 


20 अभेद हो, उस वस्तु का उसके सग बाध समानाधिकररण 
होता है । 


६०४ वेदान्त प्रश्नोत्त री 


अधिष्ठान - जिस पदार्थ मे आधारता प्रतीत हो उसको अधिष्ठान 
कहते है । 

अधिष्ठान, आधार - सर्व भ्रान्ति मे सामान्यरहझप को आधार कहते 
है और विशेषरूप को अधिष्ठान कहते है। वा सविलास ज्ञान के 
विषय को अधिष्ठान कहते है। कार्य को विलास कहते है। अध्यस्त 
में अभिन्न होकर जिसका स्फुरण हो उसको आधार कहते है। वा 
अध्यस्त मे अभिन्‍न होकर प्रतीत हो उसे आधार कहते है । 

अध्यारोप, अपवाद- जिस अधिष्ठान मे जिस वस्तु का वास्तव 
रूप से अभाव होने पर उसका आरोप (कथन ) किया जाता है उसको 
अध्यारोप कहते है। आरोपित वस्तु के निषेध को अपवाद कहते है । 
बाध होने से श्रम हो उसको आरोप कहते है। तत्‌ भाव से रहित वस्तु मे 
तत्‌ बुद्धि को अध्यारोप कहते है । अभाव निश्चय को अपवाद कहते है । 
अन्यत्र अनुभूत की अनच्यत्र प्रतीति को अनुभूगमानारोप कहते है। 
जल में नीलता का अध्यास होता है वह स्मरयमाण आरोप है । 


आरोपित - अपने तादात्म्य सबन्ध से अधिष्ठान से अभिन्‍न होकर 
जो प्रतीत हो उसको आरोपित कहते है । 


आरोप्य - अधिष्ठान से अभिन्‍न होकर अधिष्ठान को आच्छादन 
करे उसको आरोप्य कहते है । 


अध्यास - अपने अभाव के अधिक रण मे आभास को अध्यास कहते 
है। आान्ति ज्ञान का विषय मिथ्या वस्तु और भ्रान्ति ज्ञान को अध्यास 
कहते है| अनिवेचनीय वस्तु की प्रतीति को ज्ञानाध्यास कहते है। 
अनिवेचनीय सर्प रजतादि गोचर अविद्या के परिणाम को ज्ञाताध्यास 
कहते है। ज्ञान के अनिर्वचनीय विषय को अर्थाध्यास कहते है । जिस 
पदार्थ का स्वरूप तो प्रथम सिद्ध हो, व्यवहारिक हो वा पारमाथिक 
हो और अनिवेचनीय सबन्ध उत्पन्न हो वह ससर्गाध्यास हैं। सिद्धान्त मे 
शुक्ति वृत्ति तादात्म्य का अनिवेचनीय सबन्ध रजत मे उत्पन्न होता है 
उसे ससगगाध्यास कहते है। केवल सबन्धाध्यास ही ससर्गाध्यास है। 
जिस पदार्थ का स्वरूप अनिरवंचनीय उत्पन्त हो उसको स्वरूपाध्यास 
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कहते है । सबन्ध सहित सबन्धी का अध्यास ही ससर्ग सहित स्वरूपा- 
ध्यास है । सोई अन्योन्याध्यास है । परस्पर अध्यास को अन्योन्याध्यास 
कहते है । सर्वेत्र ससगे और स्वरूप दोनों का मिश्र भाव हो और दोनो 
में से एक का अध्यास हो उसे अन्यतराध्यास कहते है। भिथ्या वस्तु 
का स््रूपाध्यास रूप कहा जाता है। सत्य वस्तु का सबन्धाध्यास रूप 
कहा जाता है। अनर्थ ८ प्रपचत का कारण अज्ञान और प्रपच को अनर्थ 
कहते है । 

अनात्मा के धर्म - अनित्य, विनागी, अशुद्ध, नाना, क्षेत्र, आश्रित, 
विकार, परप्रकाइ्य, हेतुमान्‌, व्याप्य--परिच्छिन्न (देश काल वस्तु 
कृत परिच्छेदवाला), सगी, आवृत । 


अनादि षट पदार्थ - उत्पत्ति रहित पदार्थ-ईश, शुद्धंचेतन, जीव, 
अविद्या, चेतन अविद्या का सबन्ध, और उन पाच का भेद, ये ६ पदार्थ 
अनादि हे। अनित्य, नित्य द्रव्य - पृथ्वी, जल, तेज, वायु हचणुकादि रूप 
अनित्य द्रव्य है। आकाश, काल, दिशा, आत्मा, मन और परमाणु 
रूप पृथ्वी, जल, तेज, वायु, ये नित्य द्रव्य है। अ्नित्य ८ जिसका 
काल से अत हो उसको अनित्य कहते ह । 


अनुपलभ - उपालभाभाव को गअनुपलभ कहते है। प्रतीति, ज्ञान, 
उपलभ, ये पर्याय शब्द है। प्रतियोगी की प्रतीति का अभाव  अनुपलभ 
गब्द का अथे है। प्रत्यक्ष योग्य की अप्रतीति को योग्यानुपलभ कहते 
है। प्रत्यक्ष योग्य प्रतियोगी के अनुपलभ को योग्यानुपछभ कहते है । 
प्रत्यक्ष योग्य अधिकरणा में प्रतियोगी के अनुपलभ' को योग्यानुपलभ 
कहते है । जिस अनुपलभ का उपलभरूप प्रतियोगी योग्य हो उस अनु- 
पलभ को योग्य कहते है । जिस अनुपलछभ का प्रतियोगी उपलभ अयोग्य 
हो उस अनुपछभ को अयोग्य कहते है | योग्य उपलभ के अभाव को 
योग्यानुपलभ कहते है । 


अनुपलब्धि प्रमाण 5 अभाव की प्रमा के असाधारण कारण को 
अनुपलब्धि प्रमाण कहते हे । 


६०६ बेदान्त प्रश्नोत्तरी 


निषेधमुख प्रतीति का विषय हो अथवा प्रतियोगी सापेक्ष प्रतीति 
का विषय हो उसे अभात्र कहते है । 


जिसका निषेध किया जाय उसको प्रभाव कहते है, सोई अभाव 
का प्रतियोगी कहलाता है । 


सबन्ध और साहष्य की प्रतियोगिता से विलक्षण प्रतियोगिता 
वाला जिसका प्रतियोगी हो उसको अभाव कहते है। स्थलरीति यह है-- 
सबन्ध साहश्य से भिन्‍न हो और प्रतियोगी सापेक्ष प्रतीत का विषय हो 
उसको अभाव कहते है । सबन्ध और साहरय से भिन्‍न जो अन्य सापेक्ष 


प्रतीति का विषय हो उसको अभाव कहते हैं। किसी समय मे हो 
उसको सामायिकाभाव कहते है । 


समय विशेष में उत्पन्न हो और समय विशेष मे नष्ट हो उसको 
सामायिकाभाव कहते है । 


उत्पत्ति नाश वाले अभाव को सामायिकाभाव कहते है। जहाँ 
कदाचित्‌ सयोग सबन्ध से प्रतियोगी हो कदाचित्‌ नहीं हो वहाँ सयोग 
सबन्धावच्छिन्न सामायिकाभाव होता है। 

अन्योन्याभाव - परस्पर मे जो परस्पर का अभाव उसको अन्यो- 
न्याभाव कहते है । 

ग्रभेद के निषेधक अभाव को अन्योन्याभाव कहते है । असाधारण 
धर्म को अभेद कहते है । अपने आत्मा से बिना अन्य में न रहे केवल 
अपने मे ही रहे उसे अपना असाधारण धर्म कहते है। तादात्म्य संबन्धा- 
वच्छिन्नाभाव को ही अन्योन्याभाव कहते है । एक पदार्थ में अभेद 
सबन्ध से अपर पदार्थ के निषेधक अभाव को अन्योन्याभाव कहते है । 
प्रतियोगितावच्छेदक विरोधी अभाव को अ्रन्योन्याभाव कहते है। 
अभेद सबन्धावच्छिन्नभाव को अन्योन्याभाव कहते है। 

प्रागभाव> कार्य की उत्पत्ति से पूर्व जो कार्य का अभाव 


उसको प्रागभाव कहते है । अनादि सात जो अभाव उसको प्रागभाव 
कहते है । 
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प्रध्यसाभाव ८ नाश के अनन्तर जो अज्ञाव उसको प्रध्वसाभाव 
कहते है | सादि अनन्त जी अभाव उसको प्रध्वसाभाव कहते है । 


अत्यताभाव - तीन काल में जो अभाव हो उसको अत्यताभाव 
कहते है। जहा किसी भो काल में जो पदार्थ नही हो वहा उस पदाथ 
का अत्यताभाव कहा जाता है | जहा घटरूप प्रतियोगी कभी नही रहे 
वहा घट का तत्सबन्धावच्दछिन्न अत्यताभाव कहा जाता है। जिस सबन्ध 
से जो पदार्थ जहा नही हो, वहा उस पदार्थ का तत्सबधावच्छिन्नाभाव 
कहा जाता है। जिसका अभाव कही भी नही हो किन्तु सकल पदार्थों 
में सदा रहे उसको केवलान्वयि कहते है | प्रतियोगि विरोधी अभाव 
को ससर्गाभाव कहते है । अन्यसबन्धावच्छिन्नाभाव को ससर्गाभाव कहते 
है। भाव के अभाव को भाव प्रतियोगिक अभाव कहते है । अभाव 
के भाव को अभाव प्रतियोगिक अभाव कहते है । जहा अधे को विप्र- 
लभ्षक वचन से घट वाले भूतल में घटाभाव का ज्ञान हो उसे अभाव 
का परोक्ष भ्रम कहते है । 


अनिवंचनीय- सत असन से विलक्षणश को अनिवंचनीय कहते है । 
असत वा तुच्छ को अनिवंचनीय कहते है । 

अनुबन्ध - अधिकारी, सबन्ध, विषय, प्रयोजन को अनुबन्ध कहते 
है । अपने ज्ञान के अनन्तर पुरुष को ग्र थ मे जो लगावे उसे अनुबन्ध कहने 
हु । अव.करण के मल, विक्षेप दोष रहित, अज्ञान सहित, विवेकादि 
चार ज्ञान के साधनों से युक्त हो उसको अद्वत वेदान्त का अधिकारी 
कहते है । 

सबन्ध >ग्र थ और विषय का प्रतिपाद्य प्रतिपादकभाव सबन्ध 
है। अधिकारी और फल का प्राप्यप्रापकभाव सबन्ध है। अधिकारी 
और विचार का करत कत्त व्यभाव सबन्ध है। ग्रथ का और ज्ञान का 
जन्यजनक भाव सबन्ध है | जीवब्रहाय की एकता वेदान्त शास्त्र का 
विषय (प्रतिपाद्य) है । सर्वे दुखो की निवृत्ति और परमानन्द स्वरूप की 
प्राप्तिरूप मोक्ष ही वेदान्त का प्रयोजन है । 


६०८ वेदान्त प्रध्नोत्तरी 


अनुमात प्रमाण >अनुमिति प्रमा के करण को अनुमान प्रमाण 
कहते है । व्यापार वाले असाधारण कारण को करण कहते है। 
कारण से उत्पन्न होकर कार्य को उत्पन्त करे उसको व्यापार कहुते 
है । जो कार्य को किसी के द्वारा उत्पन्त नहीं करे किन्तु आप ही उत्पन्न 
करे, उसको व्यापार हीन कारण कहते है । 


लिगज्ञान जन्य ज्ञान को अनुमिति कहते है । जिसके ज्ञान से साध्य 
का ज्ञान हो उसको लिग कहते है । मन सहित अनुमान प्रमाण से हो 
उसको अनुमिति ज्ञान कहते है | अनुमिति ज्ञान के विषय को साध्य 
कहते है। व्याप्य को लिग कहते है| व्यापक को साध्य कहते है । 
व्याप्ति वाले को व्याप्य कहते है । व्याप्ति निरूपक को व्यापक कहते 
है । अविनाभावरूप सबन्ध को व्याप्ति कहते हें। जिसके बिना जो 
नहीं हो, उसका अविनाभावरूप सबन्ध उममे होता है । जो जिससे 
व्यभिचारी हो वह उसका व्याप्य नहीं होता ) अधिक देश मे जो रहे 
उसे व्यभिचारी कहते है। व्याप्ति को व्याप्यत्व कहते है । जो पदार्थ 
के एक देश मे हो और एक देश में न हो उसको देश कृत अव्याप्य 
वृत्ति कहते है । किसी काल मे हो किसी काल में नही हो उसको कालिक 
अव्याप्य वृत्ति कहते है। सहचार साथ रहने को कहते है । व्यभिचार 
भिन्‍न रहने को कहते है। कारण सामग्री से बाह्य हो उसे अन्यथा 
सिद्ध कहते है। “वह्नि व्याप्य जो घूम उस वाला पत्रत है” ऐसे ज्ञान 
को परामर्श कहते हे । वाक्य प्रयोग बिना व्याप्ति ज्ञानादिको से जो 
अनुमिति हो उसको स्वरार्थानुमिति कहते है । जहा दो का विवाद हो 
एक पुरुष कहे प्॑त मे वक्ति अनुमान प्रमाण से निर्णीत है एक कहै 
नही है, वहा वह्नि निश्चय वाला पुरुष अपने प्रतिवादी की निर्वात्त के 
लिये वाक्य प्रयोग करता है उसको परार्थातुमान कहते है । साध्य 
विशिष्ट पक्ष के बोधक वाक्य को प्रतिज्ञा वाक्य कहते है । अनुमितति 
का जो विषय उसको साध्य कहते हैं। जिस अधिकरणा मे साध्य की 
जिज्ञासा होकर साध्य का अनुमितिरूप निश्चय हो उसको पक्ष कहते 
हैं। प्रतिज्ञा वाक्य से उत्तर जो लिग का बोधक वचन उसको हेतु 
वाक्य कहते है। व्याप्ति ज्ञान का हेतु सहचार ज्ञान जहा हो उसको 
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उदाहरण कहते है। हेतु साथ्य का सहचार बोधक जो हृष्टात प्रति- 
पादक वचन उसको उदाहरण वाक्य कहते है। वादी प्रतिवादी का 
जहा विवाद नहीं हो किन्तु दोनो का निर्णीत अर्थ जहा हो उसको 
दृष्टात कहते हैं । अनिष्ट आपादन को तक॑ कहते है | तीन अवयव का 
समुदायरूप जो महावाक्य उसको परार्थानुमान कहते है । उससे उत्तर 
जो अनुमिति हो उसको परार्थानुमिति कहते है । जहा हेतु साध्य के 
सहचार ज्ञान से हेतु मे साध्य की व्याप्ति का ज्ञान हो उसको अन्वयि- 
अनुमान कहते है । जहा साध्याभाव मे हेत्वभाव के सहचार दर्शन 
से हेतु मे साध्य की व्याप्ति का ज्ञान हो उसको व्यतिरेकी अनुमान 
कहते है । जहा अन्वय व्याप्ति का उदाहरण नही मिले और साध्याभाव 
में हेतु के अभाव की व्याप्ति का उदाहरण मिले उसे केवल व्यतिरेकी 
अनुमान कहते है । 

जहा साध्याभाव हेत्वभाव के सहत्चार का उदाहरण नहीं मिले 
उसको केवलान्वयि अनुमान कहते है । जहा दोनों के उदाहरण मिले 
उसे अन्वय व्यतिरेकी अनुमान कहते है। अन्वय "सत्ता । व्यतिरेक +- 
अभाव । एक के होने से अपर के होने को अन्वय कहते है। एक के 
नहीं होने से अपर के नहीं होने को व्यतिरेक कहते है । 'परव॑त्तो- 
वह्लिमान्‌' इसको प्रसिद्धानुमान कहते है । अपूर्व >-धर्माधर्म को अपूर्व 
कहते है । अबाधित >ब्रह्मश्चान बिना जिसका बाध नहीं हो उसको 
अबाधित कहते है । 

अभिधान >-अन्वय बोध फल वाले दब्द प्रयोग को अभिधान कहते 
है । अभिभृत >-तिरस्कृत को अधभिभूत कहते है | अभिव्यजक --जिसमे 
प्रतिबिम्ब हो उसको अभिव्यजक कहते है। अभिव्यग -जिसका प्रति- 
बिम्ब हो उसको अभिव्यग कहते है। अभिमान >> भ्रमज्ञान को 
अभिमान कहते है। अरिवर्ग >>काम, क्रोध, लोभ, मोह, मद, भत्सर । 
अयथार्थ ->अ्रमरूप अनुभव के सस्क्रार से उत्पन्न हो उसको अयथार्थ 
कहते है। अर्थापत्ति प्रमाण ->उपपादक कल्पना के हेतु उपपाद्य ज्ञान 


को अर्थापत्ति प्रमाण कहते है । उपपादक ज्ञान को अर्थापत्ति प्रमा 
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कहते है। जिस बिना जो सभव नहीं उसका वह उपपादय कहलाता है। 
जिसके अभाव से जिसका अभाव हो वह उसका उपपादक कहलाता है| 
उपपाद्य अनुपपत्ति ज्ञान से उपपादक कल्पना को अर्थापत्ति प्रमाण 
कहले है । उपपादक कल्पना के हेतु उपपाद्य की अनुपपत्ति के ज्ञान को 
अर्थापत्ति प्रमाण कहते है | अथ अर्थात्‌ उपपादक वस्तु उसकी आपत्ति 
अर्थात्‌ कल्पना । यह अथ्पित्ति का अथ है | 


जहा हृष्ट उपपाद्य की अनुपपत्ति के ज्ञान से उपपादक की कल्पना 
हो वहा दृष्टार्थापत्ति कहते है । 

जहा श्र॒त उपपाद्य की अनुपपत्ति के ज्ञान से उपपांदक की कल्पना 
हो वहा श्र तार्थापत्ति कहते है । 

श्रूत अथ को अनुपपत्ति से उपपादक की कल्पना को श्र्‌ तार्थापत्ति 
प्रमा कहते है। उसके हेतु श्रत अर्थ की ग्रनुपपत्ति के ज्ञान को 
थ्र्‌ तार्थापत्ति प्रमाण कहते है। 


जहा सारे वाक्य का अथ्थे अन्य अर्थ की कल्पना बिना अनुपपन्न हो, 
वहा अभिहितानुपपत्तिरूप श्रतार्थापत्ति है, जहा वाक्य मे पद का वा 
अर्थ का अध्याहार नही हो और अन्य अर्थ की कल्पना बिना वाक्‍्याथे 
की अनुपपत्ति हो वहा अभिहितानुपपत्तिरूप श्र तार्थापत्ति होता है । 


अवच्छेदक - जो न्यून देशवृत्ति और अधिक देशवृत्ति न हो कितु 
जिसके समान देशवृत्ति जो हो उसका अवच्छेदक वह होता है । 


अवभास - ज्ञान और ज्ञान के विषय को अवभास कहते है। 
अधिष्ठान से विषमसत्ता वाला अ्वभास होता है। 

अवयव -“ न्यायमत में तो द्रव्य आरभक उपादान को अवयब 
कहते हैं। साख्यादिक मत मे द्रव्यहूप परिणाम वाले उपादान को 
अवयव कहते है। द्रव्य के उपादान कारण को अवयव कहते है । 
अवयवब जन्य को सावयव कहते है । 


अविद्या - विद्या है विरोधनी जिसकी उसको अविद्या कहते है । 
आवरण शक्ति विशिष्ट मूल प्रकृति के अशो को अविद्या कहते है । 
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शुद्ध सत्व॒ प्रधान माया है और मलिन सत्वप्रधान अविद्या है। ग्रविद्या 
के सस्क्रार को अविद्यालिश कहते है। अथवा अग्निदग्ध पट के समान 
स्व्रकार्य मे असमर्थ ज्ञान बाधित अविद्या को अविद्यालेश कहते है। 
आवरण विक्षेप शक्ति रूप अश दृयवती अविद्या है। 


अवृत्ति - सयोग सबन्ध से वा समवाय सबन्ध से जो पदार्थ किसी 
में भी नही रहे उसे अवृत्ति कहते है । नित्य द्रव्यों को अवृत्ति कहते है । 
असभावना - सशय को असभावना कहते है । यह संशय प्रमाणगत 
और प्रमेयगत दो प्रकार का होता है। वेदात वाक्य अद्वितीय ब्रह्म के 
प्रतिपादक है अथवा अन्य अथ के प्रतिपादक है ऐसा प्रमाण मे (वेदात 
वाक्‍्यों में) सशय होता है उसको प्रमाणगत सगय कहते है | यह वेदान्त 
वाक्यो के श्रवण से दूर होता है। जीव ब्रह्म का अभेद सत्य है अथवा 
भेद सत्य है ऐसे प्रमेय मे सशय होता है, उसको प्रमेयगत सशय कहते 
है । यह मनन से दूर होता है । 

असत्‌ शब्द का अर्थ - अनिवेंचनीय अथवा तुच्छ असत्‌ शब्द 
का अथ है । 

अ्रहकार -“ दो प्रकार का होता है। एक शुद्ध अहकार और दूसरा 


अशुद्ध अहकार। स्वस्वरूप के अहकार को शुद्ध अहकार कहते है । 
देहादि अनात्मा के अहकार को अशुद्ध अहकार कहते है । 


(आ) 
आतर - आत्मा और सुखादि को ग्रातर कहते है । 
आकृति - अ्रवयव के सगोग को आकृति कहते है । आकाक्षा 
एक पदाथ्थे के पदार्थावर से अन्बयय बोध के अभाव को आशबकाक्षा 
कहते है । 
आकाश--घटाकाश < जल से भरे घट को जितना आकाश 
अवकाश देता है, उतने आकाश को घटाकाश कहते है। जलाकाश -- 


जल से भरे घट मे नक्षत्रादि सहित आकाश का प्रतिबिब और घटाकाश 
दोनो को जलाकाश कहते है । 
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मेघाकाश ८ बादल को आकाश अवकाश देता है और मेघ के 
जल मे आकाश का प्रतिबिब है। उन दोनो को मेघाकाश कहते है। 
महाकाश - ब्रह्माण्ड के बाहर और भीतर एक रस व्यापक आकाश 
को महाकाञ कहते है । 

आत्मा - अविद्या ओर व्यग्ि देहादिको के अधिष्ठान, त्वपद 
के लक्ष्य को आत्मा कहते है। ज्ञानात्मा ८ बुद्धि। महानात्मा - 
महत्तत्व | शातात्मा - शुद्ध ब्रह्म । आत्मा के भेद १-मिथ्यात्मा « 
स्थृल सूक्ष्म सघात। २-गोणात्मा >पुत्र। ३-मुख्यात्मा "साक्षी (कूटस्थ)। 
आत्मा के धर्म “नित्य. उत्पत्ति और नाश रहित । अव्यय "घटने 
बढने से रहित । शुद्ध >वमाया अविद्यार्प मलरहित । एक *सजातीय 
भेद रहित। क्षेत्रज्ष शरीररूप क्षेत्र का ज्ञाता। आश्रयज>"अधिष्ठान । 
अविक्रिय >-अविकारी | स्वप्रकाश >>अपने प्रकाश मे अन्य प्रकाश की 
अपेक्षा से रहित होकर सर्व का प्रकाशक | हेतुल्‍जाले के कारण 
ऊर्णनान्ि के समान जगत्‌ का अभिन्न निमित्त (विवर्त) उपादान 
कारण | व्यापक "ञअपरिच्छिन्न (परिपूर्ण) । असगी >+सजातीय, विजा- 
तीय और स्वगत सबेन्ध से रहित। अनावृत--स्वेथा आवरण से 
रहित | आत्माश्रय आदि ६ दोष "आप ही क्रिया का कर्ता और आप 
ही क्रिया का कर्म क्रिया विषयरूप कार्य हो वहा आत्माश्रय दोष होता 
है । परस्पर को उत्पत्ति मे परस्पर की अपेक्षा हो वहा अन्योन्याश्रय 
दोप होता है। जहा द्वितीय के तृतीय और तृतीय के प्रथम को कारण 
माने वहा चक्र के समान भ्रमणरूप चक्रिका दोष होता है। तृतीय के 
चतुर्थ को और चतुर्थ के कारण फ्चम को माने तो धारारूप अनवस्था 
दोप होता है| युक्ति के अभाव को विनिगमना विरह कहते है । पिछले 
के अभाव का नाम प्राग्लोप है। आधिताप >-मानस ताप। आनन्दमय 
कोश ++का रण शरीर को आनन्दमय कोश कहते है । 


आनन्दभोग >-निविषय सुख के भोग को आनन्द भोग कहते है । 
ब्रह्म ही निविषय आ्रानन्द है । 


आभासरूपकर्म -- आत्मा को असग जानकर और देह वाणी मन 
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के आश्वित क्रिया जानकर कर्म उपासना करे उसको आभासरूप कम 
कहते है। आरोप--बाध होने पर भ्रम हो उसको आरोप कहते है । 
आलय विज्ञानधाराज- अह अह' ऐसी विज्ञान धारा को आलय विज्ञान 
धारा कहते है | आलोक --दीप सूर्यादिको की प्रभा को आलोक कहते 
है । आवरणाभिभव 5"-अज्ञान के एक देश का नाश आवरणाभिभव शब्द 
का अर्थ होता है। आसत्ति८"-न्याय ग्रन्थी मे फ्दो की समीपता को 
आसत्ति कहते है | इृष्ठ --इच्छा के विषय को इष्ट कहते है । 


उद्भत प्रत्यक्ष योग्य जो रूप और स्पर्श उसको उद्भूत कहते 
है। उत्पत्ति>आयक्षण से सबन्ध को उत्पत्ति कहते है । उत्तेजक -- 
प्रतिबन्धक के रहते भी कार्य के साधक को उत्तेजक कहते है । 


उपाधि>व्यावर्त्तक हो उसको उपाधि कहते है । उपाधि वाले को 
उपहित कहते है। कार्य मे असबन्धी वर्तमान व्यावततक को उपाधि 
कहते है । जिस देशकाल में व्यावतंक हो, उस देश कालस्थ व्यावतेनीय 
की व्यावत्तिकरे और आप बहिभू त रहे उसको उपाधि कहते है । जिस 
की व्यावत्ति उपाधि से हो उसको उपहित कहते है । 


इृदमाकार वृत्ति उपहित>--इृदमाकार बत्ति जिसकी उपाधि हो 
उसको इदमाकार वृत्ति उपहित कहते है । 


उपमान प्रमाण "उपमिति प्रमा के करण को उपमान प्रमाण 
कहते है | सज्ञी मे सज्ञा की वाच्यता के ज्ञान को उपमितति कहते है । 
विरुद्ध धर्म वाले को विधर्म कहते है । विरुद्ध धर्म को वधम्य कहते है । 
न्याय के प्राचीन मत मे वाक्याथनुभव को उपमान प्रमाण कहते है । 
नंवीनमत में साहश्य विशिष्ट पिडदर्शन वा वेधम्य विशिष्ट पिडदशेन को 
उपमान प्रमाण कहते है | वेदात मत मे गो सहज गवय के ज्ञान को उपमान 
प्रमाण कहते है । गो मे गवय के साहश्य ज्ञान को उपमिति कहते है। 
न्‍्यायमत में सज्ञा का सज्ञी से वाच्यता ज्ञान को उपमिति कहते है। 
वेदान्त मत में साहबय ज्ञान से जन्य ज्ञान को उपमिति कहते है, वा 
वेधम्य ज्ञानजन्य ज्ञान को उफमिति कहते हैं। जहा उपमान उपभेय 
की समान शोभा हो वहा उपमालकार होता है। भेद सहित समान 
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धर्म को साहश्य कहते है। जहा दो पदार्थों में अल्प समान धर्म हो 
वहा ग्रपक्ृष्ट साहश्य होता है। समान धर्म अधिक हो वहा उत्कृष्ट 
साहश्य होता है। व्याकरण की रोति से जो पद अवयव अर्थ को नही 
त्यागता उसको यौगिक पद कहते है | व्यापार भिन्न असाधारण कारण 
को करण कहते है| सिद्धान्त मत मे इन्द्रिय सबन्धी गवय में गो का 
प्रत्यक्ष रूप साहवय ज्ञान उपमान प्रमाण है। व्यवहित गो मे गवय 
का साहर्य ज्ञान उपमिति प्रमा है। 


उपलक्षश+>कार्य मे असबन्धी व्यावर्चक हो उसको उपलक्षणश 
कहते है| व्यावर्चक मात्र को उपलक्षण कहते है। व्यावर्ततीय के एक 
देश मे कदाचित्‌ होकर व्यावृत्ति करे और उपाधि के समान आप 
बहिभूत रहे उसको उपलक्षण कहते है । 

उपलक्षित-- जिसकी व्यावत्ति उपलक्षण से हो उसे उपलक्षित 
कहते है । उपलक्षण वाले को उपलक्षित कहते है । 


उपवायु-नाग >+उद॒गार का हेतु वायु । कर्म -निरमेष उन्मेष का 
हेतु वायु। कृकल>-छीक का हेतु वायु । देवदत्त--जमुहाई का हेतु 
वायु । धनजय - देह पुष्टि का हेतु वायु | ऊम--ससार रूप सागर की 
६ लहरियॉ--जन्म, मरणा, क्षधा, तृषा, हष, और शोक । एकभविक- 
वाद एक जन्म वा एक कम को ही मोक्ष को साधन मानने वाला 
वबाद। एषणा “तीन इच्छा-पुत्रे षणा, वित्तेषणा, लौकषणा-सवबे 
लोक मेरी स्तुति करें, कोई भी मेरी निनन्‍दा न करे। ऐसी इच्छा वा 
परलोक की इच्छा। 


(क) 


करलेढि न्याय+>प्राप्त लडडू को गमाकर हाथ चाटने का दृष्टठात । 


करतेव्य--करने योग्य ज्ञानके साधन। कृतोपासन, अक्ृतोपासन- 


कृतोपासन>- जिसने सग्रुण ब्रह्म की उपासना की हो । अकृतोपासन +- 
जिसने उपासना न की हो । 


कर्ता >प्रत्यक्षज्ञान का ग्राश्रय आत्मा है सो कर्ता है। मै 
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वेद की आज्ञानुसार नही करू गा तो मेरे को जन्म मरणरूप ससार ही 
प्राप्त होगा, इस बुद्धि से जो क्रिया करे उसको कर्ता कहते है वा 
प्रकृतिरूप प्रयत्न के आश्रय को कर्ता कहते है । कर्म >पुरुष की प्रवृत्ति के 
निमित्त जिसका स्वरूप वेद ने बोधन किया हो उसको विहित कर्म 
कहते है । पुरुष की निवृत्ति जिससे बोधन करी हो उसे निषिद्ध कम 
कहते है। पाप नाश के निमित्त जिसका विधान किया हो उसको प्राय- 
श्चित कर्म कहते है । फल के निमित्त जिसका विधान किया हो उसको 
काम्य कर्म कहते है । जिसके नहीं किये से पाप हो और किये से पुष्य 
पाप रूप फल नही हो और सदा जिसका विधान नही हो कितु किसी 
निर्ित्त को लेकर विधान क्रिया हो उसको नैमित्तिक कर्म कहते ह । 
जिसके नहीं किये से पाप हो और किये से फल नही हो और सदा 
जिसका विधान हो उसको नित्य कर्म कहते हे। जिसका किसी पाप 
विशेष को दूर करने के लिये शास्त्र ने विधान किया हो उसको असा- 
धारण प्रायश्चित कर्म कहते हूं । सर्व पाप को दूर करने के लिये 
शास्त्र ने जिसका विधान किया हो उसको साधारण प्रायश्चित कर्म 
कहते है । जिन भूत दरीरो के कर्मो से वर्तमान शरीर बनता है उनको 
प्रारब्ध कर्म कहते है| भूत शरीरो में किये हुये वर्तमान शरीर के हेतु 
कर्मो को प्रारब्ध कहते है । अनेक जन्मो में सग्रहित कर्मो को सचित 
कर्म कहते है। भूत शरीरो मे किये हये फलारम्भ से रहित कर्मो को 
सचित कम कहते है | वर्तमान शरीर मे किये हये कर्मों को आगामी 
कर्म कहत है । इन्ही को क्रियमाण कर्म भी कहते हु । शत्र मारण के 
निमित्त किया जाय उसको अभिचार कम कहते हे । कम जन्‍्वेद विहित 
कर्म | विकर्म >-वेद से विरुद्ध क्मं। अकर्म--वेद विहित और वेद 
विरुद्ध उभयविध कर्म का अकरण । न्यायमत मे>"- उत्क्षेपण. (ऊचे 
फंकना) अपक्षपण (नीचे फेंकना), आक चन, प्रसारण और गमन, ये 
पचविध कर्म मानते ह । 


कारण >--जिसके होने से कार्य की उत्पत्ति हो और जिसके नही 
होने से कार्य की उत्पत्ति नही हो, ऐसा जो कार्य के अव्यवहित पू्वेकाल 
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वृत्ति हो उसको कारण वा करण कहते है । जिसका कार्य के स्वरूप में 
प्रवेश हो ओर जिसके बिना कार्य की स्थिति वे हो उसको उपादान 
कारण कहते ह । 

कार्य की उत्पत्ति स्थिति और लय का काराग हो उसे उपादान 
कारण कहते है | उपादान कारण को ही समवायि कारण कहते है । 
कार्य की उत्पत्ति मात्र के कारण को निमित्त कारण कहते है । 

जिसका कार्य के स्वरूप में प्रवेश नही हो किन्तु कार्य को कार्य से 
भिन्न स्थित होकर करे और जिसके नाश से कार्य विगडे नहीं उसको 
निमित्त कारण कहते है । कार्य से तटस्थ होकर कार्य का जनक हो 
उसे निमित्त कारण कहते है। उपादान कारण से भिन्न जो कारण 
उसको निमित्त कारण कहते है । 

न्याय वशेषिकमत में तीन कारण-समवायी, असमवायी, 
निमित्त माने है | कार्य के समवायी कारण से सबन्धी जो कार्य का 
जनक उसको असमवायी कारण कहते है । 

जिसमे समवाय सबन्ध से कार्य उत्पन्न हो उसको समवायि कारण 
कहते है । समवायि कारण में सबन्धी जो कार्य का जनक उसको 
असमवायि कारण कहते है । 

जी स्व कार्यो का कारण हो उसको साधारण कारण कहते है| 
किसी एक कार्य का कारण हो उसको असाधारण कारण कहते है । 
कर्म के साधन को कारण कहते है। कारएणवाद -आरम्भवाद ८ पर- 
माणु से सृष्टि की उत्पत्ति का आरम्भ, यह न्यायमत मानता है। 
परिणामवाद - प्रकृति का परिणाम जगत्‌ है। यह साख्य मानता है । 
ब्रह्म का परिणाम जगत्‌ और जीव है, यह उपासक मानते है। इसमे 
कार्य और कारण का अभेद है। विवर्तवाद- निविकार ब्रह्म मे 
अधिष्ठान ब्रह्म से विषम सत्तावालो भ्रन्यथा स्वरूप जगत होता है। 
वह ब्रह्म का विवर्ते (कल्पित कार्य) है। यह वेदान्त सिद्धान्त मे माना 
है। इसमे भी कार्य और कारण का बाधकृत अभेद है । 

कारीरीयाग - राजा प्रजा से कर लेकर वृष्टि की कामना से यज्ञ 
करे उसे कारीरीयाग कहते है। कलुप्त- निर्णीत को कलृप्त कहते 
है । कृतनाश- किये हुये का नाश। अक्वृताभ्यागम८ बिना किये की 
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प्राप्ति । क्लेश > अविद्या, अस्मिता, राग, दघष और अभिनिवेश को 
वलेश कहते है | अविद्या-दु ख मे सुख बुद्धि, अनात्मा मे आत्मबुद्धि, 
अनित्य मे नित्यबुद्धि, अशुचि मे जुचिवृद्धि | यह चार प्रकार की कार्ये 
अविद्या है। अस्मिता >साक्षी (आत्मा) और बुद्धि की एकता का ज्ञान 
(सामान्य अहकार) । राग ८ हृढ आसक्ति (आरूढ प्रीति) । दूं ष - क्रोध । 
अभिनिवेश -मरण का भय। क्षोभ-” कार्य के अभिमुख शअविद्या की 
अवस्था को क्षोभ कहते है । 


(ख) 


ख्याति - भान और कथन। सत्ख्याति >शुक्ति के ग्रवयवों के 
साथ रजत के अवयव सदा रहते है। जैसे शुक्ति के अवयव सत्य है वैसे 
रजत के अवयव भी सत्य है, मिथ्या नहीं है। उन सत्‌ अवयवों का 
भान और कथन ही सतख्याति है । तवीन वैष्णव सतख्याति मानते 
है | असतृख्याति >जेवरीदेश में सर्प अत्यत श्रसत्‌ है, वैसे अन्य देश 
में भी अत्यत असत्‌ है। ऐसे अत्यत असत्‌ सर्प को जेवरी देश में प्रतीति 
होती है, उसको ही शृन्यवादी ग्रसतृर्याति कहते है | आत्मख्याति ८ 
विज्ञानवादी कहते है -जेव्रीदेश मे तथा अन्य देश मे बुद्धि के 
बाहिर कही भी सर्प नही है। कोई भी पदार्थ बुद्धि से भिन्न नही है। 
सर्व पदार्थों के आकार को बुद्धि ही धारण करती है। वह बुद्धि 
क्षरिगक विज्ञानरूप है । क्षण क्षण में नाश और उत्पत्ति को प्राप्त 
होने वाला विज्ञान, वही सर्परूप से प्रतीत होता है। इसको ही आत्म- 
ख्याति कहते है। अन्यथाख्याति ८ नैयायिक और वेशेषिक कहते है --- 
बबी आदिक स्थान में सच्चा सर्प है, नेत्रदोप के बल से वह सन्मुख 
जैवरी देश मे प्रतीत होता है । अन्य देशस्थ की अन्य देश मे प्रतीति 
अन्यथाख्याति है । चिन्‍्तामरणि ग्रथ का कर्ता नवीन नैयायिक का यह 
मत है :--अन्य की अन्यरूप से प्रतीति को अन्यथाख्याति कहते है । 
जेवरी का ही अन्यथा और प्रकार से (सर्परूप से) भान और कथन ही 


अन्यथाख्याति है । अख्याति-साख्य प्रभाकर मतवाले कहते है --जहा 
ज्ण 


ध्श्८ वेदान्त प्रहनोत्तरी 


रज्जु मे सर्पभश्रम होता है, वहा रज्जु का इदंखूप से समान्‍न्य ज्ञान 
और सर्प की स्मृति यह दो ज्ञान होते है। इन दो ज्ञानो के अविवेक को 
ही साख्य प्रभाकर मत में भ्रम कहते ह और अख्याति कहते है । 
अनिरवेचनीय ख्याति-सत्‌ असत्‌ से विलक्षण को अनिवंचनीय कहते 
ह। रज्जु मे सर्प सत्‌ असत्‌ से विलक्षण ही उत्पन्न होता है। वेदान्त 
सिद्धान्त मे अनिरवंचनीय ख्याति ही मानते ह । 
(ग) 
गधत्व >्गध की अधिकरणता को गधत्व कहते है । 
गुण १४--१-रूप २--रस ३-गध ४-स्पर्श +--सख्या ६-परि- 
माण ७-प्रथक्त्व ६--सयोग ९--विभाग १०--परत्व ११--अपरत्व 
१२-ग्रुरुत्व १३-नतव्यत्व १४-सस्कार | ये चतु दश गुण है। गुण 
प्रत्यक्ष ->जिस इन्द्रिय की योग्यता जिस गुण में है, उस इन्द्रिय से उस 
गुण का प्रत्यक्ष होता है । जिस इच्द्रिय से जिस पदाथ का ज्ञान होता 
है उसकी जाति का और उसके अभाव का भी उसी इन्द्रिय से 
ज्ञान होता है । 
(च) 


चरमचज”"्अत्य को चरम कहते है। चारवाक5"-आकाश न मान 
कर चार भूतो को ही माने ऐसे देहात्मावादियों को चारवाक कहते 
है। चित्‌ > अलुप्त प्रकाश । चित्‌निरोध युक्ति--अध्यात्म विद्या, साधु- 
संग, वासनात्याग, प्राणायाम | चिदाभास की सात अवस्था--अज्ञान, 
आवरण, अ्राति, परोक्षज्ञान, अपरोक्षज्ञान, शोकनाश, हर्ष । अज्ञान >-मै 
ब्रह्म को नही जानता हूँ । आवरण >-ब्रह्म नही है और भांन नही होता 
है। आवरण की दो शक्ति--असत्वापादक- वस्तु नही है' ऐसी 
प्रतीति कराने वाली शक्ति । अभानापादक -- वस्तु का भान नही होता 
है ऐसी प्रतीति कराने वाली शक्ति। भ्रॉति>-ज़न्म मरण, गमना- 
गमल, पुण्य-पाप, सुख दुख, की निज स्वरूप कृटस्थ मे 
प्रतीति को श्राति कहते है । इसी को शोक भी कहते है। 
परोक्षज्ञान>-सत्य ज्ञान अनन्त रूप ब्रह्म है इसको परोक्ष ज्ञान 
कहते हैं । यह ब्रह्म नहीं है' इस प्रतीति का विरोधी है। 
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अपरोक्षज्ञान - मै ब्रह्म है| इसको अपरोक्षज्ञान कहते हैं। यह अज्ञान, 
आवरण, अति, इस अ्रविद्याजाल को नष्ट करता है। भ्रातिनाश +« 
मेरे मे जन्म मरण नही है, सुख दुख का लेश भी मुझमें नहीं है । 
किन्तु मै अजन्य (जन्मरहित) कृटस्थ हूँ । इसको भ्रातिनाश कहते है 
और शोकनाशथ भी कहते है। हर्ष जब सशयरहित अपने स्वरूप का 
'मै अद्व त ब्रह्मरूप हूँ' ऐसा ज्ञान होने पर जो मोद होता है, उसको 
हर कहते ह और “निरकुशा तृप्ति! भी कहते हु । चेतन- ब्रह्म -5 निर- 
वच्छिन्न चेतन को ब्रह्म कहते हे । ब्रह्माड के भीतर बाहर महाकाश 
के समान भरपुर चेतन को ब्रह्म कहते ह । तत्पद के लक्ष को ब्रह्म कहते 
है । ईश्वर साक्षी तत्पद का लक्ष्य है। तत्पद वाच्य --अधिष्ठान चेतन 
सहित माया मे आभासरूप ईश्वर है वह तत्पद का वाच्य है। केवल 
अधिष्ठानचेतन तत्पद का लक्ष्य है। समष्टि सघात उपहित चेतन 
ईश्वर साक्षी है। सामान्य चेतन>-व्यापक चेतन | विशेष चेतन वृत्ति 
मे स्थित चेतन | अधिककाल में अधिक देश मे हो उसको सामान्यरूप 
कहते ह। न्यून देश मे न्‍्यूनकाल मे हो उसको विशेषरूप कहते है | शुद्ध- 
चेतन--+निरुपाधिक चेतन। कार्यब्रह्म >मायाक्ृत काय विशिष्ट चेतन 
को कार्यब्रह् कहते हे। ईश्वर चेतन >-मायाविशिष्ट चेतन । माया मे 
चेतन का आभास और माया का अधिष्ठान चेतन दोनों को ईश्वर 
कहते हे । मूल प्रकृति मे चेतन के प्रतिबिम्ब को ईश्वर कहते है । माया 
में प्रतिबिम्ब ईश्वर है । मायारूप अधकारस्थ जो जल कण समान 
बुद्धिवासता उसमे प्रतिबिम्ब को ईव्वर कहते ह। सुषुप्ति अवस्था 
में जो बुद्धि की सूक्ष्म अवस्था उसको वासना कहते हूँ । केवल बुद्धि 
वासना मे प्रतिबिम्ब को ईश्वर कहै तो ठीक नहीं, इससे बुद्धि वासना 
विशिष्ट अज्ञान मे प्रतिबिम्ब को ईश्वर कहने है । सुषुप्ति अवस्था में 
बुद्धि वासना सहित अज्ञानरूप आनन्दमय कोश को ईव्वर कहते है । 
समष्टि सघात उपहित चेतन को ईश्वर साक्षी कहते है । माया उपहित 
चेतन को ईश्वर साक्षों कहते हू। सूक्ष्म प्रपच के प्रेरक अतर्यामी को 
हिरण्यगर्भ कहते ह। सूत्रात्मा समष्टि लिंग शरीर उपहित चेतन 
वा प्राण इन्द्रिय क्रिया वालो से प्राण और पट मे सूत्र के समान 
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ब्रह्माड मे व्याप्त होने से सृत्रात्मा कहते है, हिरण्यगर्भ भी कहते है। 
विराट >-विविध प्रकार से प्रकाशमान। वे श्वानर >+नरो का अभिमानी । 
विश्व नसुक्ष्म ग़रीर को न त्यागकर स्थूछ शरीर मे प्रवेश करने 
वाला । प्रमाता चेतन->प्रमाज्ञान का आश्रय अत करण सहित चेतन । 
स्थल प्रप्च के प्रेरक अतर्यामी को विराट कहते ह। समष्टि स्थल 
प्रपच सहित चेतन को विराद कहते हे | शुद्ध सत्वगुण सहित माया 
ईश्वर का कारण शरीर है। ईश्वर के भग (ऐश्वर्य), समग्रऐश्वर्य, 
समग्रधर्म, समग्रयश, समग्रश्नी, समग्रज्ञान, संमग्रवे राग्य, है । 

जीव चेतन +"अविद्या विशिष्ट चेतन वा अत करण विशिष्ट चेतन 
जीव है | बुद्धि अथवा व्यष्टि अज्ञान के अधिष्ठान चेतन को कृटस्थ 
कहते हैं। स्थल सूक्ष्म शरीर के अधिष्ठान चेतन को कूटस्थ कहते है । 
कूट (मिथ्या बुद्धि व चिदाभास) में असगरूप से स्थित को कूटस्थ 
कहते है । कूृठ जो लुहार का अहरन उसके समान निविकार रूप से 
स्थित को कूटस्थ कहते है । नाना काम और कर्म सहित बुद्धि में चेतत 
के प्रतिब्िम्ब को जीव कहते है। चिदाभास और बुद्धि वा व्यष्टि 
अज्ञान का अधिष्ठान चेतन दोनो को जीव कहते है। भ्रज्ञान मे प्रति- 
बिम्ब जीव है । बिम्ब ईश्वर है । जीव चेतन की उपाधि मुलाज्ञान है । 
उसमे आरोपित प्रतिबिम्बत्व विशिष्ट चेतन को जीव कहते है। 
अविद्यारूप अनन्त अशो मे चेतन के अनन्त प्रतिबिम्ब जीव कहे जाते 
हैं । अत करण उपहित को जीव साक्षी कहते है। व्यष्टि सघातव उप- 
हित चेतन जीव साक्षी है | जीव साक्षी को ही त्वपद का लक्ष कहते है। 
त्वफ्द का लक्ष आत्मा है। सर्व प्रपंच और माया का अधिष्ठान है 
इससे चेनन को ब्रह्म कहते हैं | अविद्या और व्यष्टि देहादिकों का अधि- 
ष्ठान है, इससे वेतन को श्रात्मा कहते है । आंत्मां संच्चिदासन्द्- 
निवृत्ति रहित होने से सतू, जड से विलक्षण होने से चित्‌, दुख से 
विलक्षण मुख्य प्रीति का विषय होने से आनन्दरूप है । व्यष्टि स्थल 
और जाग्रत्‌ के अभिमानी चेतन को विश्व कहते है । व्यष्टिसूक्षम और 
स्वप्त के अभिमानी चेतन को तेजस कहते हैं। सुषुप्ति में कार देह 
के अभिमानी चेनन को प्राज्ञ कहते है। मंलिन संत्वे गुण सहित अविद्या 
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अश जीव का कारण शरीर है। कारण शरीर को ही आनन्दमयकोश 
कहते है । प्रमाता (अत करण) अवच्छिन्त चेतन को प्रमाता चेतन 
कहते है । वत्ति ज्ञान रूप अत करण के परिणाम को प्रमाण कहते है। 
प्रमाण अवच्छिन्न चेतन को प्रमाण चेतन कहते है। साभास वृत्ति 
विशिष्ट चेतन को प्रमाण चेतन कहते है । घटादिक विषय अवच्छिन्न 
(अन्यों से भिन्‍न किये) चेतन को प्रमेय चेतन कहते है । इसी को विषय 
चेतन भी कहते है । घटादि विषयाकार वृत्ति को प्रमा कहते है। प्रमा 
वत्ति अवच्छिन्न चेतन को प्रमा चेतन कहते है । इसी को प्रमिति चेतन 
और फल चेतन भी कहते हैं । वत्ति सबन्ध से घटादिको मे चेतन का' 
प्रतिबिम्ब हो उसको फल चेतन कहूंते है। कोई कहते है -घटा- 
वच्छिन्न चेतन ही ग्रज्ञात हो तब विषय चेतन और ज्ञात हो तब घटा- 
वच्छिन्त चेतन को ही फलचेतन कहते ह। उसी को प्रमेय चेतन कहते 

| स्थल सृक्ष्म देह हयावच्छिन्त कृटस्थ चेतन को पारमाथिक जीव 
कहते ह। इसका ब्रह्म से मुख्य अभेद है। माया से आवत्त कटरस्थ में 
कल्पित अत करण मे चिदाभास है वह देह दय मे अभिमानकर्ता व्याव- 
हारिक जीव है। निद्रारूप माया से आवृत व्यावहारिक जीवरूप 
अधिष्ठान मे कल्पित प्रातिभासिक जीव है। स्त्रप्नावस्था मे प्राति- 
भासिक प्रपच का अंह ममाभिमानी प्रातिभासिक जीव है। 


(ज) 

जन्म -- आयक्षण सबन्ध को जन्म कहते है । 

जाग्रत्‌ ३-जाग्रत्‌ जाग्रत्‌ >वत्त मान जाग्रत्‌ मे स्वरूप का साक्षात- 
कार । जाग्रत्‌ स्वप्ननच्जाग्रत्‌ में भूत वा भविष्य अर्थ का चिन्तन रूप 
मनोराज्य । जाग्रत्‌ सुषुष्ति -जाग्रत्‌ मे भ्रम से जडीभृतवत्ति । इन्द्रिय 
ज॑न्य ज्ञान की अवस्था को जाग्रत्‌ अवस्था कहते है। अवस्था शब्द 
काल का वाचक है| सुखादिको के ज्ञान काल और उदासीन काल को 
भी जाग्रत्‌ अवस्था कहते हैं । जाति >न्यायमत में “नित्य एक और 
शअ्रनेक धर्मियो (व्यक्तियो) में अनुगत धर्म को जाति कहते है | परजाति -- 
'घट हैं! ऐसे सर्वत्र जनुगत सत्ता को नन्‍्यायमत में पर (श्र षठ) जाति 
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कहते है । अपरजाति सत्ता से भिन्न घटत्व आदिक जाति को न्यायमत्‌ 
से अपर (अश्रेष्ठ) जाति कहते है। व्याप्य जाति >-व्यापक जाति के 
अतर्गत (न्यूनदेशवर्ती) जाति को व्याप्य जाति कहते है । जैसे मनुष्य 
जाति के अतर्गत ब्रह्मण॒त्व आदि जातियाँ व्याप्य जातिया है। व्यापक 
जाति+-व्याप्य जाति से अधिक देश मे स्थित जाति, व्यापक जाति है। 
जसे मनुष्यत्व है । जिज्ञासा "जानने की इच्छा | जिज्ञासु >-जानने की 
इच्छावाला । 


उत्तम जिज्ञासु जिसको बोध नही हुआ है किन्तु आत्मा के जानने 
की तीब्र इच्छा है भोग की नही, उसका अन्त करण शुद्ध है, इससे 
वह उत्तम जिज्ञासु है। मद जिज्ञासु>-ज्ञान की सामान्य इच्छा से जो 
श्रवण मे प्रवृत्त हुआ है और अन्त,करण भोगो मे आसक्त है वह मद 
जिज्ञासु है। ज्योति -प्रकाश अष्ट प्रकार है-सूर्य, चन्द्र, बिजली, तारा, 
अग्ति, दीपक, मरि, शब्द । 


ज्ञात अज्ञात "ज्ञान के विषय को ज्ञात और अज्ञान के विषय को 
अज्ञात कहते है। ज्ञातता >|"ज्ञानजन्य प्रकटता को ज्ञातता कहते है । 
ज्ञातत्वविशिष्ट >"ज्ञातत्व विशेषण वाले को ज्ञातत्व विशिष्ट कहते 
है | ज्ञातत्व उपहित >ज्ञातत्व उपाधि वाले को ज्ञातत्व उपहित कहते 
है | ज्ञाता >"शान का कर्ता ज्ञाता कहा जाता है । ज्ञातव्य >- जानने योग्य 
ज्ञान का विषय (ब्रह्म और आत्मा का एकत्व) । 


ज्ञान--नेयायिक 55 इन्द्रियजन्य ज्ञान को अपरो क्ष ज्ञान कहते है, उससे 
भिन्न को परोक्ष ज्ञान कहते है। वेदात सिद्धात मे वृत्ति अवच्छिन्न चेतन 
को ज्ञान कहते हैं| अद्व त मत मे अन्त करण के परिणाम वृत्ति को भी 
ज्ञान कहते है। अबाधित वृत्तिअवच्छिन्न चेतन को प्रमा ज्ञान कहते है । 
बहुत स्थान मे वृत्ति को भी ज्ञान कहते है। प्रमाण चेतन से विषय 
चेतन का अभेद हो वह ज्ञान प्रत्यक्ष होता है । जहा विषय चेतन का 
वृत्ति चेतन से अभेद हो वह ज्ञान प्रत्यक्ष होता है। विषय चेतन का 
वृत्ति चेतन से अभेद ही प्रत्यक्ष ज्ञान का लक्षण है। नेत्रजन्य ज्ञान 
को चाक्षुष ज्ञान कहते है। मन सहित अनुमान प्रमाण से हो उसको 
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प्रनुमिति ज्ञान कहते हैं। मन सहित शब्द प्रमाण से हो उसको शाब्द 
ज्ञान कहते है । 
अन्य प्रमाण बिना केवल मन से हो उसको मानस ज्ञान कहते 
है | प्रमाता से वत्त मान सबन्धी योग्य विषय के ज्ञान को प्रत्यक्ष ज्ञान 
कहते है । प्रमाता से वत्त मान सबन्धवाल योग्य विषय उसके योग्य 
प्रमाणजन्य ज्ञान को प्रत्यक्ष ज्ञान कहते है। प्रमाता से वर्तमान 
सवन्धी योग विषय को प्रत्यक्ष कहते है । विषय का प्रमाता से वृत्ति 
द्वारा अथवा साक्षात्सबन्ध होता है, तब विषय का ज्ञान प्रत्यक्ष होता 
है, और विषय भी प्रत्यक्ष होता है। अबाधित बाह्य पदार्थ गोचर वत्ति 
को बाह्य प्रत्यक्ष प्रमा कहते है। यथार्थ को प्रमा कहते है। अथथार्थ 
को अप्रमा कहते है । प्रमाता से वत्त मानव सबन्ध वाले योग्य विषय 
का अयोग्य प्रमाण से अजन्य ज्ञान को प्रत्यक्ष ज्ञान कहते है। “अह 
ब्रह्मास्मि इस रीति से ब्रह्म से अभिन्न आत्मा को विश्यय करे उसको 
ब्रह्गोचर शुद्वात्मगोचर प्रत्यक्ष प्रमा कहते है | ससार दशा में 
अबाधित अर्थ को विषय करे उसको प्रमा कहते है । जिस विषय का 
प्रमात चेतन से अभेद हो, उस विषय को प्रत्यक्ष कहते है। प्रत्यक्ष 
विषय के ज्ञान को प्रत्यक्ष ज्ञान कहते है । जहा विषय चेतन का वत्ति 
चेतन से अभेद नही हो उस ज्ञान को परोक्ष कहते है। अपरोक्ष, अर्थ 
गोचर ज्ञान को अपरोक्ष ज्ञान कहते है। अपरोक्ष अर्य है गोचर 
(विषय) जिसका उस ज्ञान को अपरोक्ष कहते है । अनावत विषय से 
स्वव्यवहारानुकूल चेतन का अभेद अपरोक्ष ज्ञान का लक्षण है। 
आत्मस्त्ररूप के यथार्थ ज्ञान को तत्त्व ज्ञान कहते है । जीव ब्रह्म के 
अभेदगोचर अन्त करण की बृत्ति को तत्त्व ज्ञान कहते है । जिस 
पदार्य के पूर्व अनुभव के सस्कार हो ओर इन्द्रिय का सयोग हो, वहा 
“सोथ्यम्‌” ऐसा ज्ञान होता है, उसको प्रत्यभिजा ज्ञान कहते है। 
प्रत्यक्ष ज्ञान की सामग्री सहित सस्कारजन्य ज्ञान को प्रत्यभिज्ञा 
यक्ष ज्ञान कहते है। क्रेवल इन्द्रिय जन्य वत्ति हो वहा “अयम”! 
ऐसा प्रत्यक्ष होता है, उसको अभिज्ञा प्रत्यक्ष कहते है। स्मृति -- 
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सस्कारणजन्य ज्ञान । केवल सस्कारजन्य वृत्ति हो उसका 'स” ऐसा 
ग्राकार होता है उसको स्मृति कहते हैं। तत्त्वमस्थादि वाक्यजस्य 
अनुभव से आत्म तत् की स्पृति को यथा आ्रात्म स्मृति कहते है । 


व्यावहारिक प्रपच का मिथ्यात्व अनुभव होने पर उसके सस्कार 
से मिथ्यात्व रूप से प्रपच की स्मृति उसको यथार्थ अनात्मस्मृति कहते 
हैं | अहकारादिको में आत्मत्व भ्रमरूप अनुभव के सस्कार से अहका 
रादिको में आत्मत्व की स्पृति आत्मगोचर शअ्रयथाथ स्मृति है। बसे 
आत्मा मे कतृ त्व अनुभव के सस्क्रार से आत्मा कर्ता है, यह स्मृति भी 
आत्मगोचर अयथार्थ स्मति है । प्रफच में सत्यत्वभ्रम के सस्‍्कार से 
प्रपच सत्य है, यह स्मति ग्रनात्मगोचर अयथार्थ स्मति है। जिस 
स्मृति से उत्तर स्मति न हो उसको चरम स्मृति कहते हू । स्मति के 
विषय को स्मयंमाण कहते ह। ब्रह्म है” इस ज्ञान को परोक्ष ज्ञान 
कहते ह। ब्रह्म मै हें' इस ज्ञान को अपरोक्ष ज्ञान कहते है । सशया 
दिक सहित ज्ञान को मद ज्ञान कहते हं। सशयादि रहित ज्ञान को 
हृढ ज्ञान कहते है । धर्म धर्मी के सबन्ध को विषय करने वाले ज्ञान को 
सविकल्प ज्ञान कहते हुं। उससे भिन्न को निविकल्प ज्ञान कहते 
हे । अध्यास के हेतु सामान्य ज्ञान को धर्मिनज्ञान कहते ह। सामान्य 
ज्ञान को धर्मिज्ञान कहते हैं। “यह रज्ज है वा सर्प है” इस उभय 
कोटि ज्ञान को सशय ज्ञान कहते हू । 'यह सर्प है! इस अविद्या की 
वत्ति को श्राति ज्ञान कहते है । इसी को विपरीत ज्ञात कहते हे । 
ज्ञान से जिसका प्रकाश हो उसे ज्ञान का विषय कहते हु । अज्ञान से आवत्त 
होना अज्ञान का विषय है| जो-जो ज्ञान ग्राहक सामग्री उन सर्व से प्रमात्व 
ग्रह हो उसको स्वत, प्रामाण्य ग्रह कहते हे । ज्ञान के ज्ञान की जिससे 
उत्पत्ति हो उसको ज्ञान ग्राहक सामग्री कहते हे। न्‍्याग्र शास्त्र के मत 
में ज्ञान की उत्पादक सामग्री से प्रमात्व की उत्पत्ति नही होती है और 


ज्ञान की ज्ञापक सामग्री से प्रमात्व का ज्ञान नही होता है, इसको प्ररत 
प्रामाण्यवाद कहते हे । 


ज्ञान के साधन>-जितका श्रवण मे वा ज्ञान मे प्रत्यक्ष फल हो 
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उनको अतरग साधन कहते हे। जिनका ज्ञान मे अथवा श्रवण मे 
प्रत्यक्ष फल नही हो किन्तु अत करण की शुद्धि ही फल हो उनको 
बहिरग साधन कहते है। युक्ति से वेदान्त वाक्‍्यों के तात्परय निश्चय 
को श्रवण कहते हे । श्रवण दो प्रकार का होता है-एक श्रोत्र से वेदान्त 
वाक्यो का सयोगरूप, दूसरा वेदान्त वाक्यो का विचाररूप । 


व्यतिरेकी अनुमान से आत्मा में इतर भेद का अनुमिति ज्ञान होता 
है उसकों मनन कहते है। श्रुत अर्थ के निश्चय के अनुकूल प्रमेय सदेह 
निवर्तक युक्ति चितन को मनन कहते हे ! 


जीव ब्रह्म के अभेद की साधक्र और भेद की बाधक युक्तियों से 
ग्रद्वितीय ब्रह्म के चितन को मनन कहते है । मनन पद का अर्थ चितन 
मात्र है। अनात्माकार वृत्ति का व्यवधान रहित ब्रह्माकार वृत्ति की 
स्थिति को निदिध्यासन कहते है । निदिध्यासन की परिपाकावस्था को 
ही समाधि कहते हूँ । 'तत्पद” त्वपद' के अर्थ का शोधन | इनका ज्ञान 
मे प्रत्यक्ष फल है। इनके बिना ज्ञान नहीं होता । विवेक >-आत्मा 
अविनाशी और अचल है, जगत्‌ नाशवान्‌ और चचल है, इसको विवेक 
कहते है अर्थात्‌ सत्यासत्य का निर्णय । वेराग्य"+म॒त्युलोक से 
लेकर ब्रह्मलोक तक के भोगो को त्यागने की इच्छा। शमादिषद्‌ 
सपत्ति "दम, दम, श्रद्धा, समाधान, उपराम', तितिक्षा | शम ञमन को 
विषयो से रोकना। दम "इन्द्रिय समुदाय को विषयो से रोकता । 
श्रद्धा>गुरु और वेद के वाक्य सत्य हैँ, ऐसा विश्वास । 
समाधान नमन के विक्लेप (चचलता) का नाश । उपराम्‌ हू 
त्याग करने के पश्चात्‌ प्राप्त हुये विषय की इच्छा का अभाव । इसको 
ही उपरति कहते हूँ। तितिक्षा->आतप, जीत, क्षुधा, तृषा आदि के 
सहन करने का स्वभाव । इनका श्रवणादिको मे प्रत्यक्ष फल है। इनके 
बिना श्रवणादिक नही होते । ये ज्ञान के आठ अतरग साधन है । यज्ञा- 
दिक बहिरग साधन है । जिनका ज्ञान में अथवा श्रवण मे प्रत्यक्ष फल 
नही हो किन्तु अत करण की शुद्धि जिनका फल हो वे ज्ञान के बहिरग 
७६ 
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साधन होते है । मनोनाश >मन से रज तम से सत्त्व गुण का तिरस्कार 
रूप मन का स्यवूल भाव कहा जाता है। उसका नाश >-ब्रह्मास्यास की 
प्रबलता से रज तम का तिरस्कार करके जो सत्त्वगुण का आविर्भीय 
होता है वह है। वासनाक्षय । ये दोनो भी ज्ञान के साधन है। ज्ञान के 
प्रतिबन्धक >भूतकाल के विषयों का चितन भूत प्रतिबन्धक है | विषया- 
सक्ति, बुद्धिमाद्य, कुतक, विषयासक्ति दुराग्रह, ये वर्तमान प्रतिबन्धक है। 
भविष्य विययों का चितन भविष्य प्रतिबन्धक है । सशय और विपरीत 
भावना भी ज्ञान के प्रतिबन्बक हे। ज्ञान प्रतिबन्धक निवृत्ति के हेतु -- 
गमादि--यह विषयासक्ति का निवृतक है। श्रवण-पयह बुद्धि की मदता 
का निवृतक है । मनत--यह कुतेक का निवृतक है । 


निदिध्यासन--यह विपरीत भावना मे जो दूराग्रह होता है उसका 
निवृत्तक है। ज्ञान भूमिका सात है--१-शुभेच्छा >विवेकादिक चार 
साधन सपन्न को आत्मा के जानने की तोब् इच्छा । २-सुविचारणा+>- 
ब्रह्मनिष्ठ गुरु से श्रवण॒ किये हये जीव ब्रह्म की एकता के बोधक 
वेदान्तन वचनो का अनेक युक्तियो से अच्छी प्रकार विचार करना 
३-तनुमानसा >-बह्यात्मा की एकतारूप श्रर्थ के निरन्तर चितनरूप 
निदिध्यासन से स्थल मत की (बहिमु ख मन की) अतमु खतारूप 
सृक्ष्मता को तनुमानसा कहते है ।४-सत्त्वापत्ति “स्त्ररूप साक्षात्काररूप 
निविकल्प स्थिति होने पर, तत्त्वज्ञान युक्त मन रूप सत्त्व (शुद्ध अन्त - 
करणा) की प्राप्ति को सक्त्वापत्ति कहते है। ५-अससक्ति >-निविकल्प 
समाधि के अभ्यास की परिपक्‍षवता से देह मे स्वेथा अहताममता गलित 
होकर, देहादिको मे सर्वंधा आसक्ति के अभाव को अससक्ति कहते हे । 
६-पदार्थाभाविनो >|अतिशंय निविकल्प समाधि के ग्रभ्यास से देहादिक 
सर्वे पदार्थों का अ्रधिष्ठान रूप से प्रतीत होना रूप अभाव को पदार्था- 
भाविनी कहते है। ७तुरीयगा-ज्ञाता, ज्ञान, जेयरूपः त्रिपुटी की 
चतुर्थ, पंचम भूमिका के समान भावरूप से और षष्ठ भूमिका के 
समान अभावरूप से भी प्रतीति नहीं हो, ऐसी स्वपर से उत्थान रहित 
तुरीय पद मे मन की स्थिति को तुरीयगा कहते है । भूमि का नाम 
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अवस्था का है । ज्ञानी "जी वन्मुक्त विद्वान । जेय >जानने योग्य । ज्ञेयता 
न्‍नन्यायमत में ज्ञेयता और पदशक्ति सर्वे मे है । 
(त, द, ध) 

तत्व "सार, आकाशादि पाच साख्य के २४ तत्त्व, तत्त्वज्ञान "ब्रह्म 
ज्ञान | तत्चज्ञानी --ब्रह्मज्ञानी, दाशनिक, जीव, ब्रह्म, प्रकृति का यथाथ 
ज्ञाता | तक >"्अनिष्ट प्रभजक वा अनिष्ट आपादन तर्क है| व्याप्य के 
आरोप से व्यापक का आरोप | तादात्म्य >अभेद सबन्ध, तदह्बचक्तित्व । 
त्रिताप> स्थल सूक्ष्म शरीर में होने वाले आधि, व्याधि रूप दुख को 
अध्यात्म ताप कहते है | देवताओं से होने वाले-शीत, उष्ण, अतिव॑ष्ि, 
अनावृष्टि, विद्य त्पात, भूकप आदिक दू'ख को अधिदेवताप कहते है । 
स्वगरोर से भिन्न चक्षगोचर प्राशियों (चोर, व्याप्र, भत्र आदि) से 
होने वाले दु ख को अधिभूतताप कहते है। त्रिपुटी १४७-ज्ञाता, जान 
ज्ञेय का समुदाय त्रिपुटी है। इन्द्रिय, देवता और विपय तीनो को 
त्रिपुटी कहते है। इन्द्रिय अध्यात्म, देवता अधिदेव, विषय अधिभूत 
कहे जाते है । दश इन्द्रिय और ग्रन्त करण की १४ त्रिपूटी होती है । 
दश दोष ज"|चोरो, जारी, हिसा ये तीन दोष शरीर के है। निदा 
झूठ, कठोरता, वाकचालता, ये चार वाणी के दोष है । तृष्णा, चिता 
बुद्धिमदता, ये तीन मन के दोप है । प्रमातादोप --अत करण देशगत 
अज्ञान की विक्षेप हेतु शक्ति मे स्थित शुभाशुभ कर्म के सस्क्रार रूप 
अद्दष्ट । प्रमाणदोष "चेतन में अन्य प्रमाण के अभाव से अपना 
स्वरूप ही प्रमाण है, उसमे स्थित अविद्या प्रमाण दोष है। प्रमेय- 
दोप >चेतन मे निरपेक्ष आतरता है, प्रप्च मे सापेक्ष आतरता है। 
चेतन मे पारमाथिक वस्तुता है, प्रपच में अनिर्वचचनीय वस्तुता है। 
इससे आंतरता से और वस्तुता से चेतन मे प्रपच का साहश्य है सो 
प्रमेय दोष है । द्रव्य शक्ति जाग्रतादि व्यवहार के अनुकूछ पदार्थों के 
उत्पन्न होने के कारण रूप शक्ति को द्रव्य शक्ति कहते है । 


दृष्टात >-- वादी प्रतिवादी दोनो के सम्मत अर्थ को हृष्टान्त कहते 
है । इसी को उदाहरण भी कहते है । दृष्ठात से सिद्ध अर्थ को दा्ष्टात 


ध्र्प वेदान्त प्रश्नोत्त री 


कहते है। उसी को सिद्धान्त भी कहते है। जगत्‌ के मिथ्यापन में 
पाच हृष्टात है --शुक्ति मे रजत का, रज्जु मे सर्प का, स्थाणु में पुरुष 
का, आकाश में नीलता का, मरुचिका मे जल का। मध्याह्न मे ऊषर 
भूमि मे प्रतित्रिम्बित सूर्य की किरण को मरीचिका कहते है। उसमे 
जो जल भासता है, उसको मृगजल (मृगतृष्णा) कहते है। हृष्टिसष्टि- 
वाद दृष्टि अर्थात्‌ अविद्या की वृत्तिरूप ज्ञान, उसके सम समय मे ही 
सृष्टि अर्थात्‌ प्रपच की उत्पत्ति, उसके कथन को हृष्टिसूष्टिवाद कहते 
है। इसी को अजातवाद भी कहते है। दृष्टि ग्र्थात्‌ ज्ञानरूप ही 
सृष्टि है, ज्ञान से पृथक सृष्टि नही है। हृष्टिकाल में अनात्म पदार्थ 
को सृष्टि है, ज्ञान से पूर्व अ्नात्म पदार्थ नही होते । दुर्जनतोष न्याय + 
प्रबल शत्रु अपने निर्ब शत्रु को प्रथम प्रहार करने की आज्ञा देकर 
सतोष को प्राप्त करे, पीछे उसको मारे, उसका नाम दुर्जनतोष न्याय 
है। धर्म ->-श्रन्याश्रित हो स्वृतत्र न हो उसको धर्म कहते है। केबल- 
धर्म ->घटत्वादिको को केवल धर्म कहते है । 


धातु सात है --१-रस “सूक्ष्म (पुण्यपाप), मध्यम (अन्न का सार) 
ओर स्थूल (मल) भेद से तीन प्रकार भुक्त अन्न के विभाग होते है । 
उनमे से मध्यम विभाग को रस कहते है । २-रुधिर, ३-मास, ४-मेद -- 
इबेत मास (चर्बी) ५-मज्जा "-भ्रस्थिगत सचिक्कण पदार्थ । ६-अस्थि । 
७-रेत | ध्येय सन्ध्यान करने योग्य । ध्याताल्‍॑ध्यान करने बाला। 
ध्यान >-तैल धारावत ध्येयाकार वृत्ति । 


(न) 


है. 

नाडि ओर नाडि देवता १०--१--इंडा>- (चंद्र) वामनासिका गत 
चद्रनाडी । हरि देवता । २--पिगलछा 5८ सूर्य) दक्षिण नासिकागत 
सूर्यनाडी । ब्रह्मा देवता | ३--सुषुम्णा (मध्यमा) >-नासिका के मध्यगत' 
नाडी । देवतारुद्र | ४--गाधारी --(दक्षिण नेत्र) देवता इन्द्र । ५-हस्ति 
जिह्ना (वामनेत्र) देवता वरुण | ६--पूषा८"-(दक्षिणकर्ण) ईव्वर। 
७-यशस्विनी (वामकर्णा) ब्रह्मा | ६-कुंह (गुदा) पृथ्वी | ६-अलबुषा 
 "(मेढ़) सूर्य । १०--शखिनी (नाभि) चंद्र | हितानाड़ी -> जिसमे स्वप्न 
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सृष्टि होती है, यह बाल के अग्रभाग से भी शताश सूक्ष्म है और कठ 
देश मे स्थित है | पुरीवत्‌ नाडी >-जिसमे सुषुप्ति अवस्था मे मन प्रवेश 
करता है। यह नाभि प्रदेश मे स्थित है। नादादिज> नाद आकार वा 
शब्दगुणु वा परा आदिक चारवाणी । विन्दु --*कार का अलक्ष्य अर्थरूप 
तुरीयपद | कला+-अ#कार की अकरादियमात्रा परावाणीरूप अक (शब्द 
का अवयव) | निग्रह दो प्रकार का होता है-१--क्रमनिग्रह -- यम- 
नियमादिक गश्रष्टयोग के अगो द्वारा क्रम से चित्त का निरोध | २-ह5- 
निग्रह >>प्राणनिरोधरूप हठ से वा साभवी आदिक मुद्राओ भे से किसी 
एक मुद्रा के अभ्यास से चित्त का निरोध। नित्य निवृत्ति की निवृत्ति, 
नित्य प्राप्ति की प्राप्ति--व्यावहारिक किवा प्रातिभाषिक प्रपच के 
रहते हुये भी पारमाथिक सत्ता से आत्मा में प्रप्च का अत्यताभाव 
श्रुति तथा विद्वानों के अनुभव से सिद्ध है सोई नित्य निवृत्ति 
है। इसी को विषयरूप' निवृत्ति भी कहते है । उसका श्र्‌ति यूक्ति और 
तत्त्वज्ञान से अयकालिक अभाव निश्चय ही नित्य निवृत्ति की निवृत्ति 
है । परमानन्द स्वरूप ब्रह्मा सर्व का अपना आप होने स नित्य प्राप्त है 
तो भी अज्ञान से अप्राप्त के समान है। उसका तच्त्वज्ञान से “मै ही 
प्रमानन्दरूप ब्रह्म हूँ” ऐसा निश्चयरूप ज्ञान ही नित्य प्राप्ति की प्राप्ति 
है | निश्चय >+सशय विरोधीज्ञान। यथार्थ निश्चय वनयथार्थ अनुभव 
वा यथार्थ स्मृति को यथार्थ निथ्चय कहते है । 


नियम ५ है --शौच>>बाहर भीतर की पवित्रता | सतोष, तप 
स्वाध्याय >स्वशाखा के वेदभाग का वा गीता आदिक का नित्यपाठ। 
ईव्वर प्रशिधान -55“कारादि ईश्वर उपासना। निवृत्ति दो प्रकार की 
है -१>का्ये की कारण मे लयरूप निवृत्ति। २-अत्यंत निवृत्ति-- 
जिसकी निवृत्ति होने पर फिर उत्पत्ति नही हो श्रर्थात्‌ कारण सहित 
कार्य का नाश, उसको अत्यत निवृत्ति कहते है। निवृत्ति ३ (तादात्म्य 
की निवृत्ति) भ्रमज की निधवत्ति ज्ञान द्वारा भ्राति (अविवेक) के नाश 
से श्रमज तादात्म्य की निवृत्ति। सहज की निवृत्ति --सहज तादात्म्य 
का ज्ञान से वाध और ज्ञानी के देहपात के अनतर नाश । कममज की 


६३० वेदान्त प्रदनोत्त री 


निवृत्ति>-कर्मंज तादात्म्य प्रारब्ध भोग के अत होने पर ज्ञानी के देह 
की निवृत्ति | नि स्वरूप >चसत्ता स्फ़ति रहित को नि स््ररूप कहते है । 
निश्रेयसन्‍च"-मोक्ष-अनर्थ निवृत्ति, परमानन्द प्राप्ति । 
(प, फ) 

पच्रकोश >समष्टि अज्ञानरूप माया ईश्वर का कारण दरीर है, 
वही ईश्वर का आनन्दमय कोश है | जीवो के सूक्ष्म शरीर की समष्टि 
रूप हिरण्यगर्भ ईव्वर का सूक्ष्म शरीर है। उसमे विज्ञानमय, मनोमय, 
प्राणमयरूप ईश्वर के तीन कोश है। दिकपाल, वायु, सूये, वरुण, 
अश्विनीकुमार, ये पॉच ईश्वर की ज्ञानइन्द्रिय, और समष्टि बुद्धिमय 
महत्तत्त्वरूप वा सर्व बुद्धियों का अभिमानी ब्रह्मारूप ईश्वर को बुद्धि, 
यह ईश्वर का विज्ञानमय कोश है। उक्त श्रोतादिक के अधिष्ठाता 
पाच ईश्वर के ज्ञानइन्द्रिय और समष्टि मनरूप अहकारमय वा सर्वे 
के मत का अभिमानी चंद्रमामय ईश्वर का मन यह ईश्वर का मनोमय 
कोश है । अग्नि, इन्द्र, उपेद्र, प्रजापति, यभा, ये पांच ईदवर के कर्म 
इन्द्रिय और समष्टिप्राण वा वायु का अभिमानी देबतारूप ईश्वर का 
प्राण, यह ईह्वर का प्राशमय कोश है। समष्टि स्थूल सृष्टिरूप 
विराद ईश्वर का स्थूल शरीर है। सो ईश्वर का अन्नमय कोण है। 
मलिन सत्त्वगुण सहित अविद्या अश जीव का कारण शरीर है। वही 
जीव का आनन्दसय कोश है। जीव के सूक्ष्म शरीर में विज्ञानमय, 
मनोमय और प्राशमय ये तीन कोश रहते है । पचज्ञान इन्द्रिय और 
निशचयरूप अत करण की वृत्ति बुद्धि जीव का विज्ञानमय कोश है । 
पचन्ञान इन्द्रिय ओर सकलप विकल्प रूप अ्रत,क रण की वृत्ति मन, जोव 
का मनोमय कोश है। पचप्राण और पत्र कर्मेद्रिय जीव का प्रागुमय 
कोश है । व्यष्टि स्थूल शरीर जीव का अन्नमय कोश है । 

पचभेद >-जीव ईश का भेद, जीवो का परस्पर भेद, जीव जड़ 
का भेद, ईश जड का भेद, जड जड का भेद । पदार्थ शोधन">चेतन 
का और जड का क्रम से कार्य कारणुपना और अधिष्ठान अध्यस्तपना, 
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द्रष्टाहश्यपना, साक्षी साक्ष्यपना, है उसका गास्त्रोक्त अनेक प्रक्रियाओं 
से विचार करना अर्थात्‌ हसपक्षी द्वारा क्षीरतीर के विभाग के 
समान । किवा घुत और तक्र (छाछ) के विभाग के समान । 
किवा (अथवा) मृत्तिका कृपाकाश के विभाग के समान विभाग करने 
को पदार्थ शोधन कहते है। परपरा सबन्ध"-जिस अर्थ के साथ 
जिसका साक्षात्‌ सबन्ध नही हो किन्तु किसी द्वारा सबन्ध हो, उस अर्थ 
के साथ उसका प्रपरा सम्बन्ध कहा जाता है। पर-भिन्न को पर 
कहते है । पराक - बाह्य। प्रत्यक - भ्रतर | परिशाम - उपादान कारणा 


के समान स््रभाव वाले और अन्यथा स्वरूप को परिणाम कहते है। 
परिशेष - बहुत श्रर्थों के प्राप्त होने पर अन्यो का निषेध होकर अवशेष 
रहे एक अर्थ मे निश्चय होता है, उसको परिशेष कहते है | परिभाषा 
शास्त्र के असाधारण सकेत को परिभाषा कहते है। परीक्षा ८ पद- 
कृति (अतिव्याप्ति आदिक दोषो का विचार)। पालन - कर्म के अनुसार 
सुख दु ख के सत्रन्ध को पालन कहते है। पुरी आठ है --१ज्ञाने- 
र्विय पक २--कर्मन्द्रिय पचक्त ३--अत करण चतुष्टय ४--प्राणादि 
पचकर ४-भ्रूतपचक्र ६--काम' ७-नत्रिविध कर्म द--वासना । पुरुष 
चार प्रकार के होते है -पामर, विषयी, जिज्नासु, मुक्त, १-पामर 
>इस लोक के निश्चिद्ध और विहित भोगों में आसक्त शास्त्र सस्कार 
से रहित पुरुष को पामर कहते हैं। २--विषयी -शास्त्र के अनुसार 
विषयो को भोगते हुये परछोक के वा इस लछोक के भोगों के निमित्त 
कर्म करे उस पुरुष को विषयी कहते है । ३--जिज्ञासु - जन्मादिक 
दु खो की निवृत्ति और परमान्द स्त्ररूप की प्राप्ति का हेतु स्वरूपज्ञान 
है, उसके जानने की इच्छा जिसको हो उस पुरुष को जिज्ञासु कहते 
है । ४-मुक्त- स्पूल सूक्ष्म कारण शरीर से भिन्न अपना स्वरूप, 
उसका ब्रह्मरूप से अपरोक्षज्ञान जिसको हों उस पुरुष को मुक्त कहते 
है। पुरुषार्थ - पुरुष की अभिलाषा के विषय को पुरुषार्थ कहते है। 
दु खाभाव को पुरुषार्थ कहते है । केवल सुख ही को पुरुषा्थ कहते है । 
मुख्य पुरुषार्थ सुख ही है । 


६३२ वेदान्त प्रशनोत्तरी 


पूजापात्र--ब्रह्मनिष्ठ, मुमुक्षु, हरिभक्त, स्वधर्मनिष्ठ पुरुष पूजा के 
पात्र होते है। प्रकरण प्र थ सिद्धान्त के एक देश का आश्रय करके 
स्वतत्र अधिक अर्थ का निरूपण जिनमे किया हो, ऐसे पच्रदशी आदिक 
वेदान्त के ग्र थो को वेदात के प्रकरणा ग्र थ कहते है | प्रक्रति - जिससे 
प्रकर्ष से सर्वे जगत किया जाता है, ऐसी सृष्टि की उपादान कारण 
दक्ति को प्रकृति कहते है । अथवा-प्र' सत्त्वगुण, क्र! रजोगुण, दोनो 
से युक्त (ति” तमोगुण प्रधान स्वरूप शक्ति को प्रकृति कहते है। 
प्रकृति अष्ठ प्रकार -१-पृथ्वी-र जल ३-अग्नि ४-वायु १-आकाश 
६-मन-यहा मन शब्द से समष्टि मन रूप अहकार का ग्रहण है। 
७-बुद्धि-यहा-बुद्धि शब्द से समष्टि बुद्धि रूप महत्तत्व का ग्रहण है। 
८ अहुकार-यहा अहकार शब्द से महत्तत्व से पू्वे शुद्ध अहकार के 
कारण श्रज्ञानरूप मूल प्रकृति का ग्रहण है । प्रतिक्षेप- तिरस्कार । 
प्रतिबन्धक - काये का विरोधी। प्रत्यक्ष प्रमाण -प्रत्यक्ष प्रमा के 
करणा को प्रत्यक्ष प्रमाण कहते है। इच्द्रिय जन्य यथार्थ ज्ञान को 
न्‍्यायमत मे प्रत्यक्ष प्रमा कहते है। अबाधित अर्थ को विषश करने- 
वाला ज्ञान प्रमा कहा जाता है | सफल प्रवृति का जनक 'ससर्ग 
विशिष्ट ज्ञान प्रमा कहा जाता है। प्रमाणजन्य यथार्थ ज्ञान को प्रमा 
कहते है। उससे भिन्न को अप्रमा कहते है । प्रमा के करण को 
प्रमाण कहते हुँ । अप्रमात्व को श्रप्रवाण्य कहने है । 
प्रतियोगी - अभाव के अश्ाव को प्रतियोगी कहने है। 
जिसका अभाव हो उसको उसका प्रतियोगी कहते है। प्रतियोगी में 
जो धर्म रहता है उसको प्रतियोगितावच्छेदक कहते हे । अभावबोधक 
पद के साथ प्रतियोगिताबोधक पद के उच्चारण करे जिस धर्म की 
प्रतीति हो, उसको प्रतियोगितावच्छेदक कहते है। प्रतियोगिता- 
वच्छेदक सबन्ध - जिस सबन्ध से पदार्थ का अभाव कहा जाय उसको 
प्रतियोगितावच्छेदक  सबन्ध कहते हू । प्रतीति “ज्ञान । प्रत्यक्ष 
ज्ञान- प्रत्यक्ष विफ्य के ज्ञान को प्रत्यक्ष ज्ञान कहते है । प्रपच - ससार 
ये तोन प्रकार का है '--स्थूछ प्रपच, सूक्ष्म प्रपच, कारण प्रपच। 
प्रमा-स्मृति से भिन्न अ्रवाधित अर्थगोचर ज्ञान । सफल प्रवृत्ति 
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जनक ससगग विशिष्ट ज्ञान प्रमा है। प्रमाता- प्रमा ज्ञान का कर्ता 
प्रमाता है । अन्त करण विशिष्ट प्रमाता है। प्रमाद - अवश्य करने 
योग्य कार्य का विस्मरणा। प्रमुष्टतत्ता- प्रमुष्ट अर्थात्‌ लुप्त हुई है 
तत्ता जिसकी सो प्रम॒ुष्टतत्ता के शब्द का भ्र्थ है। प्रमेय - प्रमा ज्ञान 
का विषय । प्रयोजन दो प्रकार है। अवातर - जिस वस्तु द्वारा परम 
प्रयोजन की प्राप्ति हो उसको अवातर प्रयोजन कहते हुँ । परम 
प्रयोजन - जिस में पुरुष की अभिलाषा हो उसको परमप्रयोजन कहते 
हैं| प्रलय. पच प्रकार का है८ १-नित्य प्रठय “क्षण क्षण मे सर्वे 
कार्यो का दीप ज्योति के समान नाश, वा सुबुप्ति । २-तेमित्तिक 
प्रलय ब्रह्मा की रात्रि रूप निमित्त से भूर आदि नीचे के तीन छोको 
का नाश । ३-दिन प्रलूय - ब्रह्मा के दिन में चतु्दंश मन्वतर होते है । 
उनमे से प्रत्येक का नाश । इसी को अवानतर प्रठुय और मन्वतर 
प्रलय भी कहते है । इसी को कोई नमितिक प्रलय भी कहते है । 
४-महाप्ररुय - ब्रह्मा के शतवपे के अनन्तर ब्रह्मदेव सहित आकाशादि 
सर्वभूतोी का नाश । ५-अत्यतिक प्रलुय >ज्ञान से कारण सहित 
सकल जगत का बाध (अत्यन्त निवत्ति)। प्रवति विज्ञान धारा >यह घट 
है, यह शरीर है ऐसी विज्ञान की धारा। प्रसख्यान -वत्ति का प्रवाह । 
प्राक सिद्ध शुक्ति मे कालत्रय में रजत नहीं है, ऐसा निश्चय । 
प्रस्थान - विद्या के अग । प्रौढिवाद - प्रतिवादी की उक्ति मानकर भी 
स्वमत मे दोष का परिहार करने को प्रोढिवाद कहते है। प्रौढि ग्रर्थात्‌ 
अप्रनी उत्कर्षता के लिये बाद अर्थात्‌ कथन को प्रोढिवाद कहते है । 
फल -वृत्ति में चिदाभास | फल> मोक्ष । फलव्याप्ति, वत्ति व्याप्ति- 
फल व्याप्ति- चिदाभास को पदाथ में व्याप्ति को फल व्याप्ति कहते 
है । वत्ति व्याप्ति- अन्त करण की वृत्ति घटादिक पदार्थों से व्याप्त 
होकर उसी पदार्थ के आकार मे स्फुरण होती है, उसको वत्ति व्याप्चि 
कहते है । 
(ब, भ ) 

बधज-अभिमान की अवस्था का ही नाम बध है। भ्रम ज्ञान को 

हद 0 
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अभिमान कहते है। बधक -> अहकार से आदि अनात्म वस्तु । बाघ 

अपरोक्ष मिथ्या निग्चय वा अभाव निश्चय । शुक्ति मे कालत्रय मे 
रजत नहीं है, इस निश्चय को बाध कहते है। अध्यस्त पदार्थ में 
मिथ्यात्व निव्चय वा उसका अभात्र निग्वय ही बाध का स्वरूप है। 
वाध - ब्रह्मज्ञान बिना प्रतिबिम्बाध्यास का बाध नहीं माने उसके मत 
में केवल अधिष्ठान शेप को बाध कहते है। बाधित > ब्रह्माज्ञान बिना 
ही शुक्ति आदिको के ज्ञान से जिसका बाध हो उसको बाधित कहते है । 
अथवा प्रमाता के बाध बिना जिसका बाध नही हो उसको अबाधित 
और प्रमाता के होते हुये भी जिसका बाध हो उसको बाधित कहते है । 
जिसका सर्वदा बाघ नही हो ऐसा चेतन है । व्यवहार दशा मे बाध 
नहीं हो ऐसा अज्ञान ओर महाभृत तथा भौतिक प्रप्च है। बाध्य - 
अवाध्य विलक्षण | बांध के योग्य को बाध्य कहते हे । ब्रह्मत्रित्‌ - 
चतुर्थभृमिका मे आरूड ज्ञानी | ब्रह्मविद्वर ८ पचम भूमिका मे आ्रारूढ 
ज्ञानी । ब्रह्मतिद्वदरीयान्‌ < पष्ठ भूमिका मे आरझूढ ज्ञानी । ब्रह्म विद्- 
रिष्ठ - सप्तम भूमिका में आरूढ ज्ञानी | ब्राह्मणत्रत -< १-जान 
र-सत्य ३-शम ४दम २-श्रुत ८ शास्त्राभ्यास। ६-अमात्सय - पर 
के उत्क५ का असहन रूप मत्सरता से रहित । ७-अनुसूया » गुणों में 
दोषारोपण रूप असूया रहित । ८-लज्जा। ६-तितिक्षा १०-यज ११-दान 
१२-धर्य “कामक्रोध का वेग रोकना। भद्दामुद्रा >हस्तगत अगुष्ठ तर्जनी 
के सयोग को भद्रामुद्रा कहते ह। इसी को लोपामुद्रा, तकंमुद्रा, ज्ञान- 
मुद्रा भी कहते है । भागवत धम>"-भक्तों के धर्म १३ है -- १-सकाम 
कर्म के फल का विपरीत दर्शन । २ धन गृह पुत्रादि मे दू खबुद्धि और 
चलबुद्धि। ३-शब्द ब्रह्म और परब्रह्म मे कुशल गुरु प्रतिगमन । ४-पर- 
लोक में नश्वरबुद्धि । ५-गुरु मे ईश्वर बुद्धि और निष्कपट सेवा। 
६-परमेद्वर में सर्वकर्मं समर्पण । ७-भक्ति वेराग्य सहित स्वरूपानुभव 
साधु सग । ८5-शौच, तप, तितिक्षा, मौन । ९-स्वराध्याय, ग्राजेंव (सरल 
स्वभाव ), ब्रद्मचय, अहिसा, द्व दसमत्व (शीत उष्णु आदिक द्वद धर्म 
के सहन का स्वभाव) १०-सववेत्र आत्मारूप ईद्वर का दश्शन ११-कंवल्य 
(एकाकी रहना), अनिकेत (ग्रह नहीं बनाना), एकात (विविक्त), चीर 
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वस्त्र, सतोष । १२-सर्व भूतो में आत्मा के भगवद्भाव का दर्शन । १३- 
जन्म कर्म वर्णाश्रमादि का देह में निरभिमान और परस्पर बुद्धि का 
अभाव । भाष्यन-सूत्रादिखू्प मूल ग्रन्थ के पद को लेकर उसके पर्याय 
रूप स्वपदों को कथन करके फिर मूलगत पदों के अनुसार पदो से 
स्वपदों का विवरण अर्थात्‌ विशेष करके वर्णोन को भाष्य कहते है । 
भूतग्राम चार है--१-जरायुज >-मनुष्य पशु आदिक । २-श्रडज >पक्षी 
सर्पादिक । ३-उद्भिज्ज >--वृक्षादिक । ४-स्वेदज >-यूकामत्कुण आदिक । 
भूमा >>अनन्तरूप ब्रह्म । भूरादिक लोक ७--१-भ्रछोक २-भुवरलोक 
३-स्व॒रलोक ४-मह रलोक ५-जनलोक ६-तपलोक ७-सत्यकोक | भ्रम ८८ 
दोषजन्य । अ्रम निश्चय >ञअनित्रंचतीय के निश्चय को भ्रम निश्चय 
कहते है। न्‍्यायमत में विशेषण के अभाव वाले में विशेषण प्रतीति 
को भ्रम कहते है। उसको ही अयथाथ ज्ञान और अन्यथाख्याति भी 
कहते है | अयथार्थ को तथा सभय ज्ञान को भी भ्रम' कहुते है । स्वाभा- 
वाधिकरण में अवभास को भ्रम कहते है । भ्रम का उपादान कारण -< 
अ्रम का अधिष्ठान ही अम का उपादान कारण है। ज्ञान हय से 
निष्फल प्रवृत्ति हो, वहा ज्ञान हय को ही भ्रम कहते है । यह प्रभाकर 
का अख्यातिवाद है। 


(म) 

मगल ६ प्रकार का है -निगु ण॒ वस्तु निदेश (बताना) जिस 
विभु सत्य प्रकाश से सूर्य चन्द्रादिक प्रकाशित होते है, सो बुद्धि का 
साक्षी शुद्ध और आनन्द स्वरूप मै । सगुण वस्तु निर्देश >-श्री गणपति 
के नाम से विघ्न सप्तृल नष्ट हो जाते है, गणपति के चिल्तनन बिता 
देवताओं का भक्षी काय सिद्ध नही होता है। नमस्कार "जो भजन 
करने वालो को सदा भजते है अर्थात्‌ उनकी इच्छा पूर्णो करते है, 
उन असुरो के सहारक लक्ष्मीपति और पार्वतीफ्ति को हमारा 
प्रशाम है । स्ववाछित प्रा्थनारूप आशीर्वाद 5जिस शक्ति की 
शक्ति को प्राप्त करके ईद्वर यह ससाररूप कार्य रचता है, बह मेरे 
कार्य की सिद्धि के लिये मेरे हृदय मे निवास करे | शिष्यवा छिन प्रा्थना- 
रूप आशीर्वाद>-जन्मादि दु खरूप बन्ध को हरने वाले और परम सुख 
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को प्रदान करते वाले मेरे इष्टदेव शिष्यों का जन्मादि दु ख नष्ट करे । 
आचार्य को नमस्कार >-वेदान्तशास्त्र रचयिता व्यास आदि आचार्यो 
को नमस्कार । मद प्रारब्ध->जिसका प्रारब्ध अधिक प्रवृत्ति का हेतु 

हो, उसके प्रारब्ध को मद कहते है। मन न्याय मत में मन को परम 
अगु कहते है। अन्त करण की अवस्था को मन कहते है! सकल्‍्प 
जिकल्‍प रूप अन्त करण की वत्ति को मन कहते है। मनन "-जोव 
ब्रह्म के अभेद की साधक और भेद को बाधक युक्तियों से अद्वितोय ब्रह्म 
के चितन को मतन कहते है । सद अष्ट प्रकार है .-कुल मद, 
शीलमद, धनमद, रूपमद, यौवनमद, विद्यामद, तपमद, राज्यमद | 
मलन्‍्-नपाप | महावाक्य >॑+जीव परमात्मा को एकता के बोधक वाक्य 
को महावाक्य कहते है । परमात्मा के वा जीव के स्वरूप के बोधक 
वाक्य को अवातर वाक्य कहते है । महत्ता हेतु धर्म १२है -- 
१-प्रनाइ्यता २--अभिजन+>-कुटुम्ब ३-रूप ४-तप *--श्रुत -- 
गास्त्रायास ६--ओज >-इन्द्रियो का तेज । ७-लेज ८--प्रभाव 
बल १०-पीहष ११-बुद्धि १२-योग। महाकारण शरीर 
ब्रह्मनिष्ठ गुरु द्वारा वेदान्तशास्त्र के श्रवण से मै द्रष्टा साक्षी रूप हूँ 
ऐसा विशेष ज्ञान मन की वत्ति में उत्पन्न होता है, उसको चौथा महा 
कारण शरीर कहते है | महायज्ञ पाच है --१-देवयज्ञ > होम । 
२-ऋषियज्ञ < धर्म ग्रथो का पाठ । ३-पितृयज्ञ >+तर्पण ४-मनुष्ययज्ञ ८ 
अतिथि का सत्कार ५-भूतयज्ञ >-गाय, कुत्ते आदि को रोटी देना। 
मातसविपयंय >स्वप्त ज्ञान को नयायिक मानसव्रिपयंय कहते है । 
अन्यथाख्याति को विपयेय कहुते है । मायाल्‍|शुद्ध सत्व गुण की 
प्रधानता से माया, मलिन सत्व गुण की प्रधानता से ग्रज्ञान, विक्षेप 
शक्ति को प्रधानता से माया, आवरण शक्ति की प्रधानता से अ्रविद्या कहते 
है । मार्गतीन--पिपीलिका, दादु र, विहगम | पिपीलिका>-चीटी के 
समान क्रम से (ब्रह्मचर्य से गृहस्थ फिर वानप्रस्थ फिर सन्यास फिर ज्ञान से) 
मुक्तिप्राप्तकरता । दादू र->-मेढक के समान स्थान छोडना अथौत्‌ नेष्ठिक 
ब्रह्मचारी होके ज्ञान द्वारा मुक्ति प्राप्त करना। विहु मम £पक्षी जंसे 
भूमि से उड़कर सीधा वृक्ष की शाखा पर जा बंठता है, वंसे ब्रह्मचर्य 
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अवस्था मे ही ज्ञान द्वारा मुक्ति प्राप्त करना। अन्य तीन मार्ग १-- 
देवयान नचसूर्य मडछ को भेदन करके ब्रह्मलोक में जाने का मार्ग इसी 
को आचि मार्ग भी कहते है | २-फि्त्यान >- चन्द्र मडल को भेदन 
करके इन्धकोक रूप ब्रह्मलोक में जाने का मार्ग,। इसी को धरम मार्ग 
भी कहते है । ३-जायस्व म्रियस्व मार्गे >-बारम्बार जन्म मृत्यु के 
कारण मंत्युछोक मे आने का मार्ग । मुमुक्षु "मोक्ष की इच्छा वाला । 
मुक्ति-सालोक्य >+इष्टदेव के लोक मे निवास | सामीप्य- इष्टदेव के 
समीप निवास | सारूप्य - इंष्टदेव के समानरूप होना | सायुज्य - इृष्ट 
देव में मिलकर एक होना। जीवन्मुक्ति- शरीर सहित को बन्ध भ्रम 
का अभाव । विदेह मुक्ति- ज्ञान से अज्ञान को निवृत्ति होकर प्रारब्ध 
भोग से अनन्तर स्थूल सूक्ष्म शरीराकार अज्ञान का चेतन मे लय होना 
विदेह मुक्ति है। मैत्र्यांदि १-मेत्री -धनवान्‌ वा गुण से समान वा 
ईश्वरभक्त वा विषयी (कर्मी, उपासक) पुरुषों में ये मेरे है ' ऐसी बुद्धि। 
२-करुणा- दु खी वा गुण से निक्ृष्ट वा अन्नजन वा जिज्ञासु, इनमे 
दया । ३-मुदिता - पुण्यवान्‌ वा गुण से अधिक वा ईश्वर वा मुक्त, 
इनमे प्रीति । ४--उपेक्षा > पापिष्ठ वा अवगुरण युक्त वा द्व घी वा पामर, 
इनमें रागद् प से रहिततारूप उदासीनता। मोक्ष द्वारपाल चार है -- 
१-शम २-सतोष ३-विचार (विवेक) ४-सत्सग । 


(य, 


यथा - दोषजन्य न हो किन्तु इन्द्रिय अनुमानादि प्रमाण से वा 
ओर किसी कारण से हो उसको यथार्थ ज्ञान कहते है। जिस ज्ञान के 
विपय का ससारदशा मे बाध न हो उसको यथार्थ कहते है | सवादी 
ज्ञान को यथार्थ कहते है । याग- अन्त्य आहृुति को याग कहते है । 
योग > चित्त वृत्ति के निरोध को योग कहते हैं | योग के आठ अग-- 
यम - अहिसा, सत्य, अस्तेय - चोरी का ग्रभ्ाव । ब्रह्मचय, अपरि ग्रह < 
निर्वाह से अधिक धन का असग्रह है। नियम-शौच सतोष, तप, 
स्वाध्याय, ईश्वर प्रणिधान -ईश्वर उपासना। आस्तनन-सिद्ध, पद्म 


आदिक । प्राणायाम -नासिका के छिद्र से इड़ा ताम नाडी से वायु को 
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पूर्ण करने का नाम पूरक है। दक्षिण से त्यागने को रेचक कहते है। 
सुषुम्ना से रोकने को कु भक कहते है। यह पूरक, रेचक, कु भक 
प्राणायाम है | अगर्भ प्राणायाम ८ प्रणव उच्चारण रहित प्राणायाम 
को अगर्भ प्राणायाम कहते है । प्रणव उच्चारण सहित को सगर्भ 
प्राणायाम कहते है । प्रत्याहार - विषयो से सकल इन्द्रियो के निरोध 
को प्रत्याहार कहते है । धारणा - अन्तराय रहित अन्त करण की 
स्थिति को धारणा कहते है । ध्यान ८ अन्तराय रहित अद्वितीय वस्तु 
मे अन्त करण के प्रवाह को ध्यान कहते है । समाधि व्युत्थान 
सस्कारो का तिरस्कार और निरोध सस्कारो के प्रकट होने पर अन्त - 
करण के एकाग्रतारूप परिणाम को समाधि कहते है । सिकः्प 
समाधि >ज्ञाता, ज्ञान, ज्ञेयरूप त्रिपुटी भान सहित अध्ितीय ब्रह्म मे 
अन्त करण की वृत्ति स्थिति को सतिकत्प समाधि कहते है । शब्दा- 
नुविद्ध सविकल्प समाधि - 'अह ब्रह्मास्मि' इस शब्द से अनुविद्ध अर्थात्‌ 
सहित हो उसको शब्दानुविद्ध संविकल्प समाधि कहुते है । शब्द 
रहित को शब्दाननुव्रिद्ध संविकल्प समाधि कहते है । निविकल्प 
समाधि - त्रिपुटी भान रहित प्रखड ब्रह्माकार अन्त करण वृत्ति की 
स्थिति को निविकल्प समाधि कहते है । अद्द त भावनारूप नि्रिकल्प 
समाधि --अद्व त ब्रह्माकार अन्त करण की अज्ञात वृत्ति सहित हो उसको 
अद्व तभावनारूप निविकल्प समाधि कहते है। वृत्ति रहित को अद्ढे ताव- 
स्थानरूप निविकल्प समाधि कहते है । लय"-आलस्य से वा निद्रा से 
वृत्ति के अभाव को लय कहते है। चित्ततसबोधन ->लयरूप विध्न का 
विरोधी जो निद्रा आलस्य निरोध सहित वृत्ति का प्रवाहरूप जागरण 
उसको गोड पादाचार्य चित्तसबोधन कहते है | विक्षेप--बहिम्‌ ख वृत्ति 
को विक्षेप कहते है | शमज+-विक्षेपरूप विध्न का विरोधी जो योगी 
का प्रयत्त उसको गौडपादाचार्य ने शम कहा है। कपाय --रागादिक 
दोषो को कषाय कहते है । चित्त की पाँच भूमिका--१--क्षेप न्‍5 छोक- 
वासना, देहवासना, शास्त्रवासना, इनसे आदि गुणों के परिणाम हृढ 
अनात्मवासनाओ को क्षेप कहते है। २--मृढ़ता >+निद्रा आलस्यादिक 
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तमोगुण के परिणाम को मूढता कहते है । ३--विक्षेप >ध्यान मे प्रवृत्त 
चित्त की कदाचित्‌ बाह्यवृत्ति हो जाय उसको विक्षेप कहते है । ४-एका- 
ग्रता- अत करण का अतीत परिणाम और वरतेमान परिणाम समा- 
नाकार हो उसको एकाग्रता कहते है । ५-एकाग्रता की वृद्धि को निरोध 
कहते है | ये चित्त की पाव भूमिका है । भूमिका नाम अवस्था का है । 
पाच भूमिका सहित अ्रत करण के पाच नाम +क्षिप्त, मसूढ, 
विज्षिप्त, एकाग्र और निरुद्ध । रागादिक दोष रहित अत करणा को 
क्षिप्त कहते है । रागद्व पादिको के सस्कार को कपाय कहते है। बाह्य 
विषयाकार वृत्ति को विक्षेप कहते है। रसास्त्राद योगी को समाधि 
में विक्षेपजन्य दु ख की निवृत्ति से जो आननई होता है, उसके अनुभव 
को रसास्वाद कहते है । जिक्षेप निवृत्तिजन्य आनन्द के अनुभव को, 
वा सविकल्प समाधि के आनन्द के अनुभव को रसास्वाद कहते है । 
जीवन्म॒ क्तल्‍-सावधानता से चारो विघ्नों को रोककर समाधि मे परमा- 
नन्‍्द अनुभव करता है, उसी विद्वान्‌ को जीवन्मुक्त कहते है | यु जान- 
योगी ++चितन करने से जिसको पदार्थ का ज्ञान हो, उसको यु जानयोगी 
कहते है। युक्तयोगी -> जिसको सवेदा एक रस सर्व पदार्थ अपरोक्ष 
प्रतीत हो उसको युक्त योगी कहते है । यहा योग के उन्ही शब्दों को 
लिखा है, जो वेदान्त ग्र थो मे प्राप्त होते हैं । जिनको योग सबन्ध से 
अधिक जानना हो, वे सज्जन साथरक सुधा ग्रथ का २४ वा विन्दू 
अवश्य पढ । उसमे चारो प्रकार के योग का (१ अष्टागयोंग, २ हठयोग, 
३ लययोग और ४ मत्रयोग ) अच्छा परिचय दिया गया है। योग 
साधना के प्रेमियों को वह ग्र थ अवश्य देखना चाहिये । 
(र, ल) 

रजतत्व प्रतियोगी- रजतत्व जिसका प्रतियोगी हो उसको रज- 
तत्व प्रतियोगी कहते हे | रूप ७ प्रकार का है -शुक्ल, कृष्ण, पीत, 
रक्त, हरित, कपिश और चित्र | ऋत्विक >यज्ञ करने वाले ब्राह्मणों को 
ऋत्विक कहते है। लक्षण "असाधारण धर्म (एक में वतेने वाला 
धर्म) | स्वरूप लक्षण -सदा विद्यमाव रहते हुये व्यावतंक हो उसे 
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स्वरूप लक्षण कहते है | तटस्थ लक्षण - कदाचित्‌ हो और व्यावतंक 
हो उसको तटस्थ लक्षण कहते है । लक्षण दोष तीन है-१-अव्याप्ति 
दोष - लक्ष्य के एक देश मे लक्षण के वर्तने को अव्याप्ति दोष कहते 
है। २-अतिव्याप्ति दोष - लक्ष्य में वर्त करके अलक्ष्य मे भी लक्षण के 
बतेने को अतिव्याप्ति दोष कहते है । ३-असंभव दोष -- लक्ष्य में 
लक्षण न वर्तेने को असभ्नव दोप कहते है । लयचितन - कार्य को' 
प्ण रूप जानकर चितन करने को लयचिंतन कहते है। 
लोकायत - प्चभूतो को मानने वाले देहात्मवादी । 
(व) 

वाक्य दो-१-अवातरवाक्य २-महावाक्‍्य । वाणी चार प्रकार है -. 
(-परा वाणी >परावाणी का स्वरूप कुछ भी नहीं जान पडता है। 
जिस मूल स्थान से उठती है वहा भी छिपी हुई ही रहती है। गब्द 
उच्चारण की प्रथमावस्था को परावाणी कहते है। यह ब्रह्मगाणी 
है। २ पश्यति वाणी > नाभि मे सात स्व रो से मिलकर पुरुष से सयोग 
होता है इससे पश्यति वाणी कहने है। सूक्ष्म विचार के सस्कार को 
पश्यन्ति वाणी कहते है । सेमध्यमाव्राणी नाद से सयोग होकर 
हेंदय ओर कठ तक मध्यमावाणी का स्थान है। अनाहत नादरूप 
मध्यमावाणी है। ४-बंखरीवाणी > अक्षरों का भेद लिये हये मुख 
दारा ऊचा और स्पष्ट स्वर होता है। उसी को वेखरीव रो कहते 
है । वातिक >मूल ग्रथकार के उक्त, अनुक्त, विरुद्ध उक्त अरय॑ का 
चितन जिसमे हो ऐसे इलोक बद्ध व्याख्या को वात्तिक कहते है । 
वाद ”-अवच्छेदवाद, आभासवाद, प्रतिब्िम्बवाद । वादादि-वाद-- 
गुरु शिष्य का सवाद । जल्प्‌ -- युक्ति प्रमाण कुशल पडितो का परमत 
तन सवमत मडकवाद | वितडा- मूर्खो का अमारा युक्ति रहितवाद, 
अथवा स्वपक्ष का स्थापन करके परपक्ष का ही खडन। जैसे श्री हर्ष ने 
खडन ग्रन्थ मे किया है। बाह्यान्तर-- आत्मा और उसके सुखादिक धर्मों 
से भिन्न को बाह्य कहते है। आत्मा और उसके सुखादिक धर्मों को 
आन्तर कहते हैं। विकार ६ है --१-जन्म २अस्तिता >पूर्व अविद्यमान 


लक्षण, पारिभाषिक, कठित शब्दार्थ निरूपण अश १६ ६४९ 


का होता । #-वृद्धि ४-विपरिणाम ५-अपक्षय ६-विनाश । विज्ञान 5८ 
जाग्रत स््रप्न अवस्था में स्थछ अन्त करण को विज्ञान कहते है। 
विज्ञानवादी >-क्षशिक विज्ञान रूप वृद्धि को ही आत्मा मानने वाले 
बौध | विज्ञानमय "-जाग्रत स्वप्न मे भोग देने वाले कर्म समुदाय का 
नाश होने पर निद्वाूूप से विलोन अन्त करगा के भोग देने वाले कर्म 
के व से घतीभाव होता है उसको विज्ञानमय कहते है । वही विज्ञान- 
मय सुपुप्ति में बिलीन अवस्था वाले अन्त करगा रूप उपाधि के सबंध 
से आनन्दमय कहा जाता है। विजिगीपु >-अन्यो को जीतने की इच्छा 
वाले | विधि>-जि ससे विधान किया जाता है अर्थात्‌ अपुर्व अर्थ बताया 
जाता है, उसे विधि कहते हैँ। जिधिवाक्य तीन है --अपूर्त विविवाकक्‍्य 
>अलोकिक क्रिया का विधायक वाक्य वा प्रमाणान्तर से अप्राप्न अर्थ 
का कर्त्तव्यतारूप से बोधन करने वाला वावंय । नियम विधिवाक्स +- 
पक्ष मे प्राप्त अर्थ के अयाप्त अभ का पूरक वाक्य, वा प्राप्त दो पक्षों 
में से एक का विधायक वाक्य । परिसख्या विधिवाक्य --उभय पक्ष मे 
एक के निषेध का विधायक वाक्य वा एक काल मे दो पदार्थों के प्राप्त 
होने पर एक पदार्थ को व्यावृत्ति का बोधक । विपरीत भावना >देहा- 
दिक सत्य है और जीब ब्रह्म का भेद सत्य है ऐसे ज्ञान को विपरीत 
भावना कहते है । विप्रतिपतलि >- परस्पर विरुद्ध अरे के प्रतिपादक वादियो 
के अनेक वचनो को प्रतिपति ऋहते है ।विभु > परम महत्परिणाम वाले 
को नेयायिक विभ कहते है । विरोध >माया का ज्ञान से वध्य घातक भाव 
विरोध है। एक अधिकरण में एक काल मे नही रहे उनका सहानवस्थानरूप 
विरोध होता है। एक काल में एक अधिक रण मे जिनकी प्रतीनि नही हो 
उनका सहाप्रतीतिरूप विरोध कहा जाता है। तिवर्त --अविष्ठान से 
विपरीत स्वभाव वाले अन्यथा स्वरूप को विवर्त्त कहते है । विविदिषा +- 
वेदन की इच्छा को विविदिषा कहते है । विसवादी -- निष्फूल प्रवृत्ति के 
जनक ज्ञानादिक को विसवादी कहते है। उससे भिन्न को सवादी कहते 
है । क्सिवादी ज्ञान को भ्रम कहते है । सवादी को यथार्थ कहते है । 
विशेष नन्‍न्‍्यून देश में न्‍्यून कार में हो उसको विशेष कहते 
८ 
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है | न्‍्यायमत मे जो परमाणु के मध्यगत अनत अवकाशरूप पदार्थ माने 
है, उनको विशेष कहते है। विशेष्य - सबंध के अनुयोगी को विशेष्य 
कहते है। विशेष्यभाग >>जिसके आश्रित होकर विशेषणा रहें वह 
विधेष्य भाग होता है। विशेषण >स्वरूप मे जिसका प्रवेश हो ऐसी 
व्यावर्त्त वस्तु को विशेषण कहते है | अपने सहित वस्तु को जो बतावे 
उसको विशेषशण कहते है । सबंध के प्रतियोगी को विशेषरण कहते है । 
विधिष्ट >जिसकी व्यावृत्ति विशेषण से हो उसको विशिष्ट कहते है । 
विशेषण सहित को विशिष्ट कहते है । विश्व के १६ मुख--चतुर्देश 
त्रिपुटी और पाच प्राण ये उन्नीस विश्व के भोग के साधन होने से विश्व 
के मुख है। विपय"-जिस पर कुछ विचार किया जाय, निबन्ध, 
धनादि। योग्य विषय "जिस विषय का प्रमाता से अभेद होते हुये 
प्रत्यक्ष व्यत्रहार हो वह विषय योग्य कहा जाता है। झ्रयोग्य विपय -- 
जिस विपय का प्रमाता से अभेद होते हये भी प्रत्यक्ष व्यवहार नही हो 
उस जिषय को अयोग्य कहते है। अपरोक्ष विषय > स्व व्यवहारानुकूछ 
चेतन से अनावृत्त जिषय का अभेद अपरोक्ष विपय का लक्षण है। 
वेद-ईश्वर का ज्ञान । वेद चार है --ऋगवेद, यजुबंद, सामवेद, 
अथवंणावेद। वेद के काड तीन है -कर्मकाड, उपासना काड, ज्ञान- 
काड। वेदाग -शिक्षा, कल्प, व्याकरण, छद, निरुक्त, ज्योतिष ये छ 
है । वेदात “वेद का अन्त भागरूप उपनिषद्‌। वा वेद का अन्त अर्थात्‌ 
निर्णय जिसमे है, ऐसा सूत्र भाष्यछप उत्तर मीमासा शास्त्र । वेदान्त 
मत का अज्ञान7 सिद्धान्त मत में आवरणा विक्षेप शक्ति वाला अनादि 
भावरूप अज्ञान पदार्थ है। विद्या से नाश होता है। इससे अज्ञान को 
अविद्या कहते है। प्रपच का उपादान होने से प्रकृति कहते है। दूर्घेट 
को सपादन करने से माया कहते हू । स्वतन्त्रता के अभाव से शक्ति 
कहते हूँ। नयायिक्रादिक ज्ञानाभाव को ही अज्ञान कहते हे | व्यवधान 
- देशकृत वा कालकृत अतराय । व्यवहार - शब्द प्रयोग को व्यवहार 
कहते है । व्यवहार शास्त्र -धर्मशास्त्र, कानून, राजनीति, विवाद 
निर्णय और अपराधादि के दड विधान का शास्त्र । लौकिक व्यव- 
हार -भास्त्र से बाह्य जो लोक शब्द प्रयोग करे उसको छलौकिक व्यव- 
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हार कहते है । गास्त्रीय व्यवहार - शास्त्र की परिभाषा से शब्द प्रयोग 
करे उसे शास्त्रीय व्यवहार कहते है । व्यवहित - अतराय सहित को 
व्यवहित कहते है । अव्यवहित- अतराय रहित को अव्यवहित कहते 
है । व्यवहित अव्यवहित -व्यवधान वाले को व्यवहित और व्यवहित 
से भिन्न अतराय से रहित को अव्यवहित कहते है । द्वर देश मे हो उसे 
देश से व्यवहित और भूत वा भविष्यत्‌ काल हो उसे काल से व्यवहित 
कहंते है । व्यसन सात है तन, मन, क्रोध, विषय, धन, राज्य, 
सेवक व्यसन । व्यापक "८ देशकाल वस्तु कृत अन्त से रहित 
को व्यापक कहते है । नन्‍्यून देश में रहे उसको व्याप्य कहते है । 
जिसमे जिसकी व्याप्ति हो वह उसका व्याप्य होता है। 
जिसकी व्याप्ति हो उसको व्यापक कहते है। व्यावहारिक सत - ब्रह्म 
ज्ञान से प्रथम जिसका बाध नही हो और ब्रह्म ज्ञान से उत्तर जि सकी सत्ता 
स्फूति नहीं हो उसको व्यावहारिक सत्‌ कहते है । व्यावृत्ति5 इतर 
पदार्थ से भेद ज्ञान को व्यावृत्ति कहते है। व्यावर्त्तक - अन्य पदार्थ से 
भिन्नता करके वस्तु के स्वरूप को बतावे उसे व्यावर्स्तक कहते है । जिस 
वस्तु का स्वरूप मे प्रवेण नही हो और व्यावर्त्तक हो उसको उपाधि 
कहते है। जिसको भिन्नता करके बतावे उसको व्यावत्य कहते है । 
व्युत्पन्न - पद पदार्थ, शक्ति, लक्षणारूप सगति ज्ञान से युक्त को व्युत्पन्न 
कहते है | वत्ति अन्त करण और जअज्ञान के परिणाम को वत्ति कहते 
है तथा विषय के प्रकाशक अन्त करण और अज्ञान के परिणाम को 
वत्ति कहते है। विषय प्रकाश का हेतु अन्त करण और अविद्या के 
परिणाम को वृत्ति कहते है । कितने ही ग्र थो मे अज्ञान नाशक परि 
णाम को वृत्ति कहते है । अस्ति व्यवहार के हेतु अविद्या श्रौर अन्त - 
करगणा के परिणाम को वत्ति कहते है। वृत्ति का प्रयोजन "कोई तो 
आवरण के अभिभव को वृत्ति का प्रयोजन कहते अज्ञान के ए 

देश का नाश आवरणाभिम्नव शब्द का अथे है। जोव चेतन से विपय 
का सबन्ध वत्ति का प्रयोजन है। परोक्षापरोक्ष वत्ति का प्रयोजन + 
असत्वापादक अज्ञानाश का नाश परोक्षापरोक्ष वृत्ति का प्रयोजन है । 
वृत्ति का मुख्य प्रयोजन >-अज्ञान की निवृत्ति वृत्ति का मुख्य प्रयोजन है। 
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है। वृद्ध ६ प्रकार के होते है --१-अबस्था वृद्ध २-जाति वृद्ध ३-आश्रम 
वृद्र ४-विद्या वृद्द ४-धर्म वृद्द ६-ज्ञान वृद्ध । यहा विद्या शब्द से शास्त्र 
ज्ञान का ग्रहगा आर ज्ञान शब्द से ब्रह्म ज्ञान का ग्रहण है। 
(5) 

वब्द दो प्रकार क है >वर्गारूप शब्द और ध्वनिरूप शब्द । 
गब्दादि-गबव्द, स्पशे, रूप, रस, गध, । शब्द प्रमाणात"”"”]गाव्दी प्रमा के 
करण को गब्द प्रमाण कहते है | पदो के समुदाय को वाक्य कहते 
है | अर्थ वाले वर्गा अथवा वर्णा के समुदाय को पद कहते है । पद अर्थ 
का जो आपस मे सबन्ध उसको वृत्ति कहते है । शब्द की दो वृत्ति 
होती है | एक शक्ति दूसरी लक्षणा । शब्द की शक्ति वृत्ति-न्यायमत में 
ईद्वर की इच्छा रूप शक्ति है। जिस पद के सुनते ही जिस अर्थ को 
प्रतीति होती है, ऐसी ईश्वर की इच्छा न्‍्यायमत की शक्ति है। 
मीमासा के मत मे शक्ति नामक कोई भिन्न पदार्थ है। भद्द मत में 
पद का अर्थ थे भेदाभेद रूप तादात्म्य सबन्ध ही पद की शक्ति है। 
व्याकरण मत मे-पद में जो अर्थ को बताने की योग्यता है वही शक्ति 
है, यह वेयाकरण भूषण ग्र थ मे हरि की कारिका का प्रमाण छिखकर 
गक्ति कही है और मजपा गग्र थ मे योग भाष्य की रीति से व्याकरण 
के मत में और पातजल के मत में वाच्य वाचक भाव का मूल जो 
पदाथ का तादात्म्य सबन्ध सोई जक्ति है। वेदात मत से अर्थ को 
बताने का जो पद में सामर्थ्य है वही शक्ति है । वा सर्वत्र अपना 
काय करने की सामथ्ये शक्ति है। पद की सामर्थ्य वा पद के ज्ञान की 
सामथ्य शक्ति है। जिस पद का ज्ञान जिस अर्थ की स्मृति में समर्थ हो 
उस पद की उस अर्थ मे शक्ति है । जितने पद्मर्थों को स्मृति हो उतने 
पदार्थों के सबन्ध का ज्ञान अथवा सबन्ध सहित सकल पदार्थों के ज्ञान 
को वाक्याथे ज्ञान कहते है | शब्द शक्ति ग्रहण हेतु "व्याकरण 
मान, कोग, आप्त (सत्यवक्ता का) वाक्‍य, वृद्ध व्यवहार, वाक्‍्यशेपष् 
विवरण, सिद्ध पद की सन्निधि | बब्द प्रवृत्ति निमित्त जाति, गुर 
क्रिया, सबन्ध । जाति ज""अनेक पदार्थों मे रहने वाले नित्य एक धर्म 
को जाति कहते है। व्यक्तिजाति के आश्रय को व्यक्ति 
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कहते है। वाच्य --जिस पद की जिस अर्थ में शक्ति हो उस पद 
के उस अर्थ को वाच्य कहते है। और शकक्‍्य भी कहते है। 
वाच्यतावच्छेदक -- वाच्यता से न्‍्यूत वृत्ति और अधिक वृत्ति नहीं हो, 
किन्तु जितने देश में वाच्यता हो, उतने देश में रहे उसको 
वाच्यतावच्छेदक कहते है | सपादक ज्ञान के हेत सपाद्य ज्ञान को अर्थापत्ति 
प्रमाण कहते है | ब्रह्म से भिन्न सर्व व्यावहारिक अर्थ है। परमार्थ 
तत् ब्रह्म है। लक्षणा"-शकक्‍य सबन्ध को लक्षणा कहते है । पद का 
जो अर्थ से परम्परा सबन्ध होता है, उसको लक्षणा कहते है। साक्षा- 
त्सबन्ध वाले से जो सयन्ध उसको परम्परा सबन्ध कहते है । शक्‍्य +- 
जिस अर्थ से जिस पद का शक्तिरूप साक्षात्सबन्ध हो, वह अर्थ उस 
पद का शकक्‍य कहा जाता है | शकक्‍य, वाच्य, अधिधेय, मख्य 
थे पर्याय शब्द है । लक्ष्य--जिस अर्थ में जिस पद के शक्‍य 
का सत्रन्ध हो उस अर्थ को उस पद का लक्ष्य कहते है 
पद के शकक्‍य का साक्षात्सवनच्च हो उसको केवल लक्षणा कहते 
है। लक्षित लक्षणानतपद के गक्‍य का परम्परा सबन्ध हो 
उसको लक्षित लक्षणा कहते है | बोध्य सत्रन्त॒ को लक्षणा कहते है । 
योगिक शब्द "-अवयव की शक्ति से जो बब्द अपने अर्थ को बतावे 
उसको योगिक छब्द कहते है। अवयव' शक्ति को योग कहते है 
परिभाषा "शास्त्र के असाधारण सफ्ेत को परिभाषा कहते है । परि- 
भाषा से अथ के ओोधक शब्द को पारिभाषिक शब्द कहते है। लक्षग[ +- 
असाधारण धर्म को लक्षण कहते है । गक्‍य सबन्ध को लक्षणा कहते 
है । गोणी वृत्ति पद के शक्‍य अर्थ मे जो गुण हो उस वाले अशवय 
अर्य में पद की गौणी वत्ति कही जाती है । व्यग्य अथ >व्यजना वत्ति 
से जो अर्थ प्रतीत हो उसको व्यग्य अर्थ कहते है । व्यजना वृत्ति का 
उदाहरगा >|वत्र्गृह में भोजन निमित्त प्रवत्त पुरुष को दूसरा प्रिय 
पुरुष कहै- विष भुक्ष्व” वहा विष का भोजन कर | यह शक्ति वृत्ति से 
वाक्य का अर्थ है और भोजन के अभात्र में वक्ता का तात्पय है। सो 
भोजन मे थक्ति याले पद की भोजन के अभाव में दशक्य सबन्ध के 
अभाव से लक्षणा नहीं बनती | इसस गन्रुगह से भोजन निषृत्ति वाक्य 
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का व्यग्य अर्थ है । जहल्लक्षणा[+-जहा शक्‍य की प्रतीति नही हो केवल 
शकय सबन्धी की प्रतीति हो, वहा जहल्लक्षणा होती है। अजहलल्‍्ल क्षण <« 
जहा शक्‍य अथ्थे का विशेषणता से बोध हो और अशक्य का तिशेषता 
से बोध हो वहा अजहल्लक्षणा होती है | सपूर्णो वाच्य अर्थ को त्यागकर 
वाच्य का सबन्धी अन्य ज्ञेय होता है, वहा जहती लक्षणा होती है । 
जहा सपूरो वाच्य अर्थ रहता है और वाच्य से अ्रधिक का ग्रहण होता 
है, वहा अजहति लक्षणा ही है। अन्वय अर्थात शक्‍्य अर्थ का सबन्ध 
उसकी अनुपपत्ति अर्थात्‌ असभव जहा हो वहा लक्षणा होती है। 
तात्पय अर्थात्‌ वाक्य कर्ता की इच्छा । उसकी अनुपपत्ति अर्थात्‌ शकक्‍्य 
अर्थ मे असभव लक्षण मानने का बीज अर्थात्‌ हेतु है। भागत्याग 
लक्षणा >-शकक्‍य अर्थ के एक देश को त्याग करके एक देश के बोध मे 
वक्ता का तात्पयें हो वहा भागत्याग लक्षणा होती है। प्रयोजनवनी 
लक्षणा >>जहा शक्ति वाले पद को त्यागकर लाक्षणिक शब्द प्रयोग में 
प्रयोजन अर्थात्‌ फल हो उसको प्रयोजनवतीलक्षणा कहते है । निरूढ 
लक्षणान-पद की जिस अर्थ में शक्ति वृत्ति नहीं हो और शक्य के 
समान जिस अर्थ को प्रतीति जिस पद से सर्वे को प्रसिद्ध हो, उस अर्थ 
में उस पद की प्रयोजन शन्य लक्षणा निरूढ लक्षणा कही जाती है। 
ऐच्छिक लक्षणात"-जहा प्रयोजन और अनादि तात्पर्य दोनो नहीं हो 
किन्तु ग्र थकार अपनी इच्छा से लाक्षशिक शब्द का प्रयोग बिना प्रयो- 
जन करता है, वहा तीसरी ऐच्छिक लक्षणा होती है। शक्‍्य और 
अशक्य मे वृत्ति (वर्तते वाली) को भागत्यागलक्षणा कहते है। 
वाचक >>जिस पद की जिस अथ मे शक्ति है वह पद उस अर्थ का 
वाचक कहा जाता है। पुरुष की अभिलाषा के विषय को पुरुषार्थ 
कहते हैं। तात्पय के. षघडलिग-१-उपक्रम अर्थात्‌ आरभ, उपसहार 
अर्थात्‌ समाप्ति । २-अभ्यास >पुन पुन कथन। ३-अपुर्वता ८ प्रमा- 
णातर से अज्ञातता। ४-फरू >अद्गय ब्रह्म के ज्ञान से मूठ सहित शोक 
मोह की निवृत्ति। *-अ्रथंवाद>स्तुति वा निंदा का बोधक वचन । 
६-उपपत्ति >>कथन करें श्रर्थ के अनुकूल युक्ति। आकाक्षा ""एक पदार्थ 
के पदार्थातर से अन्वय बोध के अभाव को आकाक्षा कहते है । आकाक्षा 
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नाम इच्छा का है। योग्यता “एक पदार्थ के पदार्थातर मे सबन्ध॑ 
को योग्यता कहते है । तात्पर्य “वक्ता की इच्छा को तात्पय कहते है । 
बुबोधयिषपा ->बोध की इच्छा को बुबोधयिषा कहते है। वक्ता - उच्चारण 
कर्ता । आसत्तिल्‍न्‍न्याय के ग्रथो में पदो की समीपता को आसत्ति 
कहते है। शक्ति वा लक्षणारूप पद के सबन्ध से जो पदार्थों की 
व्यवधान रहित स्मृति वह आसत्ति शाब्द बोध की हेतु है। योग्य 
पद के वृत्तिरूप सबन्ध से व्यवधान रहित पदार्थों की स्मृति को 
आसत्ति कहते है । जिज्ञासा >ज्ञान की इच्छा। क्षणिक “तीसरे क्षण 
में जिसका नाग हो उसको क्षशिक कहते है। समानाधिकरण - एक 
अधिकरण में वृत्ति (वर्तने वाले) को समायाविकरण कहते है । शब्द 
संगति ८१ शक्ति वृत्ति, छक्षणा वृत्ति । शुक्ति अनुयोगी --शुक्ति जिसका 
अनुयोगी ग्रर्थात्‌ धर्मी हो उसको शुक्ति ग्रनुयोगी कहते है | शुद्ध सत्व- 
गुण - रजोगुण और तमोगुण को दबाने वाला हो, उसको शुद्धसच्त्व- 
गुण कहते हैं। रजोगरुण और तमोगुरा से दवने वाले सत्वगुण को मलिन 
मक्त्वगुण कहते हैं| शुद्ध सत्वगुण की प्रधानता से माया और मलिन 
सत्त्वगुण की प्रधानता से अज्ञान और अविद्या कहते है। श्र्‌ ति प्रत्यक्ष 
द्रष्टा के वचन को श्रुति कहते है । वेद के उपनिषद्‌ भाग को भो श्र ति 
कहते है। जन श्र्‌ ति5 किवदन्ती, अफवाह । श्रोत्र > कर्ण गोलक मे 
स्थित आकाश को श्रोत्र कहते हे । शस्त्र चार प्रकार के है -१-मुक्त ८ 
चक्रादिक हाथ से फेंके जाते है उनको मुक्त शस्त्र कहते है। २-ख ज्भा- 
दिक को अमुक्त कहते है । ३-बरछी आदिक को मुक्तामुक्त कहते है । 
४-शरगोली आदिक को यत्र मुक्त कहते है । मुक्त आयुध को अस्त्र कहते 
है । अमृक्‍त को शस्त्र कहते है | इस प्रकार आयुध चार प्रकार के है । 


(स, ह, 
सबन्ध -अनुयोगी की प्रतीति बिना जिसकी प्रतीति नही हो, ऐसे धर्म 
को सबन्ध कहते है । समवाय सबन्ध से रहे उसको समवेत कहते है । 
जिस अधिक रण में पदार्थ का अभाव हो उस अधिकरण मे पदार्थ के 
अभाव का विशेषणता सबच्ध कहा जाता है। समवाय सबन्ध > न्‍्याय- 
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मत में जाविरूप धर्म का, गुण का, क्रिया का अपने आश्रय में समवाय 
सबन्ब कहते है । जातिशुण क्रिया से भिन्न धर्म को उपाधि कहते है । 
स्वरूप सबन्ध ८ उपाधि का और अभाव का जो अपने आश्रय मे सबन्ध 
होता है, उसको स्वरूप सबन्ध कहते है । स्वरूप को ही विशेषणात्ता 

हते है । प्रत्यक्षयोगरूप और स्पर्श को उद्भूत कहते है । प्रति- 
योगितावच्छेदक सबन्ध “ जिस सबन्‍्ध से पदार्थ का अभाव कहते है , 
उसको प्रतियोगितावच्छेदक सबन्ध कहते है । तादात्म्य सबन्ध --अभेद 
को ही नैयायिक तादात्म्य सबन्ध कहते है । अध्यस्त पदार्थ का अधि- 
ष्ठान में तादात्म्य सबन्ध होता है। छौकिक सबन्त्र >सयोगादि घट 
सबन्धों को लौकिक सबन्ध कहुते है । अलौकिक सबच्ध स्मृति अ(र 
संस्कार लौकिक सबच्ध से भिन्न होने से ग्रकोकिक कहे जाते है। अलौकिक 
संबन्ध को ज्ञान लक्षण सबन्ध कहुते है । वत्स का और गौ का परस्पर 
जन्य जनकभाव सबन्ध होता है। शब्द का अपने वाच्यछूप ओर 
लक्ष्यरप अथथ के साथ वाच्यवाचक भावरूप और लक्ष्य लक्षक 
भावरूप सबन्ध होता है| इस ट्िविध सबन्ध को स्गायेस्मारफभाव 
सबन्ध कहते हैं। सन्‍्यास-- कुटोचक सन्यास, बहुदक सन्यास, हसन्यास, 
प्रमहस सनन्‍्यास | विविदियपा सन्यास८"5जिज्ञासा से ज्ञान प्राप्ति अर्थ 
किये हुये सनन्‍्यास को विविदिंषा सन्याम कहते है। विद्वत्‌ सन्‍्यास ८ 
ज्ञान के अनन्तर वासना क्षय मनोनाश और तक्ततज्ञानाश्यास द्वारा 
जीवन्मुक्ति के विलक्षण आनन्द के लिये किये हुये सन्यास को विद्वत्‌ 
सन्‍्यास कहते है। सपत्ति-दैवी सफत्ति, आसुरी सपत्ति | समाधि-सबि- 
कल्प, निविकल्प, बाह्मयहृश्यानुविद्ध समाधि। आतर हथ्यानुविद्ध 
समाधि । बाह्य-शब्दानुविद्ध समाधि | आतर शब्दानुविद्ध समाधि । 
बाह्य निविकल्प समाधि। आतरनिविकल्प समाधि। सयोग "एक 
क्रियाजन्य सयोग होता है । जिसे कर्मज संयोग कहते हैं। द्विताय 
सयोगज सयोग होता है। जिसकी उत्पत्ति में क्रिया समयायि कारण! 
हो, उसको कर्मज सयोग कहते है। सयोगरूप असमवायथि कारण से 
हो, उसको सयोगज सयोग कहते है। अन्यतर कर्मज संयोग - एक की 
क्रिया से समोग होता है, उसको अन्यतर कर्मज सयोग कहते है । उभय 
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कर्मज सयोग -मेषद्वय की क्रिया से जो मेषहय का सयोग होता है 
उसको उभय कर्मज सयोग कहते है। कार्याकार्य सबोग - कारणा- 
कारण सयोगजनन्‍्य कार्याकार्य सयोग कहा जाता है। हेतु सयोग - हस्त 
तरझ के सयोग को हेतु सयोग कहते है । काय तरु के सयोग को फल 
संयोग कहते है । संशय - एक विशेष्य मे दो विदेषशा के ज्ञान को 
सशय कहते है । एक धर्मी मे विरुद्ध धर्म वाले ज्ञान को सद्य कहते 
है । अयथार्थे को भ्रम कहते है, सशय ज्ञान भी कहते है । भावाभाव 
गोचर हो सशय ज्ञान होता है। स्वाभावाधिकरण मे प्रवभास को भ्रम 
कहते है | द्विकोटि सशय- “स्थाएुने वा” यह द्विकोटिक संशय है । 
चतुष्कोटि, सशय-स्थाणुर्वापुस्षों वा” यह चतुष्कोटिक संजय 
है । एक धर्मी भे प्रतीत धर्म को कोटि कहते है । सशय में जो विशेष्य 
होता है वह सभय में धर्मी कहा जाता है। विशेषण को धर्म कहते है । 
प्रमाण गोचर संदेह को प्रमाण सथय कहते है । उसी को प्रमाणागत 
असभावना कहते है। वेदात वाक्य अद्वितीय ब्रह्मा मे प्रमाण है वा 
नही है, यह प्रमाणगत सशय है । संशय से भिन्न ज्ञान को निश्चय 
कहते है। बाधित अर्थ विषयक जो सशय से भिन्न उसको निद्चय 
कहते हैं । जिसमे विधि कोटि प्रमात्व है वह प्रमात्व सशय कहा जाता 
है। जिसमे विधि कोटि अमत्व है, वह अमत्व सशय कहा जाता 
है। ससार >"ज्ञाता, ज्ञान, ज्ञेय । भोक्ता, भोग्य, भोग । कर्ता, करण, 
क्रिया । ससारी >-अन्त करण में वृत्ति चेतन और अन्त करण को 
संसारी कहते है । सस्कार सूक्ष्म अवस्था का नाम सस्कार है । 
सस्क्रार तीन प्रकार का होता है -१ वेग २ भावना ३ स्थिति 
स्थापक । १ घेग सस्कार विद्याजन्य वा क्रियाजन्य होता है। वाणा- 
दिक मे रहता है। २-भावना सस्क्रार अनुभव ज्ञान जन्य और स्मृति 
जनक होता है । वेदात मत मे अन्त.करण में और नेयायिक्र मंत में 
आत्मा मे रहता है। ३-स्थिति स्थापक सस्कार >-अन्य आकार की गई 
वस्तु की पूर्व के समान स्थिति करने वाला सस्कार। यह धनुप, 
ष््र 
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शाखा आदि में रहता है। सस्कार का आधार - जो ज्ञान का आधार 
होता है वही संस्कार का आधार होता है । 


सत् "विधि मुख प्रतीति का जो विषय होता है, उसको सत्‌ 
कहते है आर भाव ्र भी कहते है। कालत्रय मे जिसका बाध नही हो 
उसको परमार्थ सत्‌ कहते है। समसमुच्चय >-ज्ञान और कर्म दोनो 
को परस्पर तथा मोक्ष के साधन जानकर एक काल मे दोनो के 
अनुष्ठान करने को समसमच्चय कहते है। क्रमसमुच्चय "एक ही 
अधिकारी को पूर्व कर्मानुष्ठान और उत्तर काल में सकल कर्म त्याग 
कर ज्ञान के हेतु श्रवग्णादिको के अनुष्ठान को क्रमसमुच्चय कहते 
है। समृुच्चयत्रादी >कर्म उपासना सहित ज्ञान को मोक्ष का साधन 
अगीकार करने वाले प्राचीन वृत्तिकार (ब्रह्मसूत्र की टीका के कर्ता) 
भतृ प्रपच नामक विद्वान । व्यावहारिक सत्ता>”जिस पदार्थ क। 
ब्रह्म ज्ञान बिना ब्राध नहीं हो किन्तु ब्रह्मज्ञान से ही बाध हो उस 
पदार्थ की व्यावहारिक सत्ता होती है | अपरोक्ष मिथ्या निश्चय को 
बाध कहते हे। ब्रह्मज्ञान से निवर्तनीय अज्ञान का काये व्यायहारिक 
है । अज्ञान से अतिरिक्त दोष जन्य नही हो किन्तु केवल अज्ञानजन्य 
हो उसको व्यावहारिक कहते है । ब्रह्म से भिन्न प्रप्व की व्यावहारिक 
सत्ता है | प्रतिभास सत्ता- प्रतिभास अर्थात्‌ प्रतीतिमात्र, सत्ता 
अर्थात्‌ होना। सो प्रतिभास सत्ता कही जाती है। अज्ञान से अतिरिक्त 
दोषजन्य हो उसको प्रातिभासिक कहते है । ब्रह्मनान बिना ही 
निवतंतीय अज्ञान का कार्य प्रातिभासिक है। प्रतीतिकाल मे जिसकी सत्ता 
हो, प्रतीति शून्यकाल मे नहीं हो उसकी प्रातिभासिक सत्ता कही जाती 
है। परमाथ्थसत्ता जिसका तीन काल मे बाध नही हो उसकी परमार्थसत्ता 
कही जाती है । ब्रह्म की परमार्थसत्ता है) सत्व >-ग्रन्त करण | मलिन 
सत्व >-+रजोगुण तमोगुण से अभिभूत सत्व को मलिन सत्व कहते है । 
शुद्ध सत्वच”-जिससे रजोग्रुणा तमोग्रुण अभिभूत हो उसको शुद्ध सत्व- 
गुण कहते है । तिरस्कृत को अभिभूत कहते है | साक्षी >>अन्त करण 
में वृत्ति (आये हुये) चेतन मात्र को साक्षी कहते है| अन्त.करण और 


लक्षण, पारिभाषिक, कठिन गब्दार्थ मिछारणा शरद १६ ६५१ 


उसकी वृत्ति मे स्थित जो उनका प्रकाशक चेतनमात्र उसको साक्षी 
कहते है। जीव साक्षी>"-अन्तन करणोपहित जीव साक्षी है। साक्षी 
भाष्य - जहा प्रमाण के व्यापार बिना वृत्ति की उत्पत्ति होती है, 
उस वृत्ति मे आरूढ साक्षी जिसको प्रकाशे उसको साक्षीभाष्य कहते 
है ! अविद्या की वृत्ति द्वारा जिसको साक्षी भासे अर्थात्‌ प्रकाशे उसको 
साक्षोभाष्य कहते है। सामग्री - कारण समुदाय को सामग्री कहते 
है। समानाधिकरण ८ एक अधिकरणा मे वतेने को समानाधिकरण 
कहते है । जिनकी एक अधिफरणा में वत्ति हो उनको समानाधिकरण 
कहते है । एक साक्षात्‌ सबन्ध से रहे और दूसरा परम्परा सबन्ध से 
रहे उनको भी समानाधिकरण कहते है और उनके सबन्ध को समा- 
नाधिकरण्य सबन्ध कहते है । समवाय ८ नित्य सबन्ध को न्यायमत में 
समवाय कहते है। वेदात मत में तादात्म्य कहते हु । साष्टाग 
प्रणाम - दो पाद, दो जानु दो हस्त, हृदय और शिर, इन अष्ट अगो 
को भ्रमि मे लगाकर दड के समान दी्ें नमस्कार करने को साष्टाग 
प्रणाम कहते है । सुषुप्ति अवस्था- सुखंगोचर अविद्यागोचर अज्ञान 
के साक्षात्परिशाम रूप वत्ति की अवस्था को सुषुप्ति अवस्था कहते 
ह॒ | सुखगोचर और अविद्यागोचर अविद्या वृत्ति की अवस्था को 
सुषुप्ति अवस्था कहते है । मरण का और मूर्छा का भी कोई 
सुषुप्ति में अन्तरभाव कहते हु, कोई पृथक कहते ह। सूत्र ८ स्वल्प 
अक्षरों वाले, असदिग्ध अर्थात्‌ निदेह सारबाले, सर्व ओर 
प्रवत्त होनेवालि, किसी से भी रोकने को अशक्य और निर्दोष जो 
वाक्य, उसको सूत्र कहते है। सूक्ष्मावस्था - उपादन रूप से काय की 
स्थिति को ही सूक्ष्मावस्या कहते है । कार्य की सूक्ष्मावस्था ८ उपादान 
मे विलय को ही कार्य की सृक्ष्मावस्था कहते है। स्नेहत्व -सस्‍्नेह की 
अधिकरणता को स्नेहत्व कहते है। स्त्रप्नावस्था - इन्द्रिय से अजन्य 
विषयगोचर अत करगणा की अपरोक्ष वृत्ति उसको अवस्था को स्वप्ता- 
वस्था कहते है। स्वप्नाधिष्ठान - अविद्या मे प्रतिबिम्ब जीव चेतन 
स्वप्न का अधिष्ठान है । और उसके स्वरूप प्रकाश से स्वप्न का प्रकाश 
होता है। स्वय प्रकाश - अपने प्रकाश में अन्य प्रकाश की अपेक्षा रहित 
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और सकल का प्रकाशक उसको स्वय प्रकाश कहते है। स्त्रप्रकाश - स्तर 

थात्‌ अपना स्वरूप है प्रकाश अर्थात्‌ विषयी जिसका उसको स्व॒- 
प्रकाश कहते है। स्व अर्थात्‌ अपनी सत्ता से प्रकाश अर्थात्‌ सगयादि 
रहित ही स्त्रप्रकाश पद का अये अद्वत ग्र थो मे कहा है। स्वर तीन 
हैं -उदात्त-ऊचा। अलुदात्त-नीचा। स्वरित -समान। सृष्टि 
दृष्टि पद का अर्थ प्रथम सृष्टि होती है उत्तरकाल में प्रमाण के 
सबन्ध से दृष्टि होती है, सृष्टि से उत्तर दृष्टि होती है यह सृष्टि हृष्ठि 
पद का अथ्थे है। स्मार्त्त - विष्णु, शिव, शक्ति, सूर्य, गणेश, इन पाचो 
देवो की सम्रबुद्धि परे उपासना करे उत्तको स्मार्त्त कहते है और उनकी 
उस उपासना को स्मार्त्त उपासना कहते है | स्मृति - उदभूत सस्कार 
मात्र जन्य ज्ञान को स्मृति कहते है। स्वर्ग >सुख विशेष को स्वर्ग 
कहते हु। हेतु -ग्रव्यवहित पृर्वकाल में हो वह हेतु होता है। 
हेत्वाभास - हेतु के लक्षण (साध्य को साधकता) से रहित हुआ हेतु के 
समान भासे, ऐसे दुष्ट हेतु को वा हेतु के आभास (दोष) को हेत्वाभास 
कहते हे | हैय - त्याज्य । 


इति श्री लक्षण, पारिभाषिक, कठिन शब्दार्थ निरूपणा शा १६ समाप्त । 





अथ ज्ञानी निरूपण अदश २० 
क्पया अब ज्ञानी के लक्षण बताने की कृपा अवध्य करें ? 

ज्ञानी का लक्षण--मान, मोह, सगदोष, कामुना, और इन्द्रो से रहित । 
सुजन, दुष्ट, साधारण, विद्वान, मूर्ख, मित्र, शत्रु, निजशरीर, प्रत्यक्ष, 
गुप्त, कनक, काच, कचरा, मणि आदि सबको सम (त्रह्म) रूप देखता 
है, वही ज्ञानी कहा जाता है। 

ज्ञानी कें व्यवहार में नियम नही होता 
ज्ञानी के व्यवहार मे क्या-क्या नियम होते है, यह भी बताने की 


कृपा करें ? उत्तर्ञानी के व्यवहार मे नियम नही होता है । क्यो ? 
उसका व्यवहार उसके प्रारब्ध के अनुसार ही होता है। कैसे ? जसे 
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सूखा पीफ्ल का पत्ता वायु के वेग के अनुसार भ्रमण करता है, वसे ही 
वह शेष रहे प्रारब्ध के अनुसार ही क्रिया करता हुआ दिखाई देता है । 
वह कभी तो भक्तो के रथ आदि वाहनों पर बैठकर सुन्दर बाग देखने 
जाता है और फिर वहा से नगे परो अकेला ही आता देखा जाता है । 
कभी भक्तों द्वारा धारण कराये गये नाना सुन्दर वेश धारण करता 
है | सुन्दर शय्या पर शयन करता है। उत्तम भोजन करता है। और 
कभी अनशन करते हुये गिरि को गुफा में शिला पर रात्रि व्यतीत 
करता है। कही अनेक भक्त प्रणाम करके उसकी पूजा करते है और 
कही कर्म काडी लोग उस दोनो लोको से भ्रष्ट समझकर धिक्‍कार 
शब्द कहते है । जो उसकी पूजा करता है, वह उसके सचित पुण्यों का 
फल प्राप्त करता है और जो उसको दोष दृष्टि से देखता है, वहु उसके 
चलते फिरते चरणाघात से मरने वाले प्राणियों शआ्रादि के पाप को 
प्राप्त करता है। इस प्रकार ज्ञानी के शरीर का व्यवहार बिना नियम 
ही होता है । उसको श्रम वा सशय तो किसी भी विषय में नहीं होता 
है । क्यों ? उसको तो अपने हृदय मे तत्त्व का हृढ निग्चय होता है । 
इससे उसको कुछ भी कनंव्य नही रहता है। क्यो ? उसके हृदय के 
भेद भ्रम का नाश हो जाता है और वेद के प्रामाशिक श्र्‌ति वचनों 
से अद्व त ब्रह्म का ज्ञान रूप प्रकाश प्रकट हो जाता है । 
ज्ञानी को समायि आर शरीर निर्वाह से अधिक अप्रवृत्ति के नियम का शआ्ाश्षेप 
कोई ज्ञानी के व्यवहार मे नियम कहते है -ज्ञानी त्रिपुटी को दु ख 
का कारण जानकर त्याग देता है और सप्रेम समाधि का सुख प्राप्त 
करता है । उसका भिक्षा भोजन और जलपानादि किचित्‌ ही व्यवहार 
होता है | कितु उस व्यवहार के समय भी वह समाधि के सुख को नहीं 
भूलता है । क्यों ? त्रिपुटी से उसको ग्लानि रहती है। इसीलिये ज्ञानी 
पुन समाधि का ही प्रयत्त करता है। और जो समाधि सुख को त्याग 
कर भ्रमगा करते है, वे नर तो श्वान, खर और प्रेत के समान ही होते 
है । समाधि का प्रकार गौडपाद मुनि ने माण्डूक्य कारिका ग्र थ में 
लिखा है । इस प्रकार ज्ञानी विक्षेप को तव्यागकर समाधि में सकल सुखो 
का सार ब्रह्मानन्द प्राप्त करता है। 
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प्रशन-आपने पूर्व कहा था ज्ञानी के व्यवहार मे नियम नहीं है, 
किन्तु कोई तो नियम कहते ही है ? उत्तर-सिद्धान्त पक्ष तो यही है - 
ज्ञानी के व्यवहार में नियम नहीं है। क्यो ? ज्ञानी के व्यवहार में 
अज्ञान और उसका काये भेद अति तथा भेद अ्रम के कार्य राग द घ 
तो नही है। कितु ज्ञानी के भी प्रारब्ध कर्म शेष रहते है, वे ही उसके 
व्यवहार मे निमित्त होते है | सो प्रारब्ध कर्म पुरुष भेद से नाता प्रकार 
का होता है । इससे ज्ञानी के प्रारब्ध कर्मजन्य व्यवहार का नियम बन 
नहीं सकता है । 


कोई (केवल सनन्‍्यासी को ही ज्ञान का मुख्य अधिकारी मानने वाले 
शकरानन्द स्वामी आदिक) ऐसे कहते है -ज्ञानी के व्यवहार मे अन्य 
किसी कर्म का तो नियम नहीं है, परन्तु निवृत्ति का नियम है। प्रवृति 
होती है तो देह स्थिति के हेतु भिक्षा भोजन, कौपीन, आच्छादन मात्र 
ग्रहण मे ही प्रवृत्ति होती है । अन्य प्रवृत्ति नही होती है। क्यो ? ज्ञान 
की उत्पत्ति से प्रथम जिज्ञासा काल मे विषयो मे दोष हृष्टि से बेराग्य 
होता है। वह ॒वेराग्य ज्ञान की उत्पत्ति से अनन्तर भी दोष दृष्टि से 
तथा विषयो में मिथ्या बुद्धि से होता है। अपरोक्षरूप से मिथ्या जाने 
हुये पदार्थों मे सत्य बुद्धि नही होती है। दोष दृष्टि से राग नहीं होता 
है और प्रवृत्ति राग से होती है । ज्ञानी के मन मे राग सभव नहो है। 
इससे ज्ञानी की प्रवृत्ति नही होती है। शरीर निर्वाहक भोजनादिको मे 
प्रवृत्ति तो राग से बिना भी प्रारब्ध कर्म से सभव है| कर्म तीन प्रकार 
के है .-१-सचित, २-आगामी और ३-प्रारब्ध । भूत गरीरो में किये 
हुये फलारभ से रहित कर्मो को सचित कर्म कहते हैं । भविष्यत्‌ कर्म 
अर्थात्‌ वर्तमान शरीर में किये हुये को आगामी कर्म कहते है । भूत 
शरीरो मे किये हुये वत्त मान शरोर के हेतु कर्म को प्रारब्ध कर्म 
कहते है । 

सचित कम का ज्ञान से नाश होता है। ज्ञानी को आत्मा में कत्तु त्व 
अआान्ति नहीं होती है। इससे उससे श्रागामी कर्म सभव नहीं है। और 
जिस प्रारब्ध कर्म ने ज्ञानी के शरीर का आरभ किया है, सोई प्रारब्ध 
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कर्म शरीर स्थिति के हेतु भिक्षादिको मे प्रवृत्ति कराता है। प्रारब्ध 
कर्म का भोग बिता नाश नहीं होता है। और कही (अपरोक्षानुभूति, 
विवेक चुंडामरिण आदि ग्र थो मे) ऐसा लिखा है --सचित आगामी 
कम के समान ज्ञानी के प्रारब्ध कर्म भी नही रहते है। इससे भोजना- 
दिक प्रवृत्ति भी ज्ञानी की सभव नही है। उसका यह अभिप्राय है -- 
ज्ञानी की दृष्टि से आत्मा में कमें और उसके फल का सबन्ध नही है । 
इससे आत्मा में सव॑ कर्म का निषेध करने के अभिवप्राय से प्रारब्ध का 
निषेध किया है और ज्ञान से पूर्व किये हुये प्रारब्ध का ज्ञानी के शरीर 


को भोग नही होता है, इस अभिप्राय से प्रारब्ध का निषेध नही किया 
है। क्यो ? सूत्रकार ने यह लिखा है -ज्ञानी के सचित कर्म का नाश 
ज्ञान से होता है। आगामी कर्म का सबन्ध नही होता है। प्रारब्ध कर्म 
का भोग से नाथ होता है। इससे प्रारब्ध के बल से शरीर निर्वाहक 
क्रिया ज्ञानी की होती है, अधिक नही होती है। 


परन्तु कर्म नाना प्रकार के है। जहा एक कर्म नाना दरीरो का 
आरम्भक होता है, ऐसे कर्म से रचित प्रथम शरीर मे जिसको ज्ञान 
होता है, वहा जानी को ग्रन्य शरीर की प्राप्ति होनी चाहिये । क्यो ? 
फल का जिसने आरम्भ किया है, उस कर्म को प्रारब्ध कहते है । 
उसका भोग बिना नाश नही होता है । अनेक गरीरो का हेतु एक कर्म 
है, उसने प्रथम' शरीर जो उत्पन्त किया है उसमे ज्ञान हुआ है। उस 
कर्म के फल ज्ञान से अनन्तर और शरीर शेष रहते है| इससे ज्ञानी को 
भी अन्य शरीर को प्राप्लि होनी चाहिये। और यदि ऐसे कहे -- 
प्रारब्ध कर्म के जितने शरीर हो, उतने शरीर ज्ञानी को भी प्राप्त होते 
है । प्रारब्ध के भोग से अधिक नहीं होते । इससे ज्ञान भी सफल होता 
है। सो नही बनता है। क्यो ? यह वेद का ढढोरा है --'ज्ञानी के 
प्राण अन्य लोक मे वा इस लोक के अन्य दारीर में गमन नहीं करते 
हू ।” किन्तु उसी स्थान में अत करण इन्द्रियों सहित लीन हो जाते हे । 
और प्राण गमन बिना अन्य शरीर की प्राप्ति सभव नही है । इससे 
ज्ञानी को प्रारब्ध शेय से अन्य शरीर होते हु, यह कथन तो सभव नहीं 
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है। किन्तु यह समाधान है '-जहा अतेक शरीर का आरम्भक एक 
कर्म हो, वहा अत शरीर में ही ज्ञान होता है। पूर्व शरोर मे ज्ञान नही 
ग्रेता है। क्यो ? अनेक शरीर का आरम्भक् प्रारब्ध ही ज्ञान का प्रति- 
बधक है। जसे विषयो मे आसक्ति, बुद्धिमदता, भेदवादी वचन मे 
विश्वास ज्ञान के प्रतिबधक हू, वैसे विलक्षण प्रारब्ध भी ज्ञान का 
प्रतिबधक है। ज्ञान के प्रतिबधक होने पर जहा ज्ञान के साधन 
श्रवणादिक हो, वहा प्रतिबधक दूर होने पर प्रथम जन्म में किये हये 
श्रवणादिक हू । उनसे ही अन्य शरीर मे ज्ञान हो जाता है। जसे वाम- 
देव ने पूर्व जन्म में श्रवणादिक क्रिये थे, तब प्रारब्ध का फल एक 


शरीर शेष होने से ज्ञान नहीं हुआ था। किन्तु श्रवणादिक करते हुये 
वत्त मान शरीर का पात होकर, अन्य शरीर की प्राप्ति होने पर पूर्व 
जन्म मे किये हये श्रवणादिको से गश मे ही ज्ञान हो गया था। इससे 
ज्ञान से अनन्तर श्रन्य शरीर का सबन्ध नहीं होता है और वर्तमान 
शरीर की चेष्टा प्रारब्ध से होती है। वहा जितनी चेष्टा शरीर की 
निर्वाहक होती है, वही होती है। रागजन्य अधिक चेष्टा नही होती 
है । इससे सब प्रवत्ति रहित ज्ञानी होता है। 

इस रीति से निवत्ति प्रधान ज्ञानी का व्यवहार होता है। इसमे 
ऐसी शका होती है -मन का स्वभात्र अति चचल है। निरालब मन की 
स्थिति नहीं होती है, किसी आलब से ही मन की स्थिति होती है । 
इससे मन के किसी आलब की प्राप्ति के निमित्त भी ज्ञानी की प्रवृत्ति 
होती है। उसका यह समाधान है यद्यपि समाधिदहदीन पुरुष का मन 
चंचल होता है तथापि समाधि से मन का विजय होता है और ज्ञानी 
समाधि मे स्थित होता है| इससे ज्ञानी की प्रवृत्ति नही होती है। वह 
समाधि इन अष्ट अगो से होती है --१-यम २-नियम ३-आसन ४-प्राणा- 
याम ५-प्रत्याहार ६-धारणा ७>-ध्यान ८-सविकल्प समाधि | इन अष्ट 
से निविकल्प समाधि होती है । यम--अहिसा, सत्य, अस्तेय, ब्रह्मचय, 
अपरिग्रह, ये पाच यम कहे जाते है । 


नियम--शौच, संतोष, तप, स्वाध्याय, ईश्वर प्रशिधान इन 
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पाच को नियम कहते है। आसन के अनन्त भेद है। उनमे स्वस्तिक, 
गोमुख, वीर, कूर्म, पद्य, कुक्कुट, उत्तान, कर्मक, धनुप, मत्स्य, पश्चिम 
तान, मयूर, जव, सिह, भद्द, सिद्ध इत्यादिक चौरासी आसन योग ग्रन्थों 
में लिखे है । उनके लक्षण भी वहा लिखे है | वे सब वेदान्त में अत्यन्त 
उपयोगो नही है इससे लक्षण यहा नही लिखे गये है। एक सिद्धासन 
ही अत्यन्त प्रधान और उपयोगी है। इससे उसका ही छक्षणा लिखते 
है +वाम पाद की एडी गुदा और मेढ के मध्य सीवन में दाबकर 
धरे । दक्षिणपाद की एडी मेढ्‌ के ऊपर दावकर धरे। भृकुटी के अन्तर 
दृष्टि रक्‍्खे । स्थाणु के समान सरल निः्चल शरीर से स्थिति हो इसको 
ही सिद्धासन कहते है। 

और कोई सिद्धासन का लक्षण इस प्रकार कहते है -वामपाद 
की एडो सीवन में न लगाकर मेढ़ के ऊपर छगावे ओर उसके ऊपर 
दक्षिण एडी धरे। अन्य सब पुवंबन ही करे। यह सिद्धासन ही अति- 
प्रधान है । क्यो ? कितने ही आसन तो रोगनाश के कारण है, और 
कुछ आसन ऐसे हे जो प्राणायामादिक समाधि के अग के समय तक 
ही किये जाते है, किन्तु सिद्धासन समाधिकाल में भी होता है, इससे 
अतिप्रधान है। इसी को वज्बासन, मुक्तासन और गुप्तासन भी कहते 
है । आसन सिद्धि से अनन्तर प्राणायाम किया जाता है। वह प्राणायाम 
बहुत प्रकार का है। तथापि सक्षप से प्राणायाम का यह लक्षण है -- 
१नासिका के वाम छिद्र द्वारा इढा नामक नाडी से वायु को पुरण 
करे, उसको पूरक कहते है । २-दक्षिण से त्यागे, उसको रेचक कहते 
है। ३-सुषुम्ता से रोके, उसको कु भक कहते है । इस रीति से प्रक, 
रेचक, कु भक को प्राणायाम कहते है । वह दो प्रकोर का है --एक 
अगर्भ ओर दूसरा सगर्भ है। प्रणव के उच्चारण रहित प्राणायाम 
की अगर्भ कहते है। प्रणव के उच्चारण सहित प्राणायाम को सगर्भ 
कहते है । और भी प्राणायाम के अष्ट भेद है, वे तथा अन्य प्राणायाम 
सबन्धी जानने योग्य सभो बातो के लिये साधक-सुधा' ग्रथ के २४ वें 
बिन्दु को अवश्य पढना चाहिये । 
प्र 
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प्रत्याहार>"]विषयों से सकल इन्द्रियों के निरोध को प्रत्याहार 
कहते है | धारणा >ञअतराय रहित अत करण की स्थिति को धारणा 
कहते है । ध्यान >>अत राय रहित अद्वितीय वस्तु मे अत करणा के प्रवाह 
को ध्यान कहते हैं। समाधि >व्युत्यान सस्मारो का तिरस्कार और 
निरोध मसस्कारों की प्रकटता होने पर अत करण के एकाग्रतारूप परि 
गाम को समाधि कहते है। वह समाधि दो प्रकार की है --एक 
सविकल्प समांधि और दूसरी निविकत्प समाधि है। ज्ञाता ज्ञान ज्ञेय 
रूप त्रिपुटी भाव सहित अद्वितीय ब्रह्म में अत करण की वृत्ति की 
स्थिति को सविकर्प कहते है । वह सविकल्प समाधि ,भी दो प्रकार 
को है --एक तो जब्दानुविद्ध है और दूसरी शब्दाननुविद्ध है। “अह 
ब्रह्मास्मि ” इस शब्द से अनुविद्ध अर्थात्‌ सहित हो, उसको दशब्दानुविद्ध 
कहते है | शब्द रहित को शब्दाननुविद्ध कहते है। त्रिपुटी भान रहित 
अखड ब्रह्माकार अत करण वृत्ति की स्थिति को निविकल्प समाधि 
कहते है । इम रीति से सविकल्प और निविकल्प समाधि के दो भेद है। 
उसमे सविकल्प समाधि साधन है और निविकल्प' समाधि फल है । 
साधनरूप जो सविकल्प समाधि है, उसमे यद्यपि त्रिपुटीरूप हू त प्रतीत 
होता है, तथापि वह हू त इस रीति से ब्रह्मरूप से प्रतीत होता है .-- 
जेसे मृत्तिका के विकारो को मृत्तिकारूप जानने से विवेकी को मृत्तिका 
के विकार घटादिक प्रतीत भी होते हैं, परल्तु मृत्तिका रूप ही प्रतीत 
होते है, वैसे सविकल्प समाधि मे त्रिपुटीरूप हू त ब्रह्मरूप ही प्रतीत 
होता है। निविकल्प समाधि मे भी सविकल्प समाधि के समान त्रिपृटी 
रूप ढ्व त विद्यमान भी होता है, तो भी त्रिपुटी हवत की प्रतीति नहीं 
होती है । जसे जल में लवण डालने पर, वहा लव॒ण विद्यमान होता 
फ्रक्तु नेत्र से लवण की प्रतीति नहीं होती है। इस रीति से सबि- 
कल्प निविकल्प का यह “भेद सिद्ध होता है। सविकल्प समाधि मे 
ब्रह्मरूप से ढू त की प्रतीति और निविकल्प समाधि मे त्रिपुटीरूपद्द त 

की अप्रतीति । 

सुष॒ष्ति से निविकल्प समाधि का भेद 


वेसे सुषुप्ति से निविकरप का यह भेद है --सुषुप्ति मे अत कररु 
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की ब्रह्माकार वृत्ति का अभ्ात्र होता है। और नित्रिकल्प समाधि में 
ब्रह्माकार वत्ति तो अत करण की होती है, उसका अभाव नहीं होता 
है । इस रीति से सुषुष्ति मे तो वृत्ति सहित अत करण का अभाव होता 
है और निविकल्प समाधि में वत्ति सहित अत करण तो होता है 
उसको प्रतीति नही होती है । यदि समाधि मे अत करण का अ्रभाव 


हो तो योगी का देह निद्रालु के समान गिरना चाहिये और गिरता नही 
है । इससे समाधि मे अत करणा होता है। निविकल्प समाधि में ग्रत - 
करणा की वृत्ति ब्रह्माकार होती है, उसका हेतु सविकल्प समाधि का 
ग्रभ्यास है। इससे साधनरूप अष्ट अगो में सविकल्पः समाधि गिनते 
है । निविकल्प समाधि फल है। वह निविकटप समाधि भी दो प्रकार 
की होती है --एक अद्व तभावनारूप और दूसरी अद्व तावस्थानरूप होती 
है। अद्व त ब्रह्माकार अत करण की अज्ञात वत्ति सहित हो उसको 
अद्द तभावना रूप निविकल्प समाधि कहते है । इस समाधि मे अ्रभ्यास 
अधिक होने से ब्रह्माकार वत्ति भी शात हो जाती है। इस वत्ति रहित 
को अद्व तावस्थानरूप निविकरफ समाधि कहते है। जैसे तप्तलोह के 
ऊपर जल की बिन्दु डालने पर तप्तलोह मे प्रवेश करती है, वसे अद्द त 
भावनारूप समाधि के हृढ अभ्यास से अत्यत प्रकाशमान ब्रह्म मे वृत्ति 
का लय होता है | इससे वह अद् ते भावनारूप समाधि अद्ठ तावस्थान 
रूप निविकल्प समाधि का साधन है । 


अद्द तावस्थानरूप समाधि से सुषुप्ति का भेद 


श्रद्व तावस्थान रूप समाधि और सुषुप्ति का इतना भेद है -- 
सुषुप्ति में वृत्ति का लय अज्ञान मे होता है। अद्द तावस्थान रूप 
समाधि में वृत्ति का लय ब्रह्म प्रकाश में होता है। सुषुष्ति का 
आनन्द अज्ञान से श्रावृत है और समाधि में निरावरणा ब्रह्मानन्द का 
भान होता है। परन्तु निविकल्प समाधि मे चार विध्न होते है । 
सो उनका निषेध करना चाहिये। इससे उनको कहते है .-लय 
विक्षेप, कषाय और रसास्त्राद, ये चार है । आलस्य से वा निद्रा 
से वृत्ति के अभाव को लय कहते है । उस लय से सुषुप्ति के समान 
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अवस्था होती है, ब्रह्मानन्द का भान नही होता है। इससे निदन्धा 
आल्स्पादिको के निमित्त से जब वृत्ति का अपने उपादान अन्त करण 
में लय होता दिखाई दे, तब योगों सावधान होकर निद्रादिको को 
रोककर व॒न्ति को जगावे | इस रीति से लयछूप विघ्न का विरोधी 
निद्रा आलस्य निरोध सहित वृत्ति का प्रवाहरूप जागरण, उसको 
गौडपादाचाय चित्त सबोधन कहते है । 


विक्षेप का यह अर्थ है +जैसे बाज वा बिल्ली से डरकर 
चटिका (चिडिया) भ्रृह में प्रवेश करे, तब भय से व्याकुल होने के 
कारणा गृह के भीतर तत्काल स्थान नही दिखाई दे। इससे पुन. 
बाहर आक्रर भय अथवा मरण रूप खेद को प्राप्त होती है। वैसे 
ही अनात्म पदार्थों को दु ख हेतु जानकर, अद्व तानन्द को विषय करने 
के लिये अतमु ख हुई वृत्ति, वहा वृत्ति का विषय चेतन अतिसुक्ष्म 
है | इससे किचित्‌ काल वृत्ति की स्थिति बिता, तत्कांल ही चेतन 
स्वरूप आनन्द का लाभ नहीं होता है। इससे वृत्ति बहिमुख होती 
है। इस राति से बहिमुं ख को विक्षेप कहते है । सो वृत्ति की स्थिरता 
बिना स्वरूप आनन्द का अलाभ होता है। इससे अतमु ख वृत्ति होने 
पर भी जब तक वृत्ति ब्रह्मकार नहीं होती तब तक बाद्य पदार्थों 
में दोष भावना से वृत्ति को योगी बहिमु ख नही होने दे, किन्तु वृत्ति 
की अ्रतमु खता ही स्थापन करे, विल्लेपछप विध्त के विरोधी योगी के 
प्रयत्न को गौडपादाचार्य ने सम कहा है । 


रागादिक दोषों को कषाय कहते है। यद्यपि रामादिक दो प्रकार 
के है -एक बाह्य है, और दूसरे आतर है। पूत्र स्त्रो धन आदिक 
जिनके विपय वत्त मान हो उनको बाह्य कहते है । भूत वा भावी के 
चितनरूप मनोराज्य को ऑतर कहते है। दोनो प्रकार के रागादिक 
ही समाधि मे प्रवत्त योगी मे समव नहीं है । क्यो ? चित्त को पाच 
भूमिका है +क्षेप्, मृढता, विक्षेप, एकाग्रता, निरोध । लोक वासना 
(सब मेरी स्तृति करें, निन्‍द्रा कोई न करे इस आग्रह के हृढ सस्कार) । 
देहु वासना (स्थूल सूक्ष्म देह को रोगादिक व पापादिक से रहित करके 
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श्रेष्ठ वन गा इस आग्रह के हृढ सस्कार) शास्त्र वासना (स्व शास्त्रों 
के पाठ अथे आदि को धारण करू गा, इस आग्रह के हृढ सस्क्रार) 
इससे आदि रजोगुण का परिणाम हृढ अनात्म वासना को क्षेप कहते 
हैं। निद्रा आलस्थादिक तमोगुण के परिणाम को मूढता कहते हे । 
वन्‍्यान में प्रवृत्त चित्त की कदावित बाह्य प्रव॒रत्ति को विक्षेप कहते है । 
अत करण का अतीत परिणाम ओर वत्तं मान परिणाम समानाकार 
हो, उसको एकग्राता कहते है । यह एकाग्रता का लक्षण योग सृत्र मे 
पतजलि ने कहा है। उसका भाव यह है .--समाधिकाल मे योगी के 
अन्त.करणा में एकाग्रता होती है । सो एकाग्रता वत्ति का अभावरूप 
नहों है। क्रिन्तु जब तक अन्त करण के परिणाम समाधिकाछ में 
गति हूं, सो सब ब्रह्म को ही विपय करते हू । इससे अन्त करणा के 
अतीत परिणाम और वत्मान परिणाम केवल ब्रह्माकार होने से 
समानाकार ही होते है । उस एकाग्रता की वृद्धि को निरोध कहते ह । 
ये पाच भूमिका अन्त करण की है। भूमिका नाम अवस्था का है। 
इन पाच भमिका सहित अन्त करणा के ये क्रम से नाम ह >श्षिप्त 
मृढ, विक्षिप्त, एकाग्र, निरुद्ध । इनमें क्षिप्त और मृढ अन्त करण का 
तो समाधि में अधिक्रार नहीं है। विक्षिप्त अन्त करण का अधिकार 
है । एकाग्र और निरुद्ध अन्त करण समाधि काल मे होते है । यह 
योग ग्र थो मे कहा है। रागादिक दोष सहित अन्त करणा क्षिप्त 
ही है | उस क्षिप्त अन्न करण का योग में अधिकार नही है। 
इससे रागादि दोष रूप कपाय समाधि के विध्न हु, यह कहना सभव 
नही है । 

तथापि यह समाधान है --बाद्य वा आतर रागादिक है, सो तो 
क्षिप्त अन्त करण में ही होते है । उसका अधिकार भी नहीं है । तो भी 
अनेक जन्मों मे पूर्व अनुभव किये हुये बाह्यातर रागढ् प, उनके सुक्ष्म 
सस्कार विक्षिप्तादिक अन्त करण में भी सभव है। इससे रागद्े ष का 
नाम कपाय नही है। कितु रागद्व घादिको के सस्कारों को कपाय कहते 
है। वे सस्क्रार अन्त करगा रहे तब तक दूर नहीं होते है। इससे 
समाधिकाल मे भी अन्त करणा में रहते है। परन्तु रागढ्व पादिकों के 
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उद्भूत सस्कार समाधि के विरोधी है। अनुदशूत विरोधी नहीं है । 
प्रकट को उद्भूत कहते है। अप्रकट को अनुदभूत कहते है। समाधि 
में प्रवृत्त योगी के मन में रागद्व घष के सस्कार प्रकट हो तो विषयो मे 
दोष दर्शन से दबा देना चाहिये | विज्षेष और कषाय का यह भेद है --- 
बाह्य विषयाकार वृत्ति को विक्षेप कहते है। और योगी के प्रयत्न से 
जहा वृत्ति अतमु ख तो हो परन्तु रागादिको के उदभूत सस्कारो से 
अन्तमु ख होने पर वृत्ति रुक तो जाती है, कितु ब्रह्म को विषय नही 
करती है। उस अवस्था को कषाय कहते है। विपयो में दोष दर्शन 
सहित योगी के प्रयत्न से कषाय विष्न की निवृत्ति होती है । 


रसास्वाद का यह अथ है .-योगी को ब्रह्मानन्द का अनुभव होता 
है और विक्षेप रूप दु ख की निबृत्ति का भी अनुभव होता है। कही 
दुख की निवृत्ति से भी आनन्द होता है। कंते ? जेसे भारवाहो पुरुष 
का भार उतरे से उसको आनन्द होता है। वहा आनन्द मे और तो 
कोई विषय हेतु नही है। किन्तु भारजन्य दु ख की निवृत्ति से ही वह 
यह कहता है .--'मेरे को आनन्द हुआ है'' इससे दु ख की निवृत्ति भी 
आनन्द का हेतु है। वैसे योगी को समाधि में विल्लेपजन्य दुख की 
निवृत्ति से जो आनन्द होता है, उसके अनुभव्र को रमास्त्राद कहते है । 
यदि दु ख निवृत्ति जन्य श्रानन्द के अनुभव से ही योगी अलबुद्धि कर 
ले तो सकल उपाधिरहित ब्रह्मानन्दाकार वृत्ति के अभाव से उसका श्रनु- 
भव समाधि में नही होता है । इसमे दू ख निवृत्तिजन्य आनन्द का अनु- 
भवरूप रसास्वाद भी समाधि से विघ्न है । 


वाछित की प्राप्ति बिना भी विरोधी की निवृत्ति से आनन्द की 
उत्पत्ति में अन्य हृष्टान्त --जेसे प्रथ्वी मे निधि हो, वह निधि अत्यन्त 
विषधर सर्प से रक्षित हो | वहा निधि प्राप्ति से प्रथम भी निधि प्राप्ति 
के विरोधी सर्प की निवृत्ति से आनन्द होता है। वहा सर्प निवृत्ति के 
आनन्द मे अलबुद्धि करे तो उद्यम त्यागने से निधि प्राप्ति का परमानन्द 
प्राप्त नही होता । वसे अद्व त ब्रह्महप निधि है। देहादिक अनात्म 
पदार्थों की प्रतीतिरूष विक्षेप सर्प है। विक्षेपरूप सर्प की निवृत्ति जन्य 
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जो अवान्तर आनन्दरूप रस का अनुभवरूप आस्वादन है, सो निधि 
रूप अद्ग त ब्रह्म की प्राप्तिजन्य महाआनन्द की प्राप्ति मे प्रतिबन्धक 
होने से विष्न कहा जाता है अथवा रसास्त्रादका यह और अर्थ है -- 
सविकल्प समाधि से उत्तर निविकल्फ समाधि होती है और सविकल्प 
समाधि मे त्रिपुटी प्रतीत होतो है । इससे सविकल्प समाधि का आनन्द 
त्रिपुटीरूप उपाधि श्रहित होने से सोपाधिक कहा जाता है । और 
निविकल्प समाधि मे त्रिपुटी प्रतीत नही होती है। इससे निधिकल्प 
समाधि में निरूपाधिक आनन्द होता हे। इस रीति से सविकलप समाधि 
से उत्तर नित्रिकल्प समाधि के आरम्म मे भी सविकल्प समाधि के 
सोपाधिक आनन्द को त्याग नहीं सके, किन्तु उसी को अनुभव करे 
उसको रसास्पराद कहते है । इससे विक्षेप निवृलिजन्य आनन्द का ग्रनु 
भव वा सत्रिकल्प समाधि के आनन्द का अनुभव होता है, उसको रसा- 
स्वाद कहते है। सो दोनो प्रकार का रसास्वाद निविकल्प समाधि के 
परमानन्द के अनुभव का विरोधी होने से विष्न है। इससे उसको भी 
त्यागना चाहिये । ऐसे निविकत्प समाधि मे चार विष्न होते है, वे 
चारों समाधि के आरम्भ मे ही होते है। इससे सावधानता से चारो 
विघ्नो को रोक करके समाधि में परमानन्द को अनुभव करे, उसी 
विद्वानू को जीवन्मुक्त कहते है। इस रीति से ज्ञानों का चित निरालब 
नही होता है। 


जब प्रारब्ध बल से समाधि से उत्थान हो तब भी समाधि मे जिस 
प्रमानन्द का अनुभव किया है, उसकी स्मृति होती है । इससे उत्थान 
काल मे भी ज्ञानी का चित्त निरालब नही होता है। और ज्ञानी की 
जो भोज नादिको मे प्रवृत्ति होती है, सो केवल प्रारब्ध से ही होती है। 
परन्तु भोजनादिक व्यवहार में ज्ञानी पेद मानकर ही प्रवृत्त होता है । 
क्यों ” भोजनादिको मे प्रवृत्ति भी समाधि सुख की विरोधी है । जिसको 
भोजनादिक शरीर निर्वाह की प्रवत्ति ही खेद रूप प्रतीत हो, उसकी 
ग्रधिक प्रवत्ति सभव नही है। इस रीति से बहुत आचार्यों ने यही पक्ष 
लिखा है। और जोवन्पुक्ति का आनन्द भो बाह्य प्रवृत्ति मे नही होता 
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है कितु निवृत्ति मे ही होता है। इससे जीवन्पुक्ति के सुखार्थी ज्ञानी की 
बाह्य प्रवृत्ति सभत्र नहीं है। गत आक्षेप का समाधान -- 
ज्ञानी निरकुश है। प्रारूध से व्यवहार सिद्ठि 


तथापि ज्ञानी के लिये निवृत्ति का नियम कहना भी सभव नही है। 
क्यो ? निवृत्ति मे वा प्रवृत्ति मे वेद की आज्ञारूप विधि तो ज्ञानी के 
लिये है नहीं, जिससे ज्ञानी के व्यवहार मे नियम हो । इससे ज्ञानी 
निरकुश है। उसका व्यवहार प्रारब्ध से होता है। जिस ज्ञानी का 
प्रारब्ध भिक्षा भोजनमात्र फल का हेतु है, उसकी भिक्षा भोज नमात्र 
से प्रवत्ति होती है। और जिसका प्रारब्ध अधिक भोग का हेतु होता 
है उसकी अधिक मे भी प्रवृत्ति होती है। और यदि ऐसे कहे -- 
जिसका प्रारब्ध भिक्षा भोजनमात्र का हेतु होता है, उसी को ज्ञान होता 
है और अधिक व्यवहार का हेतु जिसका प्रारब्ध होता है उसको ज्ञान 
नहीं होता है। इससे भिक्षा भोजनादिक व्यवहार से अधिक व्यवहार 
ज्ञानी का नही होता है । जिसको अधिक प्रवृत्ति हो वह ज्ञानी नही है । 
सो शका भी नही बनती है। 


क्यो ? याशवल्क्य जनकादिक ज्ञानी कहे गये है । सभा विजय से 
धन सग्रह व्यवहार याज्ञवल्क्य का तथा राज्यपालन व्यवहार जनक 
का कहा गया है। और योगवासिष्ठ ग्रन्थ मे अनेक ज्ञानी पुरुषों के 
व्यवहार नाना प्रकार के कहे गये है । इससे ज्ञानी के लिये प्रवृत्ति वा 
निवृत्ति का नियम नही है। यद्यपि याज्ञवल्क्य ने सभा विजय से उत्तर 
विद्वत्सन्यास रूप निवृत्ति ही धारण की है और प्रवृत्ति मे ग्लानि के 
हेतु नाता दोष कथन किये है, तथापि याज्ञवल्क्य को विद्वत्सन्यास से पूर्व 
ज्ञान नही था, यह कहना तो सभव नहीं है किन्तु ज्ञान तो प्रथम भी 
था परन्तु विद्वत्सन्यास से पूर्व जीवन्मुक्ति का आनन्द प्राप्त नही हुआ 
था। इसी से जीवन्मृक्ति के आनन्द के लिये सर्व सग्रह का त्याग किया 
था | याज्ञवल्कय का प्रारब्ध कुछ काछ अधिक भोग का हेतु था और 
उत्तरकाल न्यून भोग का हेतु था। इससे प्रथम तो याज्ञवल्क्य को 
रंक्ानि बिना अधिक भोग और आगे ग्लानि से सबब भोगो का त्याग 
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हुआ है। और जनक का प्रारब्ध मरणा पर्यच्त राज्य पालानादिक 
समृद्धि भोग का हेतु हुआ है। इससे सदा त्याग का अभाव ही हआ है। 
भोगों मे ग्लानि भी नहीं हईैं। और वामदेवादिको का प्रारब्ध त्यून 
भोग का हेतु हुआ है । उनकी सदा भोगो में ग्लानि रहने से प्रवृत्ति का 
अभाव ही कहा है। और योगवाभिष्ठ में ऐसे भी प्रसंग है --शिखर- 
ध्वज की ज्ञान से अनन्तर अविक प्रवृत्ति हुई है। इस रीति से नावा 
प्रकार के विलक्षण व्यवहार ज्ञानी पुरुषों के कहे गये है । उन सर्व का 
ज्ञान समान है और उसका फल मोक्ष भी समान ही हुआ है । 
प्रारब्ध भेद से व्यवहार का भेद है। व्यवहार की न्यूनता से जीवन्मुक्ति 
के सुख की अधिकता और व्यवहार की अधिकता से जीवन्मुक्ति के 
सुख की न्यूनता होती है। इसमे कोई यह शका करते है -- 


यदि जीवन्मुक्ति के सुख को त्याग कर तुच्छ भोगो मे प्रवत्त होता 
है, वह बिदेह मोक्ष को भी त्याग कर बेकु ठादिक लोक की इच्छा कर 
के उन लोको में जायग़ा। सो शका नहीं बनती है। क्यो ? जीव- 
न्मुक्ति के सुख का त्याग और भोगो मे प्रवृत्ति तो ज्ञानी की प्रारब्धबल 
से सभव है और वत्रिदेह मोक्ष का त्याग तथा परलोक गमन सभव नही 
है | क्यो ? ज्ञानी के प्राण बाहर गमन नहीं करते है। इससे परलोक 
गमन सभव नही है। विदेह मोक्ष का त्याग भी सभव नही है। 
क्यो ? ज्ञान से अज्ञात्त की निवृत्ति होकर प्रारब्ध भोग से अ्रनतर स्थल 
सूक्ष्म शरीराकार अज्ञान के चेतन मे लय को विदेह मोक्ष क़हते है। सो 
अवश्य होती है । यदि मूल अज्ञान बाकी रहे वा नष्ट अज्ञान को पुन 
उत्पत्ति हो, तो विदेह मोक्ष का अभाव हो। सो मूल अज्ञान का 
विरोधी ज्ञान होने पर अज्ञान बाकी (शेष) नही रहता है | और प्रमाण 
सें नष्ट हुये अज्ञान की पुन उत्पत्ति नहीं होती है। इससे विदेह मोक्ष 
का अभाव नही होता है । 


ओर विदेह मोक्ष के त्याग मे तथा परलोक के गमन मे ज्ञानी की 
इच्छा भी सभव नहीं है। क्यो ? ज्ञानी क्रो इच्छा केबल प्रारब्ध से होती 
5.4 
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है। जितनी सामग्री बिना प्रारब्ध का भोग सभव नही हो, उतनी सामग्री 
को प्रारब्ध रचता है। इच्छा बिना भोग सभव नही है । इससे ज्ञानी की 
इच्छा भी प्रारब्ध का ही फल है। और अन्य लोक मे वा इस लोक मे अन्य 
शरीर का सबध ज्ञानी को प्रारब्ध से भी नही होता है। यह पूर्व कह 
आये है । इससे ज्ञानी को प्रारब्ध से विदेह मोक्ष के त्याग की वा पर- 
लोक के गमन की इच्छा नही होती है । 


ज्ञानी की मद प्रारब्ध से जीवन्मुक्ति सुख की विरोधी प्रवृत्ति 


जीवन्मृक्ति के सुख के विरोधी वत्त मान शरीर मे अधिक भोगो 
की इच्छा तो भिक्षा भोजनादिको के समान जनकादिको को सभव है । 
इस स्थान मे यह रहस्य है --ज्ञानी की बाह्य प्रवृत्ति जीवन्मक्ति की 
विरोधी नही है। किन्तु जीवन्मक्ति के विलक्षण सुख की विरोधी है । 
क्यो ? आत्मा नित्यम॒ुक्त है, अविद्या मे बध प्रतीत होता है। जिस 
काल मे ज्ञान होता है, उस काल मे श्रविद्याकृत बध भ्रम नष्ट हो 
जाता है। ज्ञान होने के पीछे बध भ्राति नही होती है। शरीर सहित 
को बध भ्रम का अभाव होता है। उसी को जीवन्म॒क्ति कहते है । 
देहादिको की प्रवत्ति मे तथा निवत्ति मे ज्ञानी को बध अति आत्मा 
मे नहीं होती है। इससे बाह्य प्रवृत्ति से भी जीवन्मक्ति दूर नहीं होती 
है। तो भी वाद्य प्रवत्ति मे जीवन्मक्त को विलक्षण सुख नही होता है । 
एकाग्रतारूप अत करण के परिणाम से सख होता है। सो एकाग्रता 
रूप परिणाम बाह्य प्रवति मे नही होता है । इस रीति से प्रारब्ध भेद 
से ज्ञानी पुरुषो के व्यवहार नाना प्रकार के होते है । परन्तु जिसका 
प्रारब्ध अधिक प्रवृत्ति का हेतु होता है, उसका मद प्रारब्ध कहा जाता 
है। क्यो ? अधिक प्रवत्ति एकाग्रता की विरोधी है और एकाग्रता बिना 
निरुपाधिक आनन्द प्रतीत नही होता है। यह समाधि निरूपरण प्रसग 
में कहा है। और-- 
ज्ञानी के व्यवहार का अनियम 


पूर्व कहा था--“ज्ञानी को सर्व अनात्म पदार्थों मे मिथ्या बुद्धि 
होती है, राग नहीं होता । इससे प्रवृत्ति सभव नही है। सो शका भी 
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नही बनती है । क्यो ? जैसे देह में मिथ्या बुद्धि भी ज्ञानी को होती है, 
तो भी देह के अनुकूल भिक्षादिकों मे केवल प्रारब्ध से प्रवृत्ति होती है, 
बसे जिसका अधिक्र भोग का प्रारब्ध होता है, उस ज्ञानी की अधिक 
प्रवत्ति भी होती है | जैसे बाजीगर के तमासे को मिथ्या जानकर भी 
सर्वे लोको को प्रवृत्ति होती है, बसे सर्व पदार्थों मे ज्ञानी को मिथ्या 
बुद्धि होने पर भी प्रवृत्ति सभव है। और यदि ऐसे कहे --जिसको 
जिस पदार्थ मे दोष दृष्टि होती है, उसमे उसकी प्रवृत्ति नही होती है । 
ज्ञानी को अनात्म पदार्थों मे दोष दृष्टि होती है, राग नही होता है । 
इससे प्रवृत्ति सभव नहीं है, सो शका भी नहीं बनती है। क्यों ? जिस 
अपथ्य सेवन में रोगी ने अन्चयव्यतिरेक से दोष निश्चय किया है, उस 
अपथ्य सेवन मे प्रारब्ध से ज॑स रोगी की प्रवृत्ति होती है, वसे ज्ञानी 
की सर्वव्यवहार में दोष दृष्टि होने पर भी प्रारब्ध से प्रवृत्ति सभव है । 
इस रीति से ज्ञानी के व्यवहार का नियम नहीं है। क्यों ? नियम स्वा- 
धीन कार्य मे होता है। पराधीन कार्य मे तियम सभव नहीं है। ज्ञानी 
के शरीर का व्यवहार नाना प्रारब्ध के अधीन है। इससे हाथ से छूटे 
हुये बाण के वेग के आधीन गो के वेध के समान प्रारब्ध के अधीन 
ज्ञानी के देह के व्यवहार का नियम' सभव नहीं है। 


यद्यपि रागादि वासना को रोककर स्वाधीन चित्त वाले कुछ 
जानी, मद किवा तीक्र प्रारब्ध के फलरूप शरीर के व्यवहार को नियम 
मे ही रखते है, तथापि तीब्रतर प्रारब्ध के फलरूप शरीोर के व्यवहार 
का नियम ज्ञानी से भी नहीं बनता है। ज्ञानी को प्रीति से बिना भी 
प्रारब्ध भोग होता है | वह प्रारब्ध इच्छा, अ्निच्छा और परेच्छा भेद 
से तीन प्रकार का होता है। यह प्रसग विद्यारण्य स्वामी ने तृप्तिदीप 
में १४३ से १६२ इलोक तक विस्तार से लिखा है । 


ज्ञानी के कम की निवृत्ति 


प्रश्न _--ज्ञानी के कर्म निवृत्त कैसे होते है ” उत्तर --ज्ञान से 
ग्ज्ञान के आवरण अश की निवृत्ति होती है। आवरण की निवृत्ति 
होने पर आवरण को आश्रय करके स्थित सचित (पूर्व के अनेक जन्मों 
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में किये) कर्म की निवृत्ति (नाश) होती है । और ज्ञान के आगे पीछे 
इस जन्म में किये हुये क्रियमाण कर्म “मैं अकर्ता अभोक्ता असग ब्रह्म 
हु ” इस निश्चय के बल से अपने आश्रय भ्रमज तादात्म्य के नाश से 
और रागद्वेष के अभाव से जल मे स्थित कमल पत्र के समान ज्ञानी 
को स्पर्श नहीं करते है । कितु ज्ञानी के क्रियमाण जो इस जन्म मे किये 
हुमे शुभ ओर अशुभ कर्मों के फल को क्रम से सुहृद ,अर्थात्‌ सकामी 
भक्त ओर द्वषी अर्थात्‌ निदक जन ग्रहण करते है । 


और अज्ञान की विक्षेप शक्ति के आश्रित ज्ञानी के प्रारब्ध (इस 
वर्तमान जन्म के आरम्भक) कम की निवृत्ति भोग से होती है। इससे 
ज्ञानी सर्व कर्म से मुक्त है । इसी से कर्म रचित जन्मादिक ससारे से भी 
मुक्त होता है । इस प्रकार ज्ञानी के कर्म की निवत्ति होती है। 


सप्त ज्ञान भूमिका 


प्रशतत -सर्वे ज्ञानियों का एक निश्चय होने पर भी उनकी स्थिति 
का भेद क्यो होता है ? उत्तर --सवे ज्ञांनियों की स्थिति का भेद ज्ञान 
भूमिकाओ के भेद से होता है । वे ज्ञान भूमिका कितनी है ? उत्तर -- 
१-शुभेच्छा २-सुविचारणा ३-तनुमाससां ४-सच्त्वापत्ति ५-अंससक्ति 
६-पदार्थाभाविनी ७-तुरीयगा । ये सात ज्ञान भूमिका है। आप इनके 
लक्षण भी कहने की कृपा करे तभी मेरे हृदय में इनका स्वरूप स्थित 
हो सकेगा ? अच्छा सुनो । १-शुभेच्छा -पूर्व जन्म मे वा इस जन्म में 
किये हुये निष्काम कर्म और उपासना से शुद्ध और एकाग्र चित्त बाले 
पुरुष को विवेक वेराग्य षट सपत्ति और मोक्ष इच्छा, इन चार साधनों 
से युक्त होने पर जो आत्मा को जानने की तीजब्र इच्छा होती है, उसको 
शभेच्छा नाम की ज्ञान की प्रथम भूमिका कहते है । 


२--सुविचारणशा ज|आत्मा के जांनने की तीब् इच्छा से विधि 
पूर्वक ब्रह्मनिष्ठगुर के शरण जाकर ग्रुरु के मुंख से जीवब्रह्म को 
एकता के बोधक वेदान्त वाक्‍्यों को श्रवण करके उस श्रवण किये 
हुये श्र्थ को निज मन में घटाने के लिये अनेक युक्तियों से उसका मनन 
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(विचार) करना उसको सुविचारणा ताम की दूसरी ज्ञान भूमिका 
कहते है । 

३--तनुमानसा >स्वरूप के साक्षत्कार अर्थात्‌ अपरोक्ष अनुभव 
के लिये श्रतव॒ण मनन द्वारा तिर्णोय किये हुये ब्रह्मात्मा की एकतारूप 
श्र के निरन्तर चितनरूप निदिध्यासन से जो स्थूल मन की अर्थात्‌ 
बहिम्‌ ख मन की' सुक्ष्मता अर्थात्‌ अतमु खता होती है, उसको ज्ञात की 
तनुमांनसा नाम की तीसरी भूमिका कहते है । 


४--सत्त्वापत्ति -ःश्रवणा मनन निदिध्यासन से सशय, विपर्यय रहित 
स्वरूप साक्षात्काररूप निरविकल्प स्थिति के होने से, तत्त्वज्ञान युक्त 
मनरूप सत्त्व (शुद्ध अत करण) की प्राप्ति होती है, उसको ज्ञान की 
सत्त्वापत्ति नाम को चतुर्थ भूमिका कहते है । 

५--अससक्ति >"निविकल्प समाधि के अभ्यास की परिपक्‍वता से 
देह मे सर्वथा अहता ममता गछित होकर देहादिक मे सर्वंथा आसक्ति 


का अभाव होता है, उसको ज्ञान की अससक्ति नाम की पंचम भूमिका 
कहते है । 


६-पदार्था भाविनी >अतिशय सिविकल्प समाधि के अध्यास से 
देहादिक सर्व पदार्थों का अधिष्ठान ब्रह्मरूप से प्रतीतरूप जो अभाव 
अर्थात्‌ अप्रतीति होती है, उसको ज्ञान की पदार्थाभाविनी नाम की 
पष्ठ भूमिका कहते है । 


७-तुरीयगा >-ज्ञाता ज्ञान और ज्ञेयरूप त्रिपुटी की चतुर्थ पचम 
भूमिका के समान भांवरूप से और षष्ठ भूमिका के समात अभावरूप से 
प्रतीति भी जहा नही होती, ऐसी जो स्व्रपर से उत्थान रहित तुरीय 
पद में मन की स्थिति उसको ज्ञान की तुरीयगा नाम की सप्तम 
भूमिका कहते है । ये सप्त भूमिका किसके साधन है ? प्रथम, द्वितीय, 
तृतीय, भूमिका तत्त्वज्ञान के साधन है । चतुर्थ भूमिका तत्त्वज्ञानरूप 
होने से जीवस्मुक्ति और विदेहमुक्ति का साधन है। पच्रम षष्ठ और 
सप्तमभूमिका जीवन्मुक्ति के विलक्षण आनन्द के साधन है। चतुर्थ 
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भूमिका रूपज्ञान का अधिकारी दो प्रकार का होता है। एक क्रतोपासन 
(ज्ञान से पूर्व जिसने निगु ण ब्रह्म की उपासना पूर्णां&्प से करी हो)। 
दूसरा अकृतोपासन (ज्ञान से पूर्व जिसने उपासना नहीं की हो)। 
कृतोपासन तो सम्यक व्‌ राग्यादि साधन से सपन्न होता है। और ज्ञान 
के अनन्तर ग्रल्पाश्यास से शीघ्र पचम आदिक भूमिका में आरूढ 
होता है। 

और अक्वतोपासन में सर्व साधन स्पष्ट प्रतीत नहीं होते है, किन्तु 
एक दो साधन प्रकट होते है और अन्य साधन गोप्य रहते है । इससे 
वह बुद्धिमान हो तो चतुर्ये भूमिका रूप तत्तज्ञान को प्राप्त करता 
है। परन्तु बहुत काल के अभ्यास से कदाचित्‌ कोईक पच्रम आदिक 


भूमिका में आरूढ होता है, शीघ्र नही होता है। ज्ञान से तृप्तज्ञानी के 
उदगार भी सुनाइये ? 


अपरोक्ष ज्ञानजन्य तृप्ति से' तृप्त ज्ञानी के उदगार 


दु खी अज्ञानी लोग, पुत्रादिक को अपेक्षा से सासारिक व्यवहार मे 
चाहे फंसे रहे, परन्तु परमानन्द से परिपूर्ण मैं भला किस इच्छा से 
सासारिक व्यवहार मे उलझा रहूँगा ? अर्थात मै नही फंसू गा | पर- 
छोक जाने की इच्छा वाले पुरुष भले ही यज्ञादिक शुभकर्म करे, परन्तु 
सर्व॑ं छोकरूप मैं उन कर्मो को क्यो करू ? कंसे करू ? जो आचार्य 
परार्थ के अधिकारी है, वे शास्त्रों की व्याख्या करें वा वेद पढावे, में 
तो अब “अक्रिय' हूँ, इससे मेरा इन कार्यों मे अधिकार ही नहीं है । 
निद्रा, भिक्षा, स्‍स्तान और शौचादि कर्मो को मै चिदाभास न तो चाहता 
हैं, न करता हूँ, यदि देखने वाले कल्पना से इनको मेरे काम मानते है 
तो मानें, उत्तके मानने से मेरा क्या बनेगा और क्या बिगडेगा ? अर्थात्‌ 
कुछ भी नही। जैसे लाल होने से अग्नि सहृश रत्ती आदि, वानरादि 
अन्यो से अग्नि समझी जाने पर भी, दाह उत्पन्न नहीं करती है, बसे 
ही दूसरो से आरोपित सासारिक धर्मो को मै नही अपनाता हूँ । 


तत्त्व के अज्ञानी मुमुक्षु भले ही श्रवण करे, मै ज्ञानो श्रवणादि 
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क्यो करू ? तत्त्व के स्वरूप के प्रति सशयालु भले ही मनन करे, मै 
तो सशय रहित हूँ, इसलिये मनन नही करता हूँ । जिसको विपरीत 
भावना हो, वह निदिध्यासन करे-“'मुझे तो अब कभी देह को आत्मा 
मानने का विपर्यास नही होता है” जब विपर्यय ही नहीं है तो ध्यान 
की क्या आवश्यकता है ? 

प्रइतत :--जब विपर्यय नही है तो 'मै मनुष्य ह' यह व्यवहार कंसे 
होता है ? उत्तर .-'मै मनुष्य हूँ इत्यादि व्यवहार इस विपर्यय के 
बिता भी अनादिकालाभ्यस्त वासना वश चलता ही रहता है। 
प्रारब्ध कर्म के क्षीरा होने पर ही व्यवहार निवृत्त होता है, कर्म क्षय 
हये बिना तो, हजारो बार ध्यान करने पर भी व्यवहार निवृत्त नही 
होता है। व्यवहार की विरछता (कमी) के लिये यदि ध्यान करना 
है तो करो, मै तो व्यवहार को, अबाधक देखता हूँ भ्रत ध्यात क्‍यों 
करू ? मे विक्षेप नहीं होता है, इसलिये मुझे समाधि की भी 
आवश्यकता नही होती है। विक्षप और समाधि दोनो विकारी मन 
के ही धर्म है। उत्पत्ति विनाश रहित मुझ नित्यानुभव स्वरूप से भिन्न 
पृथक अनुभव कौनसा है ? इसलिये समाधि का फल रूप अनुभव 
भी मुझे सम्पादन नहीं करना है। मुझे तो अरब यह निश्चय हो गया 
है-जो कुछ करना था कर लिया, जो कुछ पाना था सो पा लिया ) 
भिक्षा आदि लौकिक, जप, समाधि आदि शास्त्रीय तथा हिसा आदि 
प्रतिषिद्ध अन्य व्यवहार भी कर्ता भोक्ता आदि रूप से अलेप मेरा 
प्रार्ध के अनुकूछ चछता रहे, क्‍यों ? तीब्र प्रारब्ध भोग के बिना 
निवृत्त नही होता है। अथवा क्ृतक्ृत्य भी मै प्राणियों पर कृपा 
करने की इच्छा से शास्त्रीय मार्ग से ही चलता हूँ, मेरी इससे कोई 
हानि नही होती है। प्रश्त -शास्त्रीय मार्ग से चलना स्वीकार करने 
पर उससे विकार नहीं होगा ? 

उत्तर .--शरीर देव-पूजा, स्नान, शौच, भिक्षा आदि कुछ भी करे, 
वाणी प्रण॒व का जप करे वा वेदान्त शास्त्र को पढे, मेरी बुद्धि विष्णु 
का ध्यान करे वा ब्रह्मानन्द मे विठीन हो जाय, मै साक्षी तो यहा न 
कुछ करता हैँ न कुछ करवाता हूँ । अतएवं शास्त्रीय मार्ग पर चलते 
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का अधिमान और उससे विकार मुझे नही हो सकता है। इसका फछ 
यह है - “इस अवस्था में प्रथक्‌-प्रथक स्थानों मे स्थित पूर्वी और 
पश्चिमी समुद्रों के समान ज्ञानी और कर्मी भिन्न विषय वाले होने 
से, मुझ ज्ञानी और कर्मी का परस्पर विवाद केसे सभव है ? कर्मी का 
तो शरीर, वाणी और बुद्धि मे निर्बन्ध (रुकावट) है, साग्रह निश्चय 
है | साक्षी मे उसका कोई निरब॑न्ध नही है। तथा साक्षी का निर्बनन्ध 
साक्षी के अलेप होने मे है-- शरीरादिको में उसका कोई निबंन्ध नही 
है । इस प्रकार दोनो का क्षेत्र पुथक-पृथक है। ज्ञानी का क्षेत्र आत्मा 
है । और कर्मी का क्षेत्र अनात्म-पदार्थ है । 


इस प्रकार एक दूसरे की बात को न जानने वाले ज्ञानी और 
कर्मी यदि विवाद करते है तो बहरो के समान झग़डते है, बृद्धिमान्‌ 
जननको देखकर हँसते ही है। कर्मी जिस साक्षीतत्त्व को नहीं 
प्रहचानता, उसकी ब्रह्मता को तत्त्वज्ञानी जान ले जो इसमे कर्मी की 
तया हाति है ? उसके कर्मानुष्ठान मे इससे कोई रुकात्रट नहीं 
होती है । ज्ञानी के लिये प्रवुत्ति का कोई उफ्योग नहीं 
है । ऐसा कहने वाले वादी से यह तो पूछी --ज्ञानी के लिये निर्कुत्ति 
का भी क्‍या प्रयोजन है ? यदि कहो-निवृत्ति तो बोध की हेतु है, तो 
शुभ कर्मो मे प्रत्त्ति भी चित्तशुद्धि ओर वेराग्य के द्वार। स्वरूप की 
जिज्ञासा का हेतु है, अतएवं ज्ञानी के लिये उपयोगी है। यदि कहो- 
ज्ञानी को ज्ञानेच्छा नही होती । तब ज्ञानी को पुन बोध भी तो नही 
होता भर्थात्‌ ज्ञानिष्छा म होने से यदि ज्ञानी के लिये प्रवृत्ति अनुपयो 
गिनी है तो उसके लिये पुन. बोध न होने से निवृत्ति का भी कोई 
उपयोग नही है। महावाक्य के प्रमाण से उत्पन्न बोध किसो भी 
बलवान्‌ प्रमाण से बाधित नही होता है । इसीलिये वह अनुवृत्त रहता 
है, वह किसी अन्य साधन से अनुवृत्त नही होता । अत एक बार उत्पन्न 
बोध को स्थिर रखने के लिये ससार निवृत्ति आदि क्रिसो भी अन्य 
'साधन की अपेक्षा नही रहती है | बोध की स्थिरता अबोध पर निर्भर 
'है, 'निकृत्ति पर नहीं। अविद्या वा उसका काय भी बोध को बाधित॑ 
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नही कर सकते है। क्यो ? उन दोनो को तो पहले ही तत्त्व-बोध ने 
नष्ट कर दिया था । 


बाधित अविद्या का कार्य चाहे इन्द्रियों मे प्रतोत होता रहे, कितु 
उससे बोध का बाध नहीं होता है। जसे जीवित चूहा भी बिल्ली को 
नही मार सक्रता, तब मरा हुआ तो क्‍या मारेगा ? जो शक्तिशाली 
पुरुष पाशुपतास्त्र जसे अस्त्र से विधकर भी नहीं मरा, वह लोहबाण से 
रहित धनुष से सताने पर ही मर जायगा, इसमे क्या प्रमाण है ? 
विद्याभ्यास के संमय से विविध प्रमातृत्व आदि कार्यो से बढ़ी हुई 
अविद्या से युद्ध करके भी जिस बोध ने उस अविद्या को जीत लिया है 
वह अध्यास कुशलता से सुह होकर अब अविद्या के हट जाने पर 
अ्रविद्या के कार्य अध्यास से, जिसकी जड कट चुक्री है, उससे कैसे 
रुकेगा ? 


बोध के मारे हुये ग्रज्नान और अज्ञान के कार्यो के मुर्दे भले ही पड़े 
रहे, उनसे बोधरूप सश्राद को क्‍या डर है ? इससे उसका तो यश हो 
बढता है कि देखो ये बोध के मारे हुये है । जो पुरुष ऐसे गरवीर अविद्या 
आर उसके कार्य के घातक, ब्रह्मात्मा के एकत्व ज्ञानहूप बोध से कभी 
भो वियुक्त नहीं होता उसको देहादि की प्रवृत्ति वा निवृत्ति से क्या 
हानि वा लाभ है ? अर्यात्‌ कुछ भी नही है । कितु बोधहीन का यज्ञ 
श्रवण आदि प्रवत्तियों मे आग्रह करना सर्वेधा उचित ही है। क्यो ? 
मनुष्यों को स्वर्ग वा मुक्ति के लिये यत्त करना ही चाहिये । विद्वान्‌ 
भी यदि वसे कमियो के बीच रहे तो उनके अनुसार शरीर, मन और 
वाणी आदि से सब क्रियायें करे ही, उन कमियो को उनके करने से 
निषेध कभी नही करे | और यदि ज्ञानी जब जिज्ञासुओ के बीच मे रहे 
तब उनके बोधार्थ सब क्रियाओ के गुप्त दूषण बताये और स्वयं भी 
उनको छोड दे। क्यो ? अज्ञानी के अनुमार ज्ञानी का व्यवहार होना 
चाहिये । वयो ? ज्ञानी कृपालु है और अज्ञानी दया के पात्र है। देखा 
जाता है-दूध पीते बच्चे के अनुसार ही उसके पिता का व्यवहार होता 
है । दूध पीता बच्चा जब अपने पिता, को बुरा-भला कहता है वा मार 
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देता है तो उसका पिता न तो दु ख मानता है और न क्रोध ही करता 
है, अपितु बालक से प्यार करता है। 


वैसे ही ज्ञानी अज्ञानी पुरुषों के निन्‍दा वा स्तुति करने पर स्वय न 
तो निन्‍दा करता है न ही स्तुति करता है। अपित उनको जिस कार्य 
के करने से बोध हो वही कार्य करता है। अज्ञानी को इस लोक से 
जिस आचरण से तत्त्व बोध हो, वही आचररा ज्ञानी करता है। क्यो ? 
ज्ञानों का अज्ञानी को बोध देने के अतिरिक्त और कुछ भी कर्च॑व्य 
नही है। ज्ञानी पूर्वोक्त प्रकार से अपनी कृतक्ृत्यता से सतृष्ट होकर 
और वहध्ष्यमाण प्रकार से प्राप्त प्राप्तव्यता से भी तृप्त हुआ यही 
मानता है--मैं अपने देशाद्यनवच्छिन्न प्रत्यगात्मारूप को साक्षात 
जानता हूँ इसलिये मै कृतार्थ हूँ । और आत्मज्ञान का लाभ ब्रह्म ताम 
का आनन्द मुझे स्पष्ट प्रतीत हो रहा है। इसलिये आत्मज्ञान के फल 
स्वरूप सम्पूर्ण इष्ट के मिल जाने के कारण मै धन्य हूँ। अब मुभे 
सासारिक दू ख वा दु खरूप ससार नहीं दीख पडता है, इसलिये मै 
धन्य हूँ । मेरा अज्ञान अर्यात्‌ कमंवासनाओो का समृह न जाने कहा भाग 
गया है-तष्ट हो गया है। इसलिये मे धन्य हूँ । आज मुझे कुछ भी 

त्॑ व्य नही रहा है, 'मै धन्य हूँ" | मुके जो कुछ प्राप्तव्य था वह मुझे 
प्राप्त हो गया है, मै धन्य हूँ | मैं धन्य हूँ, आज मेरी तृप्ति के समान 
लोक मे तृप्ति कहा है ? ओर क्या कहूँ ? बस, मै धन्य हूँ, धन्य हूँ 
बार बार धन्य हूँ। धन्य है मेरा पुण्य । जिसका ऐसा हृढ फल हुआ है 
और इस पुण्य के सम्पादक हम' भा महान्‌ है| यह शास्त्र अद्भुत है। 
शास्त्र अद्भुत है, शास्त्र ओर गुरु से प्राप्त ज्ञान भी अद्भुत है, और 
ज्ञान प्राप्ति का सुख भी अद्भुत है। इस प्रकार परम तृप्त होकर 
ज्ञानी गजंन करता है। ज्ञानी को इच्छा होती है या नहीं यह भी 
बताइये ? 


ज्ञानी को इच्छा सभव है और इच्छा के अभाव का अभिष्राय' 


“ज्ञानी का सकल व्यवहार अज्ञानी के समान प्रारब्ध से होता है ।” 
यह पूर्व कहा है। इससे इच्छा सभव है | और कही शास्त्र मे ऐसा 
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लिखा है -ज्ञानी को इच्छा नही होती है । उसका यह अभिप्राय नहीं 
है कि ज्ञानी का अत करण पदार्थ की इच्छाछहप परिणाम को प्राप्त 
नहीं होता है | क्यो ? ग्रत करण के 'इच्छादिक सहज धर्म है। अत - 
करण यद्यपि ,भूतो के सच्वगुण का कार्य कहा है, तथापि रजोगुण 
तमोगुण सहित सत्त्वगुण का कार्य है। केवल सत्त्वगुण का ही कार्य 
नही है। केवल सत्त्वगुण का ही कार्य हो तो अत करण का चल 
स्वभाव नही होना चाहिये। वसे राजसी वृत्ति काम क्रोधादिक और 
मृढतादिक तामसी वृत्ति किसी भी अत करण की नही होनी चाहिये । 
इससे केवल सक्त्तगुणग का कार्य अत ऋरण नहीं है। किन्तु-अप्रधान 
रजोगुण तमोगुण सहित प्रधान सत्त्वगुण वाले भूतो से अत करण 
उत्पन्न होता है । इससे अत करण में तीनो गुण रहते है। सो तीनो 
गुण भी पुरुषो के जितने अत करणा है, उनमे सम नहो हैं, किन्तु न्यून 
अधिक है | इससे गुणो की न्यूनता अधिकता से सर्वे के विलक्षण स्वभाव 
है । इस रीति से तीनो गुणों का कार्य अत'करगा है। जब तक अत - 
करण रहता है, तब तक रजोगुण का परिणामरूप इच्छा का अभाव 
नही बनता है। इससे ज्ञानी को इच्छा नहीं होती है। उसका यह 
अभिप्राय है --अज्ञानी और ज्ञानी दोनो को इच्छा तो समान ही होती 
है। परन्तु ग्रज्ञानी तो इच्छादिको को आत्मा के धर्म जानता है। 


और ज्ञानी को जिस काल मे इच्छादिक होते है, उस काल मे भी 
ज्ञानी इच्छादिको को आत्मा के धर्म नहीं जानता है | किन्तु --काम, 
सकलप, सदेह, राग, 6 ष, श्रद्धा, भय, लज्जा, इच्छादिक अत करणा 
के परिणाम है। इससे अत करण के धर्म जानता है। इस रीति से 
इच्छादिक होते भी है, किन्तु आत्मा के धर्म इच्छादिक ज्ञानी को प्रतीत 
नही होते है । इससे ज्ञानी मे इच्छा का अभाव कहा है। मन, वाणी, 
तन से जो व्यवहार ज्ञानी करता है, सो सर्व ज्ञानी को आत्मा में 
प्रतीत नही होता है। किन्तु सर्व क्रिया मन, वाणी, तन में है और 
“आत्मा असग है ।” यह ज्ञानी का (अत करण सहित चिदाभास का) 
निश्चय है । इससे सर्व व्यवहार कर्ता भी ज्ञानी अकर्ता है । इसी कारण 
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से श्रुति मे यह कहा है --'ज्ञान से उत्तर किये जो वत्त मान शरीर 
में शुभ अशुभ कर्म उनके फल पुण्य पाप का सबंध नहीं होता है।” 
प्ररब्ध बल से अज्ञानी के समान ही सर्व व्यवहार और उसकी इच्छा 
ज्ञानी को सभव है । ज्ञानी के देह त्याग मे कालादिक की अपेक्षा होती 
है या नहीं यह बताने की कृपा करिये ? 

ज्ञानी के गरीर त्याग में कालादिक की अपेक्षा नही 


ज्ञानी के गरीर त्याग मे काल विशेष की अपेक्षा नहीं है। उत्तरा- 
यण में वा दक्षिणगायन में कभी भी देहपात हो, वह सर्वथा मुक्त होता 
है। देश विशेष की भी अपेक्षा नहीं है। काशी आदिक पुनीत देश में 
बा अत्यन्त मलीन देश मे ज्ञानी का देहपात हो, वह सवंथामुक्त होता 
है। आसन जिशेष की भी अपेक्षा नहीं है। प्रथ्वी मे शब आसन से 
वा सिद्धासन से देहपात हो, वह सर्वेथामुक्त होता है। वसे 
सावधान ब्रह्म चितन करने का वा रोग व्याकुल हा हा शब्द पुकारते 
का देहपात हो, वह सर्वथामुक्त होता है। क्यो ? जिस काछ मे ज्ञान 
से अज्ञान निवृत्त होता है, उसी काल मे ज्ञानी मुक्त हो जाता है । यह 
विद्यारण्य स्वामी ने महाभूत विवेक के अत मे लिखा है। इससे ज्ञानी 
को विदेह मोक्ष में देशकाल आसनादिको की अपेक्षा नहीं है। जंसे 
ज्ञानी को देहपात में देशकालादिकों की अपेक्षा नहीं है, वसे ज्ञान के 
तिमित्त श्रवण में भी देशकाल आसानादिकों की अपेक्षा नहीं 
है । उपासक को है या नहीं ? 

उपासक को देश कालादिकों की अपेका 


यद्यपि भीष्मादिक ज्ञानी कहे गये है और भीष्म ने उत्तरायर 
बिना प्राण त्याग नही किये थे, तथापि भीष्मादिक ग्रधिकारी पुरुष है । 
इससे उपसको के उपदेश के लिये उन्होने काल विशेष की प्रतीक्षा 
करी थी । वसिष्ठ भीष्मादिक अधिकारी है । इससे ही उनके अनेक जन्म 
हुये है । क्यो ? अधिकारी पुरुषो का एक कल्पपर्यन्त प्रारब्ध होता है । 
कल्प के अत बिना उनकी विदेहमोक्ष नहीं होती है। और कल्प के 
भीतर उनको इच्छा के बल से नाना शरीर प्राप्त होते है | तथापि 
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आत्मस्वरूप मे उनको जन्म मरण भ्राति नहीं होती है। इससे वे 
जीवन्मुक्त होते हैं। उन अधिकारी पुरुषी का सपूुर्णों व्यवहार अन्य 
के उपदेश निमित्त ही होता है । और श्रन्य ज्ञानियो के व्यवहार में 
कोई नियम नही है । उपासक को देशकाल की अपेक्षा है। क्यो ? उत्तम 
देश में उत्तम उत्तरायणादिक काल में उपासक द्ारीर त्यागे, तब ही 
उपासना का फल होता है। ओर ज्ञानी को मरण समय में सावधानता 
से ज्ञेय की स्मृति की अपेक्षा नहीं रहती है। उपासक को मरण समय 
में ध्येय के स्वरूप की स्मृति की अपेक्षा रहती है। जिस ध्येय का पूर्व 
ध्यान किया है, उस ध्येय की स्मृति मरण समय में हो, तब ही उपा- 
सता का फल होता है। जैसे ध्येय की स्मृति चाहिये, बसे ध्येय बह्म 
की प्राप्ति का मार्ग जो उपासना निरूपण अज १५ में छिखा है। उसकी 
भी स्मृत्रि चाहिये । क्यो ? मार्ग चिन्तन भी उपासना का अग है । और 
ज्ञान निमित्त श्रवण में देशकाल आसन की अपेक्षा नही है। किन्तु 
ध्यान में उत्तमदेश, निरन्तर काल, सिद्धादिक आसन की अपेक्षा रहती 
है । इस प्रकार योग सहित उपासक के लिये देशकालादिक की अपेक्षा 
अवच्य होती है । 
केवल ईश्वरशरण उपासक को देशकालादिक की अपेक्षा नही 


प्रदून -केवल ईश्वरशरण उपासक को देशकालादिक की अपेक्षा 
होती है या नही ? उत्तर--नही होती है। केवल ईश्वर शरण उपासक 
चाहे दिन में मरे वा रात्रि मे । दक्षिणायन में मरे वा उत्तरायण मे | 
परत्रित्रभूमि मे मरे वाअपवित्र में। वह सर्वथा उपासना के बल से देवयान 
मागे द्वारा ब्रह्मलोक को ही प्राप्त होता है | यह सूत्रकार भाष्यकार ते 
प्रतिपादन किया है । 


इति श्री ज्ञानी निरूपणा अ्रश २० समाप्त । 





ग्रथ जीवन्मुक्ति, विदेहमुक्ति निरूपण ग्रश २१ 
अब आप जीवन्मुक्ति विदेह मुक्ति का भी भली भाति वर्णान करने की 
क्रपा करें ? अच्छा सुनो, प्रथम जीवन्पुक्ति सबनन्‍्धी विचार कहता हूँ । देहा- 
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दिक प्रपच की प्रतीति के होते हुये भी ब्रह्मस्त्ररूप से स्थिति को जीवन्मुक्ति 
कहते है | जीवन्मृक्ति मे प्रपच की प्रतीति क्यो होती है ? आवरण 
ओर विक्षेप ये दो अविद्या की शक्तिया है। उनमे आवरणाशक्ति का 
तो ज्ञान से नाश हो जाता है। इससे ज्ञानी का अन्य जन्म नहीं होता 
है। परन्तु प्रारब्ध के बल से दम्धधान्यकण के समान विक्षेप शक्ति 
(अविद्यालेश) रहती है उससे होती है । जीवन्मुक्ति मे प्रपच की प्रतीति 
केसे होती है ? १-जसे रज्जु के ज्ञान से सर्पेश्नाति के निवत्त होने पर 
भी कपादिक भासते है । जैसे दर्पण के ज्ञानी को प्रतिबिम्ब भासता है। 
और जसे मरुस्थल के ज्ञानी को मृगजल भासता है, वसे तत्त्वशञानी को 
जीवन्मृ क्तिदशा मे बाधित हुये प्रपच की प्रतीति होती है। और जसे 
अश्वत्थामा आदि के ब्रह्मास्त्र आदि से भस्म हुआ रथ भी श्रीकृष्ण के 
सकलल्‍प के बल से वसा का वेंसा भासता था और युद्ध समाप्ति पर 
भस्म हो गया था, वसे ही ज्ञान से देहादिक प्रपच का बाध होने पर 
भी प्रारब्ध के बल से देहादिक का नाग नही होता है, किन्तु फिर भी 
देहादिक की प्रतीति होती हैं। इसको बाधितानुवृत्ति कहते है। ये ही 
बाधित हुये प्रपच को प्रतीति मे दृष्टान्त है । 


कोई ग्र थकार को जीवस्मृक्ति भ्रमान्य 


किन्तु कोई ग्र थकार उक्त जीवन्मुक्ति को नही मानते है, एक 
विदेह मुक्ति ही मानते है। वे कहते है ब्रह्म साक्षात्कार से एक विदेह 
मुक्ति ही होती है, जीवन्मुक्ति नहीं होती है। क्यो ? उस जीवन्मुक्ति 
में कोई भी प्रमाण नही है तथा उसका कोई लक्षण, साधन, अधिकारी 
और प्रयोजन भी सभव नही है । लक्षण प्रमाणादिकों से ही वस्तु की 
सिद्धि होती है। उनका अभाव होने से जीवन्मुक्ति को मानना योग्य 
नही है। जीवन्मुक्ति मे श्रुति, स्मृति वचन प्रमाण नही है । शका--विभु- 
क्तश्च विमुच्यते। स जीवन्मुक्त उच्यते | स्थित प्रज्स्तदोच्यते । 
इत्यादिक श्र ति स्मृति वचन जीवन्मुक्ति में प्रमाणरूप है । इससे जीव- 
न्मुक्ति में प्रमाण का अभाव कहना असगत है। 


उक्त शका का समाधान .--उक्त श्र ति स्मृति बचनो का ब्रह्म 


जीवन्मुक्ति, विदेहमुक्ति निरूपण अश २१ ६७६९ 


विद्या की स्तृति द्वारा ब्रह्म में ही तात्पर्य है। जीवन्मुक्ति में तात्पर्य 
नहीं है। इससे उक्त वचनों से जीवन्मुक्ति की सिद्धि नहीं हो 
सकती है । 
लक्षण के अ्रभाव से जीवन्मु क्ति का अभाव 

अब लक्षण के अभाव से जीवन्मुक्ति का अभाव सिद्ध करते है -अज्ञान 
की निवत्ति का नाम जीवन्म॒वित है वा ब्रह्मभाव का नाम जीवन्मक्ति 
है वाजीवत अवस्या में ऊत॒ त्व भोकतत्वादिरूप वन्य की निवत्ति का नाम 
जीवन्मक्ति है। इनमे प्रथम वा द्वितीय लक्षण तो सभव नहीं है। 
क्यो ? विदेह मक्ति में भी अज्ञान की निवत्ति तथा ब्रह्मभाव विद्यमान 
है । इससे विदेह मवित मे उक्त दोनों लक्षणों की अतिव्याप्ति होगी । 
और अतिव्याप्ति दोष वाला लक्षण अपने लक्ष्य अर्थ की सिद्धि नही 
कर सकता है। इससे प्रथम श्रोर द्वितीय लक्षण से तो जीवन्म॒क्ति की 
सिद्धि नही हो सकती है । और यदि तृतीय लक्षण मानो तो वह भी 
सभव नहीं है। क्यो ? जीवित अवस्था मे भोग देने वाले प्रारब्ध कर्म 
के विद्यमान रहते कत्‌ त्वादिक बध की निवृत्ति सभव नही है। इससे 
वह तुतीय लक्षण भी असभव दोष वाला होने से जीवन्मुक्ति की सिद्धि 
नहीं कर सकता है। किवा जीवित अवस्था में कत्‌ त्वादिक बध साक्षी 
चेतन्य से निवृत्त करते हो वा अहकार से निवृत्त करते हो ? 

यदि प्रथम पक्ष अगीकार करो तो वह सभव नही है | क्यो ? 
साक्षी चेतन्य मे तो वास्तव मे बध नही है, कितु गञ्रत करण के तादा- 
त्म्य अध्यास से बध प्रतीत होता है। जब आत्मसाक्षात्कार से तादात्म्य 
अध्यास की निवत्ति होती है। तब आरोपित बध भी निवत्त हो जाता 
है। इससे साक्षी से बध की निवत्ति करने के लिये जोवन्मक्ति का 
सपादन करना व्यर्थ ही है। ग्ौर यदि द्वितीय पक्ष अगीकार करो तो 
वह भी सभव नही है। क्यो ? भोग के देने वाले प्रारब्ध कर्म के विद्य- 
मान रहते हये अहकारगत स्वाभाविक बध की निवत्ति सभव नही है । 
तात्पर्य यह है -जिस धर्मी का जो स्वाभाविक धर्म होता है, वह धर्म 
धर्मी के विद्यमान रहते निवृत्त नही होता है। कसे ? जसे अग्नि का उष्णत्व 
धर्म और जल का द्रवत्व धर्म, अग्नि और जलरूप धर्मी के विद्यमान 
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रहते हये निवत्त नही होता है। वसे अहकार का स्वाभाविक धर्म कर्ता- 
त्वादिक बंध भी अहकाररूप धर्मी के विद्यमान रहते हये निवत्त नही 
होगा । शका-अह॒कारगत कत त्वादिक बध का यद्यपि स्वरूप से नाश 
नही होता है, तथापि योगाभ्यास से उस बध का अ्रभिभव होता है 
उक्त शका का समाधान --जंसे आत्मज्ञान से प्रारब्ध कर्म प्रबल 
होता है, वैसे योगाभ्यास से भी प्रारब्ध कर्म प्रबल होता है । और 
प्रारब्ध कर्म का भोग कतृ त्वादिक अभिमान से बिना होता नहीं है । 
इससे प्रबल प्रारब्ध कर्म के विद्यमान रहते योगाभ्यासकर्त ववादिक 
बध का अभिभव नहीं कर सकेगा। इससे जीवित अवस्था में 
कतृ त्वादिक बन्ध की निवृत्ति जीवन्मुक्ति है | यह जीवन्मुक्ति का लक्षण 
सभव नही है । 
साधन के प्रभाव से जीवन्मुक्ति का अभाव 


अब साधन के अभाव से जीवन्मृक्ति के अभाव को सिद्ध करते 
है .>जीवन्मुक्ति को मानने वाले वादी से यह पूछना चाहिये-- 
जीवन्मृक्ति का साधन आत्मज्ञान है अथवा योग है? प्रथम पक्ष ग्रगीकार 
करे तों वहु सभव नहीं है। क्यो ? आत्मज्ञान विदेह मक्ति का ही 
साधन है, जीवन्मुक्ति का साधन नहीं है । और “ज्ञानादेव्रतु 
कंबल्यम” इत्यादिक श्रतियों ने आत्मज्ञान से मक्ति की प्राप्ति 
कथन की है, जीवन्मक्ति की नहीं । इससे आत्मज्ञान विदेह मक्ति 
का ही साधन है। वसे द्वितीय पक्ष भी सभव नही है। क्यो ? जसे 
श्रवशादिक आत्म ज्ञान के साधन है, वेसे योग भी आत्म ज्ञान 
का ही साधन है | इससे योग को जीवन्मुक्ति की साधनता सभव 
नही है । 

ग्रधिकारी के अभाव से जीवन्मुक्ति का अ्रभाव 


अब अधिकारी के अभाव से जीवन्मक्ति के श्रभाव को सिद्ध करते 
है 'जीवन्मृक्ति मे मुमक्ष को तो अधिकारी कहना सभव नहीं है। 
किन्तु ज्ञानी को ही जीवन्मक्ति का अधिकारों कहना होगा, सो भी 
सभव नही है। क्यो ? 'ज्ञानामृतेन तृप्तस्य कृत कृत्यस्य योगित, । 
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नंवास्ति किचित्कत्त व्यमस्ति चेन्‍्न स तत्त्ववित्‌ । तस्य कार्य न 
विद्यते ।” इत्यादिक वचनो ने ज्ञानी के लिये कत्त व्यता का निषेध 
किया है | यदि ज्ञानी को जीवन्मृक्ति का अधिकारी मानोगे तो जीव 
मक्ति के साधनों की कत्त व्यता ज्ञानी को अवश्य होगी। उससे उक्त 
वचनों का विरोध होगा। किवा देहाभिमान वाला पुरुष ही कर्ता 
होता है । और ज्ञानी पुरुष देहाभिमान से रहित होता है। इससे कर्ता 
पने से भी रहित होता है । कर्तापने का अभात्र होने से ज्ञानी पुरुष 
की जीवन्मृक्ति के साधनों में प्रवत्ति संभव नही है । इससे ज्ञानी को 
जीवन्मक्ति में अधिकार सभव नहीं है और अधिकार से बिना 
जीवन्मृक्ति के साधनों का अभ्यास भी सभव नहीं है। 


पोजन के अभाव से जीवन्मुक्ति का भ्रभाव 


अब फल रूप प्रयोजन के अभाव से जोवन्मक्ति के अभाव को 
सिद्ध करते है “+जीवन्मक्ति को मानने वाले वादी से यह पूछना 
चाहिये, जीवन्मृक्ति का प्रयोजन क्या है ? क्यो ? प्रयोजन से बिना 
मद पुरुष की भी प्रवृत्ति नही होती है। फिर बुद्धिमान्‌ पुरुष की 
प्रवत्ति केसे होगी ? इससे जीवन्मृक्ति के सपादन में पुरुष की प्रवत्ति 
के लिये जीवन्मक्ति का कोई प्रयोजन अवश्य कहना चाहिये । उत्पन्न 
हये आत्मज्ञान का रक्षण जीवन्मृक्ति का प्रयोजन है वा दु ख का नाश 
प्रयोजन है वा स्वरूप सुख का आविर्भाव प्रयोजन है। इनमे यदि 
प्रथम पक्ष अगीकार करो तो सो सभव नहीं है । क्यो ? “तत्वमसि” 
आदिक प्रमाण से जन्य तथा अज्ञान के निवृत्त करने मे समर्थ आत्म 
ज्ञान का बाधक कोई भी नही है । और रक्षण बाधक से ही होता है । 
इससे ज्ञान का रक्षण ही निरूपण नहीं हो सकता है । इस प्रकार 
दु खका नाश तथा सुख का आविर्भाव ये दोनो भी जीवन्मृक्ति के 
प्रयोजन नही है । क्यो ? ये दोनो आत्मज्ञान से ही प्राप्त होते है । 
और जो वस्तु जिस साधन से प्राप्त होती है, वह वस्तु उस साधन का 
ही फल होती है | अन्य साधन का फल नही होती है | इससे दू ख का 
घ््‌ 
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नाश तथा सुख का आविर्भाव ये दोनो आत्मज्ञान के ही फल है। 
जीवन्मुक्ति के फल नही है।इस प्रकार-प्रमाण, स्वरूप लक्षण, 
साधन, अधिकारी और प्रयोजन, इन पाचो का अभाव होने मे जीवर- 
मुक्ति का अगीकार निरर्थक ही है। इससे आत्म ज्ञान से एक विदेह 
मृक्ति ही होती है, जीवन्मृक्ति नही होती | इस प्रकार कोई ग्र थकार 
जीवन्मुक्ति का खडन करके एक विदेह मुक्ति ही श्रगीकार करते है। 
उनके मत को खडन करके अब जीवन्म॒ृक्ति की सिद्धि के लिये प्रथम 
जीवन्मुक्ति का लक्षण करके जीवन्पुक्ति को मानने वाले ग्रथ- 
कारो हि के विचारों द्वारा जीवन्मुक्ति की सिद्धि करने का यत्न 
करते है । 


विवाद पूर्वक जीवन्मुक्ति की सिद्धि 


जीवन्मृक्ति का लक्षण .--श्रवणादिको से उत्पन्न ब्रह्मसाक्षात्कार 
से जीवित अवस्था मे करत त्व भोकतृत्वादि रूप सर्व बंध प्रतीति की 
निवृत्ति को जीवन्मक्ति कहते है । शका “-जीवन्मृक्ति का यह लक्षण 
सभव नही है। क्यो ? भोग देने वाले प्रारब्ध कर्म के विद्यमान रहते 
हये ज्ञानी को भी करत त्वादि बध प्रतीति अवश्य होगी । क्‍यों ? 
कतृ त्व भोक्तुत्व बुद्धि से बिता प्रारब्ध कर्म के फल का भोग संभव 
नही है। यद्यपि कत त्वादिक बंध साक्षी आत्मा से तो ज्ञान द्वारा 
निवृत्त हो गया है, तथापि जलगत द्रवत्व धर्म के समान और अग्नि- 
गत उद्णत्व धर्म के समान अत.करण का स्वाभाविक धर्म रूप 
कतू त्वादिक बध अत करण से निवृत्त होना अशक्य है । इससे 
कतृ त्वादिक स्व बध प्रतीति की निवृत्ति का नाम जीवन्म क्ति है, 
यह लक्षण: सभव नहीं है। समाधान --जसे तच्चज्ञान से प्रारब्ध 
कर्म प्रबल है, वसे प्रारब्ध कर्म से भी योगाभ्यास प्रबल होता है। 
इससे योगाभ्यास से यद्यपि प्रारब्ध भोग के अनुकूल कतृ त्वादिक बन्ध 
प्रतीति की आत्यतिक निवृत्ति तो नही होती है । तथापि योगाभ्यास 
से कतृ त्वादिक बन्ध प्रतीति का अभिभव अवश्य होता है । इससे पूर्व॑ 
उक्त जीवन्म क्ति का लक्षण सभव है। 
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यदि प्रारब्ध कम से योगाश्यास को प्रबछ नहीं मानें तो पुरुष 
प्रयत्न व्यर्थ होगा । और पुरुष प्रयत्न के व्यर्थ होने से चिकित्सा शास्त्र 
से आदि लेकर मोक्ष शास्त्र पर्यन्त सर्व॑ शास्त्रो का आरम्भ निष्फल 
होगा । शका >योगाभ्यास से प्रारब्ध कर्म का प्रतिबन्ध मानोगे तो 
“ता भुक्त क्षीयते कर्म कल्प कोटि झतेरफि” इस वचन का विरोध 
होगा। समाधान '-5पप्रारब्ध कर्म के विरोधी योगाम्यासादिक नहीं 
विद्यमान होने पर भी उक्त वचन साथक होता है। अर्थात्‌ जिस प्रारब्ध 
कर्म का कोई योगाभ्यासादिक प्रतिबन्धक नही है, वह प्रारब्ध कर्म 
भोग से बिना निवृत्त नहीं होता । यदि कदाचित्‌ किसी उपाय से उस 
प्रारब्ध कर्म का प्रतिबन्ध नही होता हो तो प्रारब्ध कर्म मे अत्यन्त 
भक्ति वाले बादी को भी शास्त्र के वचन का विरोध प्राप्त होगा । वह 
वचन यह है .--जन्मातर कृत पाप व्याधिरूपेण बाधते । तच्छाति- 
रौषधर्दानेजंप होमारचनादि भि ।” अर्थ--इस पुरुष को पूर्व जन्म में 
किये हुये पाप कम इस जन्म में ज्वरादिक व्याधिरूप से दु ख देते है । 
उस दु ख की शान्ति औषधियों से तथा दान, जप, होम, अर्चन आदिको 
से होतो है । इत्यादिक वचनो ने प्रारब्धरूप पाप कर्म की शान्ति के 
लिये औषधादिक उपाय कथन किये है। उन सर्वे वचनो का विरोध 
होगा । इससे योगाश्यास से प्रारब्ध कर्म का अभिभव सभव है। 


किवा प्रारब्ध कर्म की अपेक्षा से योगाभ्यासादिक शास्त्रोय प्रयत्न 
की प्रबलता वसिष्ठ ने भी कही है --आबाल्यादलमण्यस्त शास्त्र 
सत्सगमादिभि । गुणै पुरुष यत्नेन सोडर्थ॑ सप्राप्यते हित ।/ अर्थ-- 
पुरुष प्रयत्न दो प्रकार का होता है। एक अशास्त्रीय, दूसरा शास्त्रीय । 
श्रति स्‍्मति रूप शास्त्र से निषिद्ध अशास्त्रीय प्रयत्न है, ज॑से चोरों 
हिसादिक प्रयत्न है । श्र॒ति स्मृतिरूप शास्त्र ने जिसका विधान किया 
हो वह शास्त्रीय प्रयत्न है । जंसे-यज्ञ दानादिक प्रयत्न है । अशास्त्रीय 
प्रयत्न से तो नरक प्राप्त होता है। और बाल्यावस्था से लेकर प्रभ्यास 
किये हये अध्यात्म शास्त्र, सत्समागम, शातिदाति आदि गुणों से युक्त 
दूसरे शास्त्रीय प्रयत्न से मोक्षरूप परम पुरुषार्थ प्राप्त होता है। यह 
उक्त श्रथ ही इस इलोक से भी कथत किया है --उच्छास्त्रशास्त्रित 
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चेति पौरुष द्विविध स्मृतम्‌ ।तत्रोच्छास्त्रमनर्थाय परमार्थाय शास्त्रितम्‌” 
इससे योगाभ्यासरूप शास्त्रीय प्रयत्त से प्रारब्ध कम का अभिभव सभव 
है। इससे पूर्व उक्त कतृ त्वादिक बध प्रतीति की निवृत्तिरूप जीवन्मक्ति 
का लक्षण निर्दोष सिद्ध होता है । 


जीवन्मुक्ति का अविकारी 


अब जीवन्मृक्ति के अधिकारी का निरूपण करते है --श्रवणादिको 
से ज्ञान द्वारा ब्रह्म साक्षात्कार होने पर जिसको चित्तविश्रान्ति की 
कामना है, वही जीवन्मक्ति का अधिकारी है। अर्थात्‌ जीवन्मक्ति की 
प्राप्ति के लिये उसके साधनरूप' मनोनाश वासनाक्षय को करने वाला । 
शका -ब्रह्म साक्षात्कार से जिसका अज्ञान और देहाभिमान निवत्त हो 
गया हो, वह किसी कार्ये का कर्ता अपने को नही मान सकता है । और 
कर्तापने बिना जीवन्मक्ति का अधिकारी कसे हो सकता है ? समा- 
धान --आत्मज्ञान से आवरण शक्ति वाले अज्ञान के नाश होने फर भो 
प्रारब्ध कर्म के वश से विक्षेप शक्ति वाले अज्ञान के लेश की स्थिति 
सर्व ग्रथकारो ने अगीकार करी है। इससे ज्ञानी को भी बाधितानुवृत्ति 
से देहाभिमान तथा कर्तापना बन सकता है। उससे ज्ञानी जीवन्मक्ति 
का अधिकारी सभव है। शका--'ज्ञानामृतेन तृप्तस्य कृत क्ृत्यस्य 
योगिन । नवास्तिकिचित्कतंव्यमस्ति चेन्न स तत्त्व वित । तस्य कार्य 
विद्यते ।! इत्यादिक पूर्व उक्त स्मृति बचनो ने कृतकृत्यरूप ज्ञानी को 
सर्व कतेव्यता का निबेध किया है। यदि ज्ञानी को जीवन्मक्ति के लिये 
मनोनाश वासनाक्षयरूप साधनों की कतंव्यता मानोगे तो उन वचनो 

विरोध प्राप्त होगा । 

समाधान --ज्ञानी दो प्रकार के होते हैं। एक क्ृवोपास्ति और 
दूसरा अक्ृतोपास्ति । जिसने ग्रात्म साक्षात्कार से पूर्व सगुण ब्रह्म के 
साक्षात्कार पर्यन्त उपासना की हो उसको कृतोपास्ति कहते है । और 
जिसने उपासना नही की हो उसको अक्कृतोपास्ति कहते है । क्ृतोपास्ति 
ज्ञानी को तो ज्ञान से उत्तर जीवन्मृक्ति के लिये किचितमात्र भी कर्ते- 
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व्यता नही होती है। क्यो ? क्ृतोपास्ति ज्ञानी का मनोनाश वासनाक्षय 
पूर्व ही सिद्ध है। इससे आत्मज्ञान की प्राप्ति काल मे ही कृतोपास्ति 
जीवन्मृक्ति को प्राप्त होता है। पूर्व उक्त श्रुति स्मृति वचन कृतोपास्ति 
ज्ञानी को कतंव्यता का निषेध करते है। ओर लौकिक वैदिक व्यापार 
द्वारा चित्त की विश्वान्ति से रहित, अक॒तोपास्ति ज्ञानी को तो ज्ञान से 
उत्तर जीवन्मृक्ति के लिये मनोनाश वासनाक्षय की कतंव्यता होने से 
निरकुश क॒तक्त्यतापना नही होता है। इससे अकतोपास्ति ज्ञानी का 
जीवन्मुक्ति के लिये मनोनाश तथा वासनाक्षय अवश्य कतंव्य है। 
शका “ऐसे चित्त विश्वान्ति से रहित अक्रतोपास्ति को आत्मज्ञान ही 
नहीं होगा । समाधान -जज्ञान तो प्रमाण और वस्तु दोनो के अधीन 
होता है। इससे सर्व को साधारण रूप से होता ही है। कंसे ? जसे 
बटादिक वस्तु के साथ चक्षु आदिक प्रमाण के सबंध होने पर सर्व 
लोगो को 'अय घट' यह ज्ञान समान ही होता है। वसे “तत्त्वमसि' 
आदिक महावाक्य के श्रवण से अह ब्रह्मास्मि” इस प्रकार का ज्ञान 
कतोपास्ति और अकृतोपास्ति सर्व अधिकारियों को तुल्य ही होता है । 
यदि ऐसा नही माने तो याज्ञवल्क्य, कहोल, जनक, अजावशत्रु इत्यादिक 
ग्रहस्थो को आत्मज्ञान नहीं होना चाहिये | यदि इस अथ मे इष्टापत्ति 
करोगे तो उन याज्ञवल्क्यादिको के दृष्टान्त से अस्मदादिक पुरुषों मे 
कोई भी पुरुष की ज्ञान के श्रवणादिक साधनों मे प्रवृत्ति नही होगी । 
अर्थात्‌ जब याज्ञवल्क्यादिक महान्‌ पुरुषो को भी श्रवणादिकों से आत्म 
ज्ञान नही हुआ तब अस्मदादिको को ज्ञान कंसे होगा ? इस प्रकार की 
असभावना से किसी भी पुरुष को श्रवणादिको मे प्रवृत्ति नही होगी । 
इससे यह सिद्ध हुआ .-श्रवणादिको से उत्पन्न ब्रह्म साक्षात्कार होने 
पर चित्त के विश्रान्ति की इच्छा जिसको है, वह जीवन्मृक्ति का अधि- 
कारो है। इससे अधिकारी के अभाव से जीवन्मुक्ति का अ्रभाव कहना 
मिथ्या है । 
जीवन्मुक्ति में प्रमाण 


अ्रब जीवन्मृुक्ति में प्रमाण का निरूपण करते है '-- 
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जीवन्मृक्ति मे श्र्‌ ति, स्मृति, इतिहास और पुराण इन चारो के वचन 
प्रमाण है। वे वचन यथाक्रम से दिखाते है। श्र ति “विमक्तश्च विम- 
च्यते” अर्थ--यद्यपि यह पुरुष आत्मज्ञान से पूर्व भी ममक्षु दशा से 
राग हू षादिको से मक्त है। 'इससे शॉतदात'' इत्यादिक श्र ति ने शम 

दमादिक साधनयुक्त पुरुष को ही श्रवशादिकों का अधिकारी कहा है । 
तथापि आत्मन्नान से पूर्व उन राग हं घादिकों से मक्ति यत्नसाध्य होती 
है और आत्मज्ञान से अनन्तर तो योगाभ्यास से वासनाक्षय तथा 
मनोनाश दोनो अतिहृष्ट होते है । इससे ज्ञानी मे आभासरूप राग हे षा- 
दिक भी सभव नही है। इससे ज्ञानकाल मे रागद्व षादिको से मक्ति 
स्वत सिद्ध होती है। इसी अभिप्राय से जीवन्मृक्त को श्रति ने विमुक्त 
कहा है। ऐसा विम॒क्‍त जीवन्मृक्त पुरुष भोग से प्रारब्ध कर्म के नाश 
होने पर इस शरीर के नाश के अनन्तर भावी बन्ध से विशेष करके मुक्त 
होता है। यह श्र्‌ति तत्त्व ज्ञान से अनन्तर विदेह मुक्ति से विलक्षण 
जीवन्मुक्ति का कथन करती है। इससे जीवन्मुक्तित श्रति प्रमाण 
से सिद्ध है । 

किवा वसिष्ठ ने भी जीवन्मक्ति कथन की है -“यो जागरति 
सुषुप्तिस्थो यस्य जाग्रन्न विद्यते । यस्य निर्वासनों बोध स जीवन्यक्त 
उच्यते ।” अर्थ-जो ब्रह्मवेत्ता पुरुष इच्धियों के लय नही होने पर भी 
जागता है अर्थात्‌ जाग्रत अवस्था को अनुभव करता है। भौर जाग्रत्‌ 
अवस्था मे भी चक्ष आदिक इन्द्रियों से रूपादिक विषयो को ग्रहण 
नही करता है। इससे वह ब्रह्मवेत्ता पुरुष जाग्रत्‌ू अवस्था मे स्थित 
हुआ भी सुषुप्ति मे स्थित कहा जाता है। इससे इन्द्रियों से अर्थ का 
ज्ञानरूप जाग्रत्‌ जिस ब्रह्मवेता को विद्यमान नही है और अपने अखण्ड 
एकरस आतन्‍न्द का अनुभव शुभ अशुभ सर्व वासनाओ से रहित है 
उसको जीवन्मक्त कहते है । 

किवा गीता के द्वितीय अध्याय में भगवान्‌ ने भी जीवन्मृक्त का 
स्थितप्रज्ञ ताम से कथन किया है '-“प्रजह्मति यदा कामान्‍्सर्वान्पार्थ 
मनोगतानू । आत्मन्येवात्मनातुष्ट. स्थित प्रश्स्तदोच्यते ।” अथ-है 
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ग्रजुन | जिस अवस्था मे यह ॒विद्वानू मन में स्थित सर्व कामों का 
परित्याग करता है तथा अखण्ड एकरस आनन्दरूप प्रत्यक्ष आत्मा में 
योगाभ्यास से वश करे हुये मन से अपने स्व॒रूपानन्द का अनुभव करता 
हुआ सतुष्ट होता है, उस काल में वह विद्वान्‌ स्थितप्रज्ञ कहा जाता 
है, वहा 'अहब्रह्मास्मि इस प्रकार को जिसकी प्रज्ञा चलायमान नहीं 
होती है, उसको ही स्थित प्रज्ञ कहते है । यहा यह तात्पर्य है --प्रज्ञा 
दो प्रकार की होतो है | एक स्थिर प्रज्ञा और दूसरी अस्थिर प्रज्ञा । 
जन्मान्तरो के पुण्य समूह के परिपाक से आकाश से गिरे हुये फल के 
समान, तत्त्वमसि' श्रादिक महावराक्य के श्रवण मात्र से जीव ब्रह्म के 
एकत्व को वियय करने वाला, अहन्नह्यास्मि' इस प्रकार का ज्ञान 
उत्पन्न होता है। वह तो व्यवहार को बाहुल्‍यता से तथा विषयो की 
आसक्ति से विस्मरण हो जाता है। इससे वह ज्ञान अस्थिर प्रज्ञ कहा 
जाता है । और योगाभ्यास से वश करा है चित्त जिसने, ऐसी पुरुष की 
बुद्धि पर पुरुष मे आसक्त स्त्री की बुद्धि के समान निरन्तर ब्रह्मात्मतत्व 
का ही चितन करती है, अन्य वस्तु का नही | तब उस बुद्धि को स्थिर प्रज्ञा 
कहते है । इसी अभिप्राय से वसिष्ठ ने भो कहा है --“परव्यसनिती 
नारी व्यग्रापि गृह कर्मरणि। तदेवास्व्रादयत्यत परसज्भ सायनम्‌ 
एव तत्तवे परे शुद्धे धीरो विश्वान्तिमागत । तदेवास्त्रादयत्यत बहिंव्य 
वहूरन्नपि ॥” अथे-पर पुरुष मे आसक्त नारी बाहर से ग्रह के सर्वे 
कार्यो को करती हुई भी अन्तर चित्त में पर पुरुष के सगजन्य सुख का 
चितन करती है। इसी प्रकार ज्ञानी बाहर से लौकिक वेदिक व्यव- 
हारो को करता हुआ भी अन्तर चित्त मे निरन्तर परमात्मतत्त्त का ही 
चितन करता है । 


किवा उक्त जीवन्मुक्त का ही गोता के द्वादश अध्याय मे भगवान्‌ 
ने भगवद्भकत नाम से कथन किया है --अद्ठेष्टा सब भूताना मेंत्र" 
करुण एवं च। निर्ममो निरहकार समदु ख सुख क्षमी ।॥१॥ सतुष्ट 
सतत' योगी यतात्मा हृढ निश्चय मय्यपितमसोबुद्धियों मदभकक्‍त स मे 
प्रिय ॥२॥ अर्थ-जो सर्व भूतो मे हंष से रहित, मेत्री, करुणा 
वाला, अह मम अभिमान से रहित, सुख दु खमे समान, क्षमा 
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युक्त, सर्वेदा सतुष्ट योगी, विजित मन, हृढ निश्चयी, मेरे मे ही मन 
और बुद्धि को अरपंण करने वाला जो मेरा भक्त होता है वह मुझ पर- 
मेश्व॒र को अत्यत प्रिय होता है। शका-इस गीता वचन मे भगवान्‌ ने 
जो अद्व ष्टादिक गुण कहे है, वे तो साधक मुमुक्षु मे भी 'शातोदात ' 
इत्यादिक श्र्‌ति प्रमाण से सिद्ध है। इससे साधक मुमुक्षु से जीव- 
न्मुक्त में कोई विशेषता सिद्ध नहीं होती है। समाधान-साधक 
मुमुक्ष॒ मे अद्ठ ष्टादिक गुण प्रयत्त साध्य होते है। और जीवन्मुक्त 
में अह ष्टादिक गुण स्वभाव सिद्ध होते है । इससे साधक मुमुक्ष 
से जीवन्मुकत मे विशेषता सभव है। यह अन्य ग्रथ में भी कहा 
है --उत्पन्नात्मेक्य बोधस्य हाद्वष्ट्त्वांदयो गुणा. । अयत्त्तो भव- 
त्यस्थ नतु साधन रूपिण' ।” अथ-अह॒ब्रह्मास्मि” इस प्रकार का 
बोध जिसमे उत्पन्न हो जाता है उसमे अद्वष्टत्वादिक गुण बिना 
ही प्रयत्न से होते है। मुमुक्षु के समात साधन रूप से नहीं 
होते है । 

किवा उक्त जीवन्मुक्त का व्यास ने महाभारत मे ब्राह्मण नाम 
से कथन किया है --निराशिषमनारभ निनंमस्क्रारमस्तुतिम । 
अक्षीण क्षीणकर्माण त देवा ब्राह्मगविद्‌ ।” अथे-जो इष्ट वस्तु की 
प्राथंना से रहित, सर्वे आरभ से रहित, नमस्क्रार से रहित, अपनी 
पराई स्तुति निन्‍्दा से रहित, बिना प्रयत्न प्राप्त वस्तु मे भी दीनता 
से रहित और लोकिक वंदिक सर्व कर्मो से निवृत्त है, उसको देवता 
ब्राह्मण कहते है । 

किवा स्‍्कद पुराण मे उक्त जीवन्म॒ुक्त का अतिवश|श्रिमी ताम 
से कथन किया है --“यथा स्वप्न प्रपचोध्य मयि माया विज भित, । 
एव जाग्रत्प्रपचो४पि मयि माया विज भित । इति यो वेद वेदातै. 
सो5ति वर्णाश्रमी भवेत्‌ ।” अथ-जसे मुझ प्रत्यक आत्मा में यह स्वप्न 
प्रपच माया से कल्पित है, वेसे यह जाग्रतू प्रपच भी मेरे मे माया से 
कल्पित है। इस प्रकार जो वेदात वचनो से सर्व प्रपच कल्पना के 
अधिष्ठानरूप ग्रात्मा का साक्षात्कार करता है उस तच्त्ववेत्ता को 
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अतिवर्णाश्रमी कहते है । इस प्रकार जीवन्मुक्ति में श्र्‌ति, स्मृति, 
इतिहास और पुराण, इन चारो के अनेक वचन प्रमाण है। इससे 
विवेहमुक्ति के समान जीवन्मुक्ति भी अवश्य अगीकार करनी 
चाहिये । 
जीवन्मुक्ति के साधन 

अब जीवन्मुक्ति के साधनों का निरूपण॒ करते है --१-तत्त्वज्ञान 
२-वासनाक्षय ३-मनोनाण इन तीनो के अभ्यास से जीवन्मुक्ति 
सिद्ध होती है। इम्से ये तीनो जीजन्मुक्ति के साधन है। 
तत्त्वज्ञानादिक तीनो की श्रति प्रयत्न से पुत्र पुन आवृत्ति 
ही उनका अभ्यास है । इन तीनो का अभ्यास भी एक काल में करने 
से ही जीन्वमुक्ति का हेतु होता है। क्यो ? अन्वय व्यतिरेक से इन 
तीनो का परस्पर कार्य कारणभाव सिद्ध है। उनमे प्रथम तत्त्वज्ञान 
और वासनाक्षय इन दोनों का परस्पर कार्य कारणभाव दिखाते है । 
यह दृश्यमान सववप्रपच मिथ्या है और अद्वितीय आत्मा पारमा्थिक है । 
इससे यह आत्मा ही सर्व रूप है। आत्मा से भिन्न कोई भो वस्तु नही है । 
इस प्रकार के तत्जज्ञान के उत्पन्न होने पर विपय के श्रभाव से रांग 
द् षादि रूप वासनाक्षय हो जाती है। और तच्त्वज्ञान का ग्रभाव होते 
प्र विषयो में सत्यपना निवृत्त नहीं होता। इससे उत्तरोत्तर राग 
दर घादिरूप वासना का प्रवाह बना रहता है। 

इस प्रकार के अन्चय व्यतिरेक से तत्त्वज्ञान, वासनाक्षय का कारण 
भाव सिद्ध होता है। और ,वासनाक्षय भी तत्त्वज्ञान का कारण है। 
क्यो ? विवेक से, दोष दर्शन से और मैत्री, कश्रणणादिक विरोधी वासना 
से जब रागद् षादिरूप वासनाक्षय होती है, तब ही श्रूति और 
आचाये के प्रसाद से निर्मल .मन मे तत्त्वज्ञान उत्पन्न होता है। और 
वासनाक्षय के अभाव होने पर मन राग द्वपादिको से द्षित होता 
है। दूषित मन में शमदमादिक साधन सपत्ति का अभाव होने से 


श्रवणादिक सभव नहीं है। और श्रवणादिक बिना तच्खज्ञान होता 
नही है। इस प्रकार अन्वय व्यतिरेक से वासनाक्षय तत्त्वज्ञान 


का कारण सिद्ध होता है । अब तत्त्वज्ञान और मनोनाश इन 
दि 
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दोनो का परस्पर कार्य कारण भाव दिखाते है। तच्वज्ञान के होने पर 
ही प्रपच॒ के मिथ्यात्व का निश्चय होता है। मिथ्यात्व निश्चय से 
शक्ति रजत के समान उस प्रपच का बाध होता है । बाधित प्रपच मे 
मन प्रवत्त नहीं होता है और सत्यरूप से निश्चय किया हुआ आत्मा 
उस मन का विषय नहीं होता है । इससे आत्मा में भी वह मन प्रवत्त 
नही हो सकता है। इस प्रकार अतर बाह्य प्रवृत्ति से रहित हुआ वह 
मन काष्ठ से रहित अग्नि के समान आप ही लय हो जाता है । यही 
श्र्‌ति भ्षी कहती है -- यथा निरधनो बह्नि. स्वयोनावुपशाम्यति । 
तद्द्वत्तिक्षयाच्चित्त स्वयोनावुपशाम्यति ।” अर्थ-जैसे काष्ठरूप ई धन 
से रहित अग्नि अपने सामान्य तेजरूप कारण में लय होता है, बसे 
अतर बाह्य सर्वे वृत्तियों के नाश से चित्त भी अपने अधिष्ठानरूप 
कारण मे लय होता है| यही उस मत का नाश है। 


ओर तत्त्वज्ञान का अभाव होने पर प्रपच में सत्यपना निवृत्त नही 
होता है। उससे पदार्थाकार वृत्तियों द्वारा वृद्धि को प्राप्त हुआ मन 
अत्यन्त स्थल होता है। ऐसे स्थल मन का नाश नही होता है । इस 
प्रकार अच्चय व्यतिरेक से तत्त्वज्ञान मनोनाश का कारण सिद्ध होता 
है । ओर मनोनाश भी तत्त्वज्ञान का कारण है । मन के नाश होने पर 
सर्व द्वत वत्तियो की निवत्ति होने से सर्वे उपाधियों से रहित, श्र ति 
और आचार्य के प्रसाद से ब्रह्मसाक्षात्कार होता है। मनोनाश के अभाव 
में विक्षिप्त चित्तवाले को ब्रह्मसाक्षात्कार नही होता है। इस प्रकार के 
अन्वय व्यतिरेक से मनोनाश तत्त्वज्ञान का कारण सिद्ध होता है । 


वासनाक्षय मनोनाश का परस्पर कार्य कारण भाव 


अब वासनाक्षय और मनोनाश इन दोनो का परस्पर कार्य कारण 
भाव दिखाते है .--वासनाक्षय के अभाव होने पर राग हे षादिको से 
स्थलभाव को प्राप्त हुआ चित्त विषयो के सम्मख होकर उस उस 
विषय के आकाररूप परिणाम को प्राप्त होता है। विषयाकार हये 
मन का कदाचित्‌ भी नाश नहीं होता है। और वासना के क्षय होने 
पर वृत्तियो की उत्पत्ति नही होती है। इससे वासना ही वृत्तियो की 
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उत्पत्ति का बीज है। बीज के नाश होने पर अ कुर की उत्पत्ति नही 
होती है। इससे मत का नाश होता है। इस प्रकार के अन्वयव्यतिरेक 
मे वासनाक्षय मनोनाश का कारण सिद्ध होता है। मनोनाश भी 
वासनाक्षय का कारण है .-मन के नाश होने पर कोई भी प्रकार की 
वत्ति उत्पन्न नही होती है। इससे स्व वासनाक्षय होता है और मनो 

नाश का अभाव होने पर प्रारब्ध कर्म के वश से विषय भोग मे प्रवत्त 
चित्त मे रागादिक अनेक वासना उत्पन्न होती है, अर्थात्‌ जैसे घृतादिक 
हविष से अग्नि वद्धि को प्राप्त होता है, वसे विषय भोग से रागादिक 
वासना भी वद्धि को प्राप्त होती है। इस प्रकार के अच्वय व्यतिरेक से 
मनोनाश वासनाक्षय का कारण सिद्ध होता है। उक्त प्रकार तस्त्ज्ञान 

वासनाक्षय, मनोनाश, इन तीनो का परस्पर कार्य कारण भाव होने से 
तीनो का अभ्यास एक काल में ही करना उचित है। उस अभ्यास से 
जीवन्मुक्ति की प्राप्ति होती है। 


यही वसिष्ठ ने भी कहा है --“'वासनाक्षय विज्ञान मनोनाशा- 
महामते । समकाल चिराभ्यस्ता भवती फल दायितव ।? अथ-हे 
महामति राम ! वासनाक्षय, तत्त्वज्ञान, मनोनाश, ये तीनो बहुत काल 
तक साथ अम्यास करने पर ही जीवन्मुक्ति रूप फल के प्रदाता 
होते है । 

दका--विवेकादिक साधन चतुष्टय की प्राप्त से अनतर तत्त्वज्ञान 
की प्राप्ति के लिये विविदिषा सन्‍्यास करके श्रवण मनन निदिध्यासन 
करने से तत्त्वज्ञान उत्पन्न होता है। और तत्त्वज्ञान की उत्पत्ति से 
अनतर जीवन्मुक्ति की प्राप्ति के लिये विद्वत्सन्यास करके तत्त्व- 
ज्ञान, वासनाक्षय, मनोनाश, इन तीनो का अभ्यास करने वाले 
को जीवन्मुक्ति प्राप्त होती है। इस प्रकार का अर्थ पूर्व कथन 
से सिद्ध होता है। वहा श्रवण मननादिको से अनतर तत्वमसि' 
आदिक प्रमाण जन्य तत्त्वज्ञान का अभ्यास किस प्रकार का होता 
है। वहा प्रथम ज्ञानी को तत्त्वज्ञान की कर्त्तव्यता ही सभव नहीं है । 


क्यों ? तत्त्वज्ञान महावाक्यरूप प्रमाण का फल होने से पूर्व ही सिद्ध 
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है । अभिद्ध वस्तु के लिये ही कत्त व्य होता है, सिद्ध वस्तु के लिये 
नदी । ज्ञान विषयरूप वस्तु के अधीन होता है। इससे ज्ञान करने वा 
नहीं करने वा अन्यथा करने को शक्‍य नहीं होता है। इससे ज्ञान के 
लिये कत्त व्य सभव नही है । इस प्रकार ज्ञानो को ज्ञान के साधनरूप 
अ्रयणादिको। की भी कत्त व्यतायुक्त नहीं है। क्यो ? श्रवणादिक के 
फलरूप ज्ञान के उत्पन्न होने पर उनका अनुष्ठान व्यर्थ है। इससे उत्पन्न 
हुये तत्वज्ञान का अभ्यास निरूपण नहीं हो सकता । समाधान .-- 
श्रवणादिको से उत्पन्न भअ्रह ब्रह्मास्मि” इस तच्वज्ञान का अभ्यास यही 
है -कोई भी प्रकार से ब्रह्मात्मतत्वत का पुत पुत चितन करना 
अर्थात्‌ वेदात शास्त्र के श्रवण से वा कथन से वा पुस्तक अवलोकन से 
वा पठन पाठन से ब्रह्मत्मतत्त्य का पुन. पुन अनुसधान है, यही तत्त्व- 
ज्ञान का अभ्यास जानना चाहिये। यही तच्यज्ञान के अभ्यास का 
स्वरूप अन्य ग्र थ मे भी कहा है --“तच्चितन तत्कथनमन्योन्‍्य तत्प्र- 
बोधनम्‌ । एलदेक परत्वच ब्रह्माश्यास विदुबु धा ।” अर्थ-जीवब्नह्म- 
रूप एकत्व तत्त का पुन पुन चितन, अधिकारी के प्रति कथन, अपने 
समान विद्वान से मिठकर उस तच्ख का परस्पर बोधन, इत्यादिक 
किसी भी प्रकार से ब्रह्मात्मतत्त्व के चितनपरायण होने को विद्वान्‌ 
ब्रह्माश्यास कहते है । 


शका --कोई भी प्रकार से ब्रह्मात्मतत्त के चितन को ब्रह्माभ्यास 
कहोगे तो, अनधिकारी के प्रति ब्रह्मात्मतत्त का उपदेश भी ब्रह्माभ्यास 
होना चाहिये । ऐसी शका की निवृत्ति के लिये ग्रब प्रसंग से ब्रह्मविद्या 
के अधिकारी का तथा अनधिकारी का निरूपण करते है । 


ब्रह्मविद्या का श्रधिकारी, अनधिकारी 


विवेकादिक चतुष्टय साधनों से सपन्न, नश्जतायुक्त, शिष्यभाव युक्त, 
गुरु और ईश्वर का भक्त, गुरु तथा वेदात वाक्यों मे विश्वास रखने 
वाला, बहाविद्या का अधिकारी होता है। ऐसे अधिकारी को ही ब्रह्म- 
वेत्ताओ को ब्रह्मविद्या का उपदेश करना चाहिये। ऐसा अधिकारी ही 
ब्रह्मविद्या के श्रवणादिकों से आत्मज्ञान और मोक्ष को प्राप्त होता 
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है । इसी अर्थ को --“तस्में स विद्वानुपसन्नय प्राहेति सम्यक्‌ प्रशात 
चित्ताय शमान्यिताय येनाक्षर पुरुषबेद सत्य प्रोवाच तातत्ततों बहम- 
विद्या तस्मेभूदित कषायाय तमस पारदर्शयति भगवान्‌ सनत्कुमार ।” 
इत्यादिक श्र्‌तिया कथन करती हैं। तथा इसी अर्थ को-'य इृद 
परम गुद्य मद्भक्त ष्वन्रिधास्थति । भक्ति मयि पराकृत्वा मामेवैष्यत्य 
संशय ॥१॥ नं,च तस्मान्मनुप्येषु कश्चिन्मे प्रियकृत्तम ' | भविता न च॑ 
में तस्मादन्य प्रियतरोभुवि ॥२॥ इत्यादिक गीता वचन भी कथन 
करते है । और जो उक्त अधिकारी के लक्षणो से रहित है वह अनधि- 
कारी है। अनधिफारी को ब्रह्मविद्या का उपदेश नहीं करना चाहिये । 
क्यों ? अनधिफारी ब्रह्मविद्या को श्रव॒णा करते हुये भी आत्मज्ञान तथा 
मोक्ष को नहीं प्राप्त होता है। यह अर्थ भी --“बेदाते परम गृह्म पुरा 
कल्पे प्रचोदितम्‌ । नाप्रशाताय दातव्य नापुत्रायाशिष्याय वे पुन ॥” 
इत्यादिक श्रति वचनो से सिद्ध है। तथा-इदते नातपस्क्राय नाभक्ताय 
कदाचन । न चाशुश्र ष वे वाच्य न च मा योध्भ्यसूयति ॥।” इत्यादिक 
गीता वचन से भो सिद्ध है। तथा अन्य स्मृति मे कहा है -अशिष्या- 
यात्रिरक्ताय. यत्किचिदृपदिश्यते । तत्प्रयात्यपवित्रत्व गोक्षीरश्वहतौ 
यथा ।'' अथथ--जो शिष्यभाव से रहित, वेराग्य से रहित अनधिकारी 
को उपदेश करता है, उसका वह उपदेश अपवित्र हो जाता 
है। कैसे ? जैसे इवान की त्वचा में डालने पर गौ का दूध अपत्रित्र हो 
जाता है। 

किवा यह उक्त अर्थ अन्य स्मृति में भी कहा है >नापृष्ट, कस्य- 
चिदन्न यान्नचान्यायेत पुृच्छत । जानन्नपिच मेधावी जड वल्लोक 
माचरेत्‌ ॥” प्रदन करे बिना कोई को भी उपदेश न करे, अन्याय से 
पुछने वाले को भी उपदेश न करे, किन्तु सब॑ कुछ जानता हुआ भो विद्वान्‌ 
लोक में जड के समान तिचरे । इससे अविफ़ारी को ब्रह्मतत्त्व का उपदेश 
करने का नाम ही ब्ह्माभ्यास है, अनधिकारी को उपदेश करने का नही, 
यह सिद्ध हुआ। शका >तत्तज्ञान से पृर्व भी मुमुक्षु को वासनाक्षय 
तथा मनोनाग का अश्रम्यास अपेक्षित ही है। क्यो ? 
जिसका चित्त विषयो मे आसक्त है, शमदमादिकों से 
रहित है, एकाग्रता से रहित है, उसको तत्त्वज्ञान नहीं 
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होता है। इससे तत्त्वज्ञान से पूर्व भी वासनाक्षय और मनोनाश का 
अभ्यास अवश्य करना चाहिये | जब आत्मज्ञान से पूर्व ही वासनाक्षय 
और मनोनाश सिद्ध होता है, तब आत्मज्ञान से पश्चात्‌ जीवन्मुदित के 
लिये वासनाक्षय तथा मनोताश के अम्यास करने का कुछ भी प्रयोजन 
नही रहता है । पूर्व सिद्ध वासनाक्षय, मनोनाश के अभ्यास से ही तत्त्व- 
वेत्ता को जीवन्मुक्ति की प्राप्ति हो जायगी। समाधान -यद्यप्रि 
तत्त्वज्ञान से पूव भी तत्त्वज्ञान की प्राप्ति के लिये वासनाक्षय, मनोनाश 
का अभ्यास अपेक्षित है, तथापि तच्चज्ञान से पूर्व विविदिया सन्यासी 
के लिये वासनाक्षय, मतोनाश का अभ्यास गोण होता है और श्रवण 
मननादिको का अभ्यास प्रधान होता है | क्यो ? श्रवण मनन निददि- 
ध्यासन ये तीनो तो तत्त्वमसि” आदिक वेदान्त वाक्यों के विचाररूप 
होने से आत्मज्ञान के अतरग साधन है और वासनाक्षय, मनोनाश 
अन्त करण के दोधक होने से श्रवणादिको के सहकारी है । 

इससे तत्त्वज्ञान से पूर्व कथचित्‌ वासनाक्षय, मनोनाश का अभ्यास 
करके निरन्तर श्रवण मननादिको को करने वाले विविदिषा सन्यासी 
को आत्मज्ञान प्राप्त होता है। और विद्वत्सन्यासी को तो तत्त्वज्ञान 
का अभ्यास गोण होता है तथा वासनाक्षय, मनोनाश का अभ्यास 
प्रधान होता है। क्यो ? तत्त्वज्ञान की उत्पत्ति स पूर्व ही वेदात श्रवणा- 
दिको के अभ्यास का प्रयोजन होता है। तत्त्वज्ञान की उत्पत्ति से 
अनतर श्रवशादिको के अश्यास का कोई प्रयोजन नही होता है । कितु 
प्रारब्ध कर्म से प्राप्त विषय भोग काल में ही वासना का अभिभव 
करने के लिये किचित्‌मात्र श्रवणादिको का अभ्यास अपेक्षित होता 
है। इससे विद्वत्सन्यासी को तत्त्वज्ञान का अभ्यास गौण होता है। 
विद्वत्सन्यासी ने तत्त्वज्ञान से पूवें वासनाक्षय, मनोनाश का हृढ अभ्यास 
किया नहीं है। इससे उसके चित्त को विश्राति नही होती है । और 
चित्त की विश्वाति से बिना दृढ़ दु ख की निवृत्ति नहीं होती है । इससे 
चित्त की विश्वाति के लिये विद्वत्सन्यासी को आत्मज्ञान से अनतर 
वासनाक्षय, मनोनाश का अभ्यास अवश्य अपेक्षित है। इससे विद्वत्स- 
त्यासी के लिये वासनाक्षय, मनोवराश का अभ्यास प्रधान है। उस 
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अभ्यास से विद्वत्सन्यासी को जीवन्मुक्ति प्राप्त होती है। शका .-- 
चतुष्टय साधन सपन्न अधिकारी को श्रवण भननादिको से असभावना 
विपरीत भावना रूप प्रतिबन्ध के निवृत्त होने पर 'तत््वमसि! आदिक 
महात्रावयों से अह ब्रह्मास्मि' इस प्रकार का अपरोक्ष ज्ञान उत्पन्न 
होता है। उस अपरोक्ष ज्ञान से अन्ानकृत आवरण की निव॒ृत्ति होकर 
ब्रह्मातद रूप परम पुरुषार्थ की प्राप्ति होती है और परम पुरुषार्थ की 
प्राप्ति से परे दूसरा कोई कतंव्य शेष नहीं रहता है। और 'तस्य 
कार्य नजिद्यते/ इत्यादिक श्रृति स्मृति वचन भो ज्ञानी को कर्तव्य का 
निषेध करते है । 

और या ऐसा कहो चित्त को विश्राति के लिये तत्त्ववेत्ता को भी 
बासनाक्षय , मनोनाश का अभ्यासरूप कर्तव्य शेय है, तो यह कथन भी 
सभव्र नही हे | क्यो ? महावाक्यजन्य अपरोक्ष ज्ञान का विषय नित्य 
निरतिशय ब्रह्मानद है। उस ब्रह्मानद में सलग्न हुये मन की अन्य तुच्छ 
विषयो मे प्रवृत्ति सभव नही है। इससे ज्ञानी को चित्त की विश्वाति 
स्वभावसिद्ध हो है। तात्पय यह है -जैसे सावेभौम राज्य के आनद को अनु- 
भव करते वाला चक्रवर्त्ती राजा एक ग्राम के अधिपति के तुच्छ सुख की 
इच्छा नही करता है, बसे अखण्ड एकरस ब्रह्मानद को अनुभव करने वाले 
ज्ञानी का चित्त तुच्छ विषय सुख की इच्छा नही करता है। इससे ज्ञानी 
के चित्त की विश्रान्ति स्वभाव सिद्ध ही है। चित्त विश्रान्ति के लिये 
ज्ञानी को किचित्‌ भी कतेव्य नही है। इससे तत्त्वज्ञान से अनन्तर 
वासनाक्षय, मनोनाश के अभ्यास के करतंव्य का नियम करना व्यर्थ है। 
समाधान --वेदान्त झास्त्र के दो प्रकार के अधिकारी होते है। एक तो 
मुख्य अधिकारी और दूसरा अमुख्य अधिकारी। जो सगुण ब्रह्म के 
साक्षात्कार पर्यन्त उपासना करके परमेश्वर के प्रसाद से विषयो मे 
दोष हृष्टि करके विवेक वेराग्यादिक साधन से सपन्न होकर श्रवणादिको 
में प्रवत्त होता है, उसको मुख्य अधिकारी कहते है। ऐसे मुख्य अधि- 
कारी को तो एक बार श्रवशादिको से जीवन्मुक्ति मे पर्यवसान वाला 
तत्वज्ञान प्राप्त होता है अर्थात्‌ मुख्य अधिकारी को तत्त्वज्ञान के सम- 
काल ही जीजन्मुवित प्राप्त होती है। इससे मुख्य अधिकारी को तत्त्व- 
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ज्ञान से पूर्व ही उपासना से चित्त की एकाग्रतारूप चित्त विश्वान्ति सिद्ध 
है । ऐसे कृतोपास्ति मुख्य अधिकारी को तत्त्वज्ञान से अनन्तर वासना 
क्षय, मनोनाश का अभ्यास अपेक्षित नही है। और पूर्व उक्त श्र ति 
स्मृति वचन भी ऐसे मुख्य अधिकारी को ही तत्त्वज्ञान से अनन्तर 
कर्त्तव्य का निषेध करते है । 


और उस सगुण ब्रह्म की उपासना से रहित जो इदानी काल के 
पुरुष विवेकादिक साधन सपन्न होकर ब्रह्म जिज्ञासा से श्रवगादिको मे 
प्रवत्त होते है, वे अकतोपास्ति अमख्य अधिकारी कहे जाते है | ग्रमख्य 
अधिकारियों को श्रवणादिक्रों से तत्त्व साक्षात्कार तो अवश्य होता है । 
परन्तु ज्ञान से पूर्व वे वासनाक्षय, मनोनाश का अभ्यास भछी प्रक्रार 
नही करते है। इससे उनके चित्त को विश्वान्ति नही होती है। अ्मुख्य 
अधिकारी को श्रवशादिकों से उत्पन्न ब्रह्मसाक्षात्कार महावाक्य रूप 
प्रमाण से जन्य होने से तथा ब्रह्मात्मरूप विषय के अबाध से प्रमारूप भी 
है तथा अज्ञान की निवृत्ति करने मे योग्य भी है परन्तु वायु वाले देश मे 
स्थित दीपक के समान प्रारब्ध कर्म संपादित भोगवासना से कपायमान 
होने से वह॒ साक्षात्कार कदाचित्‌ असभात्रना, विपरीत भावनारूप 
प्रतिबन्ध के सभव से अज्ञान की निवृत्ति करने मे समर्थ नहीं होता है । 
इससे अक॒तोपास्ति अमुख्य अधिकारी को सभावित प्रतिबन्ध की निवृत्ति 
करने के लिये तत्त्वज्ञान से अनस्तर वासनाक्षय, मनोनाश का अभ्यास 
अवश्य करने योग्य है। इसी अभिप्राय से व्यासजी ने ब्रह्मसृत्रों मे 
“आवृतिरसक्ृदुपदेशात्‌ । आप्रायणात्तत्रापि हि हृष्टम ।! इस सूत्र 
से अमुख्य अधिकारियों को अध्यास की आवृत्ति कथन की है। इससे 
यह सिद्ध हुआ | पूर्व उक्त मुख्य अधिकारियों को तत्त्वज्ञान से अनन्तर 
वार्सनाक्षय मनोनाश के अभ्यास की अपेक्षा नही होने पर भी अमख्य 
अधिकारियो को तत््वज्ञान से अनस्तर चित्त को विश्वान्ति के लिये 
वासनाक्षय, मनोताश का अभ्यास अवश्य अपेक्षित है। शंका -- 
वासना के क्षय करने मे प्रवत्ति तब ही सभव है, जब वासना के स्वरूप 
का ज्ञान हो । वासना के ज्ञान से बिना उसकी निवत्ति करने मे प्रवत्ति 
संभव नही है । 
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समाधान -वासना का साधारण लक्षण, वासना का विश्वाग, 
वासना का फल और वासना के विशेष लक्षगा वसिष्ठ मनि ने कथन 
किये है वे सर्व यहा देते है। वासना का साधारण लक्षण --“हढ 
भावनया त्यक्त पूर्वापर विचारणम | यदा दान पदार्थस्य वासना सा 
प्रकीत्तिता ।” अर्थ--जिस हृढ भावना से पूर्व अपर के विचार से बिना 
ही पदार्थों का ग्रहण होता है अर्थात्‌ हमारी भाषा सर्व भाषाओं से 
श्रेष्ठ है, हमारा देश सर्व देशो से अच्छा है। हमारा कुछ सर्व कुलो से 
उत्तम है। हमारे पुत्रादिक स्व से अच्छे है। इत्यादिक अभिनिवेश 
जिस भावना में हो उस भावना को विद्वान वासना कहते है । वासना 
का विभाग तथा फल ,-- वासना द्विविधा प्रोक्‍ता शुद्धा च मलिता 
तथा | मलिना जन्मनो हेतु' शुद्धा जन्म' विनाशिती |” अर्थ--वासना दो 
प्रकार की होती है। एक शुद्ध वासना आर दूसरी मलिनवासना। 
मलिन वासना जन्म का कारण होती है। और शुद्धवासना जन्म की 
निवृत्ति का कारण होती है। मलिन वासना का स्वरूप लक्षण -- 
“अज्ञान सुघनाकार घनाहकार शालिनी ॥ पुनर्जन्म करी प्रोक्‍्ता मलिना 


वासना बुध ।” अर्थे--बहाय के स्वरूप के आवरक अज्ञान से घनीभूत 
टआ आकार जिस अहकार का उस अहकार सहित वासना को विद्वानों 
ने मलिन वासना कहा है। मलिन वासना से ही पुनर्जन्म होता है। 
अआ्रान्ति ज्ञान को परपरा ही अहकार का घनाकार है। वह अहकार का 
घनाकारपता भगवान्‌ ने गीता के षोडश अध्याय मे आसुर सपत्‌ के 
निरूपण प्रसग मे --/इदमद्य मयालब्धमिम प्राप्स्ये मगोरथम । इद 
मस्तीदमपि ये भविष्यति पुनर्धनम ॥१॥ असौमया हत. शत्रहनिष्ये 
चापरानपि । ईश्वरोहमह भोगी सिद्धोह बलवान्सुखी ॥२॥ आइ्योडभि- 
जनवानस्मि कोड्न्योस्ति सहशों मया। यक्ष्ये दास्यामि मोदिष्य 
इत्यज्ञान विमोहिता ॥३॥ इन तीन इलोको से कथन किया है । 


शुद्ध वासना का स्वरूप लक्षण .--“पुनर्जन्माकुर त्यक्त्वा स्थित 
प्ज 


ध्श्द वेदान्त प्रश्नोत्त री 


सभृष्ट बीजवत्‌ । देहार्थम प्रियते ज्ञात ज्ञेया शुद्धेति चोच्यते |” अरथ-. 
जो वासना जन्म के घुल को नाश करके दग्ध बीज के समान देह की 
स्थिति के लिये स्थिति होती है और जिस वासना से अखड एक रस 
आनन्द रूप वस्तु जानी जाती है, उस वासना को शुद्ध वासना कहते 
है। पूर्व उक्त मलित वासना का विभाग वर्णन करते हैं --जन्म को 
देने वाली मलिन वासना यद्यपि अनन्त होती है तथापि स्मृति मे मलिन 
वासना सक्षेप से तीन प्रकार कथन की है -- लोक वासनया जतोद॑ह- 
वानयापिच । शास्त्र वासनया ज्ञान यथावन्नव जायते ॥” अर्थ-पूर्व 
उक्त मलिन वासना-लोक वासना, शास्त्र वासना और देहवासना भेद 
से तीन प्रकार की होती है। तोनो मे से कोई भी जिसमे हो उसको 
वासनारूप प्रतिबन्ध के वश से आत्मा का यथार्थ ज्ञान नही होता है। 


लोकवासना 


जिस आचरण से सर्वे लोक मेरी स्तुति करे, कोई भी निन्‍दा न 
करे ऐसा मै करू , ऐसे अभिनिवेश को लोक वासना कहते है । लोक 
वासना शतकोटि जन्मो तक प्रयत्न करने से भी पूर्ण नहीं होती है। 
क्यों ? स्व दूधणों से रहित, सर्वे शुभगुण से सपन्न, नमस्कार स्मरणा- 
दिक्ो से सव्वे पुरुषार्थों को देने वाले रामकष्णादिक जो ईश्वर है, 
उनकी भी सर्व लोक स्तुति नहीं करते है। कितु कुछ श्रेष्ठ 
पुरुष स्तुति करते है और कुछ नीच पुरुष निंदा भी करते है। जब 
रामकष्णादिक ईश्वर अवतारो की भी सर्व लोक स्तुति नही. करते, 
तब अस्मदादिक जीवो की सर्व लोक स्तुति कसे करेगे ? श्रर्थात्‌ नही 
करेगे । इससे वासनापूर्ण होना अशक्य है। इससे अधिकारी को लोक 
वासना त्यागकर के अपना हिंत ही सपादन करना चाहिये | यह अन्य 
ग्रन्थ से भी कहा है --'विद्यते न खलु कश्चिदृपाय, सर्वे लोक परितोष 
करोय । सर्वेथा स्वहितमाचरणीय कि करिष्यति जनो बहुजल्प ॥” 
शभ्रथं“--जिस उपाय से सर्वेलोक स्तुति करें ऐसा कोई उपाय लोक वा 
शास्त्र मे नही है। इससे अधिक्रारी को लोक वासना त्याग करके सर्व 
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प्रकार से अपना हित ही सपादन करता चाहिये। छोकों की निदा 
स्तुति की ओर नही देखना चाहिये । क्यों ? लोक निन्‍्दा स्तुति से 
प्रमार्थ मे कोई हानि लाभ नहीं कर सकते है। 


यह भर हरि ते भी कहा--“निदन्तु नीति मिपुणा यदि वास्तुवन्तु 
लक्ष्मी समाविशतु गच्छतु वा यथेष्टम_। अद्यव वा मरणमस्तु युगा- 
तरे वा न्याय्यात्पथ. प्रविचलन्ति पद न धीरा'॥' अथै-नीति मे 
कुशल पुरुष निदा करे वा स्तुति करे, लक्ष्मी प्राप्त हो वा चली जाय, 
आज ही मरण हो वा युगातर में हो। परतु धैर्य वान्‌ विवेकी पुरुष 
गास्त्र विहित मार्ग से एक पदमात्र भी चलायमान नहीं होते है। 
अर्थात्‌ लोककृत निन्‍दा स्तुति आदि की उपेक्षा करके अपने हित का 
सपादन करते हैं। लोक वासना मे ग्रभिनिवेश वाले को आत्मज्ञान नहीं 
होता है । यह अन्य शास्त्र मे भी कहा है .--“न लोक चित्त ग्रहणे रत 
स्थ ने भोजनाच्छादन तत्परस्य । न शब्द शास्त्राभिरतस्यथ मोक्षो न 
चातिरम्याव्सथ प्रियस्य ॥” अथे-जो सर्व प्रकार से लोको के चित- 
रजन करने मे प्रीतिवाला है श्ौर जो भोजन आच्छादन मे ही तत्पर है 
तथा व्याकरणादिक अनात्म शास्त्र मे ग्रभिनिवेश वाला है और जो 
अत्यन्त रमणीक ग्रही मे प्रीतिवाला है, ऐसे को मोक्ष प्राप्त नही होता 
है। इससे मोक्ष की इच्छा वाले को लोकवासना सर्व प्रकार से त्याग 
देना चाहिये । 


शास्त्रवासत्ता 


अब शास्त्र वासना का निरूपण करते है --शास्त्र के तात्पर्य को 
ने ग्रहण करके शास्त्र के अध्ययनादिको की वासना को शास्त्र वासना 
कहते है । वह शास्त्र वासना भी-पाठवासना, अर्थवासना, अनुष्ठान 
वासना भेद से तीन प्रकार की होती है। समग्र आयुष पर्यन्त वेद 
शास्त्रों के पाठ का ही अध्ययन करते रहना, शास्त्र के तात्पर्य को नही 
जानना, इसको पाठ वासना कहते है। पाठवासना भरद्वाज को थी । 
भरद्वाज ऋषि आयुष के तीन भाग परययन्त अर्थात्‌ ७५ वर्ष पर्यन्त वेदो का 
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पाठ याद करते रहे और अतिजीरों वृद्ध अवस्था को प्राप्त हो गये । 
ऐसे भरद्वाज को देखकर देवराज इन्द्र उनके समीप आकर बोले-हे 
भरद्वाज | यदि कदाचित्‌ मै तुम्हारे को आयुष का चतुर्थ भाग दू तो 
उस आयुष्य से आप क्‍या संपादन करेंगे ? इन्द्र के उक्त वचन को 
श्रवण करके भरद्वाज ने कहा “-उस ग्रायुप्य मे भी मै वेदो के पाठ 
का ही अध्ययन करू गा। ” उससे ग्रनन्तर इन्द्र भरद्वाज की पाठवासना 
निवृत्त करने के लिये भरद्गाज को बेदो को पर्वेत रूप से दिखाया और 
वेदरूप पर्वतो से एक मुष्टि लेकर भरद्वाज को कहा-'है भरद्वाज ! 
अब पर्यन्त तुमने यह एक मुष्टि मात्र वेद अध्ययन करे है और ये 
पर्व॑ंतरूप वेद अध्ययन करने को शेष रहते है ।” इस इन्द्र के वचन 
को श्रवण करके भरद्वाज पाठवासना से निवृत्त हुये थे। उसके 
अनन्तर इन्द्र ने भरद्वाज को ब्रह्मविद्या का उपदेश किया था। यह 
गाथा तेत्तिरीयक श्र॒ृति में भरद्ाजोपाख्यान मे प्रसिद्ध है और 
वेद शास्त्रों के तात्पर्य को न जानकर समग्र आयुष पर्यन्त वेद शास्त्रों 
के अर्थ का अध्ययन करते रहने का नाम अर्थवासना है । अर्थवासना 
भी पाठवासना के समान दु सपाद्य होने से मलिनवासना ही है । इसी 
से विद्वानों ने कहा है-अनत शास्त्र बहुवेदितव्यमल्पश्चकालो 
बहवश्चविष्ना । यत्सार भूत तदुपासितव्य हुसो यथा क्षीर मिवा- 
बुमिश्रम्‌ ॥१। अधीत्य चतुरो वेदान्‌ धर्म शास्त्राण्यनेकश । यस्तु ब्रह्म 
ने जानाति दर्वी पराकरस यथा ॥२॥” श्रथ॑-शास्त्र ग्रनत है। शास्त्र 
प्रतिपादित पदार्थ भी अनन्त है। वे शास्त्र अल्पकाल में जाने नहीं 
जाते है । आयुष अत्यन्त अल्प है, अल्प आयुष में भी रोगादिक अनेक 
विघ्न आते है। ऐसे विध्नयुक्त अल्प आयुष से सर्व शास्त्रो का अर्थ 
जानना अशक्य है। इससे जैसे हस पक्षी जल मिश्रित क्षीर से क्षीर मात्र 
को ही ग्रहण करता है, वैसे अधिकारी को सर्व झास्त्रो का सार ब्रह्मा- 
त्मरूप अर्थ ही ग्रहण करना योग्य है ॥१॥ जो चार वेदो के अर्थ का 
अध्ययन करता है तथा अनेक धर्म ज्ञास्त्रों के अर्थ का अध्ययन 
करता है, परन्तु अह ब्रह्मास्मि' इस प्रकार ब्रह्म को नहीं जानता 
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वह दर्वी (चवमचा) के समान है अर्थात्‌ जेसे दर्वी अनेक प्रकार के 
व्यजनों मे फिरती है परन्तु उन व्यजनो के रस को नही जानती है। 

ओर श्र्‌ति स्मृति शास्त्र ने विधान करे जो कर्म है, उन कर्मो के 
अनुष्ठान में ही समग्र आयुष व्यतीत करने को श्रनुष्ठान वासना कहते 
है । अनुष्ठान वासना निदाघ में थी। ऋभु ऋषि ने पुन. पुन उपदेश 
किया, तो भी निदाघ अनुष्ठान वासना के प्रतिबन्धक होने से ब्रह्मात्म 
तत्त को नहीं जान सका था। तीसरी बार ऋभु के उपदेश से अति 
क्लेश से सर्व अनुष्ठान का परित्याग करके ब्रह्मात्म तत्व का 
साक्षात्कार कर सका था | यह विष्णु प्राण मे विस्तार से है। 
इससे उक्त तीनो ही प्रकार की शास्त्र वासना आत्मनज्ञान मे प्रति- 
बन्धक हैं । 

देहवासना 


अब देहवासना का निरूपण करते है -- इस भौतिक स्थल शरीर 
में जो अभिनिवेथ है, उसको ही देहवासना कहते है। देहवासना भी' 
दो प्रकार की होती है। एक देह विषयक और दूसरी देह सबधी गुण 
विषयक । मनुष्यो5ह बाह्मणोह्ठम्‌' इस प्रकार की वासना को देह 
विषयक वासना कहते है । दूसरी देह सबन्धी वासना भी शास्त्रीय और 
लौकिक भेद से दो प्रकार की होती है । शास्त्रीय वासना भी दो प्रकार 
की होती है । एक गृणाधान प्रयुक्त होती है आर दूसरी दोष निवृत्त 
प्रयुक्त होती है | शास्त्र विहित गगा स्तानादिको से देह में सदगूणों के 
धारण करने को वासना को गुणाधान प्रयुक्त वासना कहते है । और 
जगौचआचमनादिको से देह से दोषो के निवृत्त करने की वासना को दोष 
निवृत्ति प्रयुक्त कहते है। इस प्रकार लौकिक वासना भी दो प्रकार 
की होती है। तेल, पान मरिच भक्षणादिकों से देह मे सौंदर्यादिक 
गुणों को धारण करने की वासना प्रथम है। और मल निव॑त्तक 
प्रौषधि जलादिकों से देहु के मल को निवृत्त करने की वासना दूसरी 
है। ये सर्व देहवासना ज्ञान के प्रतिबधक होने से तथा जन्मातर का 
हेतु होने से मछिन वासना ही है । 
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किवा लोकवासना, शास्त्रवासना, देहवासना, इन तीन वासनाओ 
से अन्य भी ज्ञान की प्रतिबधक मलिन वासना गीता के पोड्श अध्याय 
में भगवान्‌ ने --दक्षोदर्पोडभिमानइच क्रोध पारुष्यमेवच ।” इत्यादिक 
वचन से, दश्षदर्पादिक आसुर सपत्तिरूप से कथन की है। इसी प्रकार 
स्त्री पुत्रादिक विषयों की अभिलाषा भी मलित वासना ही है। सभी 
मलिन वासना ज्ञान की प्रतिबधक होने से मुमुक्ष को निवृत्त करना 
चाहिये । शका --मलिन वासनाओ की निवृत्ति किस उपाय से होती है ? 
समाधान -मलिन वामना पूर्व उक्त रीति से अनेक प्रकार की हैं । इससे 
वसिष्ठादिक मुनियो ने उन वासनाओ के निवृत्ति के उपाय भी अनेक 
प्रकार के कहे है । पे कोन है ? नित्य अनित्य वस्तु का विवेक, विषयो में 
दोष दशन, महात्माग्रो का सत्सग, विषयीजनो के सग का परित्याग, 
मंत्री कछूणादिक विरोधी वासना की उत्पत्ति, इत्यादिक उपायों से 
मलिन वासनाओ की निवृत्ति होती है। इससे विवेकादिक उपायो से 
अपने अत करण मे' उन मलिन वासनाओ की उत्पत्ति नही होने देता 
यही वासनाक्षय का अभ्यास है। कहा भी है --“हृ्यासभव बोधेन 
राग है घादितान वे । रतिनंबोदिता या तु बोधाभ्यास विदू परम ।” 
अर्थे-यह्‌ दृश्यमान सर्वेप्रप्च वास्तव मे अधिष्ठान आत्मा से भिन्न नही 
है | इस प्रकार दृश्यप्रपच के असभव के बोध से, प्रपचरूप विषय के 
अभाव से, राग हं षघादिरूफ वासना के निवृत्त होने पर पुरुष की अपने 
स्वरूपानन्द के अनुभव में हढ प्रीति उत्पन्न होती है। उसको विद्वान्‌ 
वासनाक्षय का अभ्यास कहते है । 


अन्य प्रकार मलिन वासनाक्षय उपाय 


अब अन्य प्रकार से मलिन वासना निवृत्ति के उपाय को प्रतिपादन 
करने वाले वाक्य कहते है :--“असगव्यवहारित्वादभवभावन वज्जें- 
नात्‌ । शरीर नाश दर्शित्वाद्गासना न प्रवत्त ते |” अर्थ--'मै असग हैं' 
इस प्रकार की वृत्तियों के प्रवाहरूप व्यवहार के निरन्तर करने से 
दूसरी वासना प्रवृत्त नही होती है। तथा प्रप्च के स्मरण के परित्याग 
से भी दूसरी वासना प्रवत्त नही होती है। और निरन्तर अपने शरीर 
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के मरण के दशेत से भी दूसरी रागादिरूप वासना प्रवृत्त नही होती 
है। अपने शरीर मरण दशन से रागादिरूप वासना नही होती है। यह 
अन्य ग्र थ में भी कहा हैं --“मस्तक स्थायिन मृत्यु यदि परश्यदय 
जन । आहरोडपि न रोचेत किमृुतान्य विभूतय ॥”' अर्थ-अपने मस्तक 
के ऊपर मृत्यु स्थित है उसको कदाचित्‌ यह पुरुष देखे तो इसको 
भोजन भी प्रिय नही लगेगा । तब अन्य विभूतिया कैसे प्रिय छंगेंगी ? 
अर्थात्‌ नही लगेगी। ससार में दोष का प्रतिपादक वचन --“दुःख 
जन्म जरा द्‌ ख, दु ख मृत्यु पुन पुन' | ससार मडल दू ख, पच्यते यत्र 
जतव ।।” अर्थ--जन्म भी दु.खरूप है, जरा भी दु खरूप है, पुन पुनः 
मरण भी दू खरूप है, यह सर्वे ससार मइल दू खरूप ही है । इस ससार 
मडल में ये सर्व अज्ञानीजीव पुन पुत्त जन्म मरणादिको को प्राप्त 
होते है । इस प्रकार आत्मा से भिन्न सर्वंजंगत्‌ को दु खरूप जानकर 
चितन करने वाले को राग ह घादिझरूप सर्वे मलिनवासना निवृत्त हो 
जाती है । कित्रा विषय लपट पुरुषो के संग का परित्याग भी मलिन 
वासना की निवृत्ति द्वारा मोक्ष का साधन होता है। यह विष्णु पुराण 
में भी कहां है नि सगता मुक्ति पदयतीना सगादशेषा प्रभवर्ति 
दोषा । आरूढ योगोडंपि निपात्यतेब्ध सगेतव योगी क्रिमुताल्प 
सिद्धि ॥” अर्थ--विषयासक्त पुरुषों के सग का परित्यागरूप नि,सगता 
सन्‍्यासियों के लिये मुक्ति प्राप्ति का मार्ग है। बयो ? विषयासक्त 
पुरुषो के संग से राग, द्व ष, मोहादिक सव्वेदोष प्राप्त होते है। मलिन 
वासनारूप दोपो से योगारूढ पुरुष का भी ग्रध'पतन होता है । फिर 
योगारूढ होने की इच्छावाले का अध पतन क्यो नहीं होगा ? अर्थात्‌ 
होगा हो | तक्त्ववेत्ता को विषय लपट पुरुषों से दूर रहना चाहिये । 
यह अन्य ग्र थ में भी कहा है --तस्माच्चरेत वे योगी सता धर्मम- 
गहँयन्‌ू । जना यथावमन्येरन्गच्छेयुनंव सगतिम्‌ ॥” अथ-तत्वचेत्ता 
श्रष्ठ पुरुषो के धर्म को दूषित नही करते हुये छोक मे इस प्रकार विचरे 
जसे विषयासक्त लोग अपमान करते हुये तत्त्ववेत्ता की सगति में न आये 
दूर ही रहे । भारत मे भी कहा है--“अहेरिव गणादभीत सन्मानान्नर 
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कादिव । कुणपादिव च॒ स्त्रीभ्यस्त देवा ब्राह्मण विदु ॥” अर्थ-जैसे 
देहाभिमानी पुरुष सर्प से भयभीत होता है, वेसे विद्यान्‌ लोकों के समृह 
से भयश्ञीत हो । जैसे लोक नरक से डरते है, वसे विद्वान सच्मान से 
डरे। जैसे लोक मृतक शरीर से डरते है, वेसे जो स्त्रियो से डरता है 
उस विद्वान्‌ को देवता ब्राह्मण अर्थात्‌ जीवन्मुक्त कहते है। इससे मुमुक्ष 
जन उक्त स्व का त्याग करके एकात देश मे अहृब्रह्मास्मि" इस 
प्रकार से ध्यान करे | इस ध्यात का फल स्मृति मे कहा है- “अहमस्मि 
परब्रह्म वासुदेवाख्यमव्यय । इति यस्य स्थिरा बुद्धि समुक्तो नात्र 
सशय: ॥” ग्रथं-- उत्पत्ति नाश से रहित वासुदेव नामक परब्रह्म मै हूँ । 
इस प्रकार जिसकी बुद्धि स्थिर है, वही मुक्त है। इसमे 
किचत्‌मात्र भी सशय नही है। इससे यह सिद्ध होता है -जो विषया- 
सक्त स्त्री पुरुषो का सग त्यागकर ब्रह्म का चिवन करता है उसकी 
सर्वेमलिन वासनाये निवृत्त हो जाती है। 


सत्सग से' सलिन वासना निवृत्ति 


सत्सग भी वासना की निवृत्ति द्वारा मोक्ष का साधन है-“महत्सेवा 
द्वार माहुविमुक्तस्तमों द्वारयोषिता संग्िसगम । महातस्ते 
समचित्ता. प्रशाता विमनन्‍्यव सुहंद साधवोय ॥” अर्थ-विद्वान्‌ महात्मा 
पुरुषो की सेवा को मुक्ति का साधन कहते है । स्त्रियों के सगो पुरुषो 
के संग को नरक प्राप्ति का साधन कहते है । महत्पुरुष किसको कहते 
है ? जो समाचित्त है अर्थात्‌ समब्रह्म मे ही जिन का चित्त रहता हो 
वादात्रु मित्र मे समान चित्त हो । अतिशय शात स्वभाव, क्रोध 
रहित, सर्वे सुहृद अनुपकारी का भी उपकार करने वाले । साधु अर्थात्‌ 
शमदम से सपन्न हो, उनको ही महत्पुरुष कहते है। ऐसे महत्पुरुष 
की श्रद्धाभकति पूर्वक सेवा और सगति मलिन वासना को निवत्ति 
द्वारा मोक्ष का साधन होती है। हु 


मंत्री करुणादि से मलिन वासना की निवृत्ति 
मेत्रि करुणादिक विरोधी वासना से मलिन वासनाओ की निवृत्ति 
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कहते है >मेत्रि आदिक विरोधी वासना पतजलि ऋषि ने योग सूत्र 
मे कही है --“मेत्री करुणा मुदितोपेक्षाणा सुख दुख पुण्यापृण्य 
विषयाणा भावना तश्चित प्रसादनम्‌ ॥” अर्थ-मेत्री, करुणा, मुदिता 
उपेक्षा, ये चार प्रकार की शुभवासना होती है। सुखी प्रागियो मे ये 
सर्व हमारे हो है इस प्रकार की भावना को मंत्री कहते है। दू खी 
प्राशियों मे जेसे हमारे को दुख नही हो वेसे इन स्व प्राणियों को भी 
दू ख नही होना चाहिये । इस प्रकार की भावता को करुणा कहते है । 
पुण्यवान्‌ पुरुषों को देखकर प्रसन्नता होने को मृदिता कहते है । 
पापी पुरुषों से उदासीनता को उपेक्षा कहते है । इस प्रकार की मंत्री 
आदिक चार भावना वाले की राग, हे ष, असूया, मद, मात्सर्य आदिक 
सर्वे मलित वासना निवृत्त हो जाती है ओर चित्त शुद्ध हो जाता है । 
इस प्रकार ही गीता के षोडश अध्याय में भगवान्‌ ने-“अभयसत्त्व- 
सशुद्धिरज्ञानयोग व्यवस्थिति । दान दमह्च यज्ञश्च स्वाध्यायतप 
आजवम्‌ ॥१॥ अहिसा सत्यमक्रोधस्त्याग शातिरपेशुनम | दयाभूते- 
प्वलोलुप्त्व मार्दवह्लीरचापछम्‌ ॥२॥ तेज क्षमा धृति शौचमद्रोहो 
नातिमानिता । भवति सपद दवीमभिजातस्यथ भारत ।|३॥ इन तीन 
श्लोको मे कथित दंवी सपत्रूप विरोधी वासना के अभ्यास से दभ 
दर्पादिक आसुरी सपत्रूप मलिन वासना निवृत्त हो जाती है । इसी 
प्रकार गीता के त्रयोदश अध्याय में भगवान्‌ ने-“अमानित्व मदभित्व- 
महिसाक्षाति राज॑वम्‌ । आराचार्योपासन शौच स्थेयंमात्मविनिग्रह । 
इन्द्रियार्थंषु वराग्यमनहकार एवंचच। जन्म मृत्यु जरा व्याधिदु ख 
दोषानुदशंनम्‌ ॥२॥ असक्तिरनभिष्वग, पुत्रदार ग्रहादिषु | नित्य च 
समचित्तत्वमिष्टानिष्टोपपत्तिषु ॥३॥ मयिचानन्ययोगेन भक्तिरव्यपध्ति 
चारणी। विविक्त देश सेवित्वमरतिजेन ससदि |।४॥ अध्यात्मज्ञान 
नित्यत्व॒तत्त्वज्ञानार्थ दर्शनम्‌ । एतज्ज्ञानमिति प्रोक्तमज्ञान यदतो5 
न्‍्यथा ।।५॥ इन पाच इलोको से कथित अमानित्व अद्भित्व श्रादिक ज्ञान 
के साधनों के अभ्यास से उनसे विपरीत अ्राति ज्ञान के साधन मान 
दादिक निवृत्त हो जाते है । 

पे 
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सन्‍्यासी के षट्‌ धर्म 


इस प्रकार विह्वत्सन्यासी जब सकलल्‍प पूर्वक उन मैत्री आदिक 
शुभ वासनाओ को तथा अमानित्वादिक धर्मों को अभ्यास से सपादन 
करता है, तब सूर्य के उदय होने से तम निवृत्ति के समान उसकी पूर्व॑ 
उक्त सर्वमलित वासना निवृत्त हो जाती है। उससे अनन्तर वह विद्व- 
त्सन्यासी अभ्यास द्वारा अजिद्वत्वादिक षट धर्मों को सपादन करे । 
वे घट स्मृति में इस प्रकार कथन किये हैं -/अजिद्ठल षडक पगणुरधो 
बधिर एवं च। मुम्धश्च मुच्यते शिक्षु घटभिरेतेंस सशय ॥।” अर्थ-- 
अजिह्न, पडक, पगु, अध, बधिर, मुग्ध इन षट धर्मों के सेवन करने 
से सन्‍्यासी जीवन्मुक्ति को प्राप्त होता है। इससे सन्‍्यासी को ये षट 
धर्म अवश्य सपादत करने चाहिये । 


शास्त्र कथित षट धर्मो के लक्षण 


अजिद्नू लक्षण --'इदमिष्टमिद नेति योज्श्यन्नपि न सज्जते। 
हित सत्य मित वक्ति तमजिह्न प्रचक्षते॥ अ्र्थ-जो सन्यासी अन्नादिक् 
भक्षण करते समय यह प्रन्न स्वाद है यह अन्न अस्वाद्द है ऐसे नही 
कहता है तथा हितकर, सत्य प्रमित वचन बोलता है उस सब्यासी' को 
अजिद्न कहते है । षघडक लक्षण -“अद्यजाता यथा नारी तथा षोडश 
वाषिकीम्‌ । शतवर्षा च॒ यो हृष्ट्वा निविकार स षडक ॥१॥ जैसे आज 
की जन्मी अतिबारा और शत वच्चे की अति वृद्धा स्त्री को देखकर 
काम रूप विकार उत्पन्न नहीं होता है, वसे घोडश वर्ष को युवा स्त्री 
को देखकर भी काम बिकार से रहित रहे उस सनन्‍्यासी को षडक कहते 
हे । पंगु लक्षण -“भिक्षार्थभठन यस्य विष्छृत्र करणाय च। योजन 
न परयाति सर्वथा पग्रेव स ॥” अ्र्थ-जिस सनन्‍्यासी का भिक्षा के लिये 
ही गमन होता है तथा किष्ठा मूत्र परित्याग के लिये गमन होता है । 
अन्य किसी प्रयोजन से गमन नहीं होता और जो एक योजत से अधिक 
मार्ग नहीं चलछता उस सनन्‍्यासी को पगर कहते है। अध लक्षण -- 
तिष्ठतों ब्रजतो वापि यस्य चक्षुने दूरगम्‌ | चत्तुयु मा भुव त्यक्त्वा 
परिब्राट्‌ सो5ध उच्यते ॥” अर्थ-जिस सनन्‍्यासी के नेत्र इन्द्रिय स्थित 
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बा चलते समय चतुयु ग भूमि (१६ हाथ) को छोडकर दूर नही जाते 
उस सनन्‍्यासी को अध कहते है। बधिर लक्षण .--"हिताहित 
मनोराम वच शोकावह च यत्‌ । ये शणोति न श्र त्वापि बधिर स 
प्रकीतित ॥” अरथ--जो सन्यासी ह॒षे को प्राप्ति कराने वाले अनुकूल 
बचन तथा शोक की प्राप्ति कराने वाले प्रतिकूल वचन श्रवण करके 
भी नही श्रवण करता है अर्थात्‌ हुँ शोक को प्राप्त नहीं होता है 
उस सन्‍्यासी को बधिर कहते है। मुग्ध लक्षण --“सान्निध्ये 
घिषयाणा च समर्थोडविकरलेंन्द्रिय, । सुप्त वद्धत्त ते नित्य सभिक्षुमु ग्ध 
उच्यते ।। अर्थ--विपयो के समीप होने फर जो सन्यासी समर्थ होकर 
भी तथा सर्व इन्द्रियों से सपन्न होकर भी उन विषयों में प्रवृत्त नही 
होता कितु सुषुप्त के समान उन विषयों से उपराम' रहता हैं उस सन्‍्यासी 
को मुग्ध कहते है । इम प्रकार अजिद्वृत्वादिक षट धर्मों का अभ्यास 
करके पश्चात्‌ चिन्मात्र वासना का अभ्यास करे। 


चिन्‍्मात्र वासना 


यह नाम रूपात्मक सर्वे जगत्‌ चेतन्य मे कल्पित होने से स्वत 

सत्ता स्फुरण से रहित है । इससे उस अ्रधिष्ठान चेतन्य के सत्ता स्फुरण 
पूर्वक ही जगत्‌ का स्फुरण होता है । इस प्रकार जगत्‌ मे नाम रूप 
दोनो अशो क्री मिथ्यात्व निरत्रय से उपेक्षा करके सव्वेत्र परिषुर्णों 
अस्ति भाति प्रियरूप अधिष्ठान चेतन्य मै हूँ, इस प्रकार की निरन्तर 
भावना को चिन्मात्र वासना कहते है। वह चिन्मात्र वासना भी दो 
प्रकार की होती है | एक तो कर्ता, कर्म, करण इस त्रिपुटी के स्मरण 
पुवंक चिन्मात्र वासना होती है और दूसरी त्रिपुटी के स्मरण से रहित 
केवल चिन्मात्र वासना होती है । इस सर्वे जगत्‌ को मैं अपने मन से 
चिन्मात्ररूप जानता हूँ । इस प्रकार की भावना तो प्रथम त्रिपुटी पूर्र॑क 

विन्मात्र दासना है | इस चिन्मात्र वासना का सप्रज्ञात समाधि कोटि 
में अतर्भाव है, अर्थात्‌ इस प्रथम चिन्मात्र वासना को ही योग शास्त्र 
वाले सप्रज्ञात समाधि कहते हैं | और कर्ता, कर्म, करण इस त्रिपुटी 
के स्मरण से रहित मैं चिन्मात्र हैँ, इस भावना को केवल चिन्मात्र 
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वासना कहते है। इस केवल चिन्मात्र वासना का असप्रज्ञात समाधि 
कोटि मे अतर्भाव है, अर्थात्‌ इस केवल चिन्मात्र वासना को ही योग 
शास्त्र वाले असप्रज्ञात समाधि कहते है । सवेजगत्‌ को चिम्मात्र रूपता 
शुक्र ने बलि को कही थी --“चिदिहास्तीह चिन्मात्र सर्वेचिन्मय 
मेवतत्‌ । चित्त्त चिदहमेते च लोकाश्चिदिति सग्रह ॥” अर्थ-हे राजन ! 
इस सर्व जगत्‌ में चेंतन्य ही अधिष्ठानरूप से व्यापक है। इससे यह 
सर्व जगत्‌ चेतन्यमात्र ही है, तू भी चेतन्यरूप ही है, मै भी चेतन्यरूप 
हूँ और ये सर्व लोक भी चेतन्यरूप ही है । इस प्रकार चिन्मात्र वासना 
का हृढ अभ्यास करने पर पूर्व उक्त सर्वे मलिन वासना निवृत्त हो जाती 
हैं । यही वासनाक्षय का अभ्यास है। 


मनोनाश 


अब मनोनाशञ के कहने के लिये प्रथम मन का स्वरूप कहते है -- 
लाक्षा सुवर्णादिकों के समान सावयव तथा कामादिक वृत्तिरूप से 
परिणाम वाछा अत करण ही मननरूप होने से मन कहा जाता है । 
वह मन सत्त्व, रज, तम, तीन गुणरूप होता है | क्यो ? सत्त्व, रज, 
तम, इन तीनो गुणो के यथाक्रम से विकाररूप सुख, दु.ख, मोह, ये 
तीन धर्म है। वे तीनो धर्म मन के आश्रित होकर ही प्रतीत होते है । 
इससे मन मे सत्त्वादि त्रिगुण रूपता सिद्ध होती है। मन राजस तामस 
वृत्तियो से वृद्धि को प्राप्त होकर अतिस्थुल हो जाता है। वह स्थल 
मन आत्म साक्षात्कार के लिये योग्य नही होता है। क्यो ” आत्मा 
अतिसृक्ष्म होने से दुविज्ञय है। ऐसे सृक्ष्म आत्मा का स्थूलमन से 
साक्षात्कार सभव नही है। कैसे ? जसे स्थल कुदाल से सूक्ष्म वस्त्र का 
सीना सभव नही है कितु सूक्ष्म सूची से ही सूक्ष्म वस्त्र का सीना सभव 
है, वैसे सूक्ष्म मन से सूक्ष्म आत्मा का साक्षात्कार सभव है। और-- 
“हश्यतेत्वम्ध्यया बुद्धघा सूक्ष्मया सूक्ष्म दर्शिभि ॥” यह श्र्‌ ति भी अति 
सूक्ष्मबुद्धि से ही आत्मा का साक्षात्कार कहती है। इससे आत्मसाक्षा- 
त्कार के लिये मन की सृक्ष्मता अवश्य अपेक्षित है। 


' वह मन को सृक्ष्मता राजस तामस वृत्तियों के निरोध से सिद्ध 
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होती है । इससे उन वृत्तियों के निरोध से मन की सक्ष्मता सपादन 
करना ही मन का नाश है। यहा यह तात्पर्य है --मन का नाश दो 
प्रकार का होता है। एक अरूपनाश और दूसरा सरूपनाश । मन के 
पुत उत्थान से रहित स्वरूप से नाश को अरूपनाश कहते है। और 
स्वरूप से मन के विद्यमान रहते हुये भी उपाय से मन की वृत्तियो के 
नाश को सरूपनाश कहते है | मन के अरूपनाश से तो तच्त्ववेत्ता को 
विदेह मुक्ति प्राप्त होती है। और मन के सरूपनाश से जीवन्मुक्ति 
प्राप्त होती है। इससे यहा मनोनाश शब्द से सरूपनाश ही विवक्षित 
है । शका--राजस तामस वृत्तियों के निरोध से मन की सूक्ष्मता 
सम्पादन को आपने मनोनाश कहा है। सो वृत्तियों का निरोध किस 
उपाय से होता है ? 


चित्त जय उपाय 


समाधान .-वृत्ति निरोध के चार प्रकार के उपाय वसिष्ठ ने 
कहे है “अध्यात्म विद्याधिगम साधु सगम एवं च्‌। वासना सपरि- 
त्याग प्राशस्पद निरोधनम्‌ | एतास्तु युक्तय पृष्टा सति चित्तजये 
किल ॥ अथे--अ्रध्यात्मविद्याधिगम, साधुसग, वासनासपरित्याग, 
प्राणस्पद निरोधन । ये चार प्रकार के उपाय चित्त के जय करने में 
प्रबल कारण है। प्रत्यक आत्मा को ब्रह्मरूप से कथन करने वाली 
विद्या को अध्यात्म विद्या कहते है। अध्यात्म' विद्या की प्राप्ति को 
अध्यात्म विद्याइधिगम कहते है ।वहु भी चित्त जय का साधन है । 
क्यो ? यह नाम रूपात्मक सर्व जगत्‌ मिथ्या है। मै ही स्वेत्र परिणुर्रों 
परमानन्द एकरस हूँ। मेरे से भिन्न कोई भी कारण वा कार्य नहीं है । 
मैं ही सर्वरूप हूँ । इस प्रकार की श्रध्यात्म विद्या के प्राप्त होने पर 
तत्त्ववेत्ता सर्व दृश्य प्रपचः को मिथ्यारूप से जानता है। इससे विद्वान्‌ 
का मन ताहश प्रपच में भी प्रवृत्त नहीं होता और आत्मा मन वाणी 
का अविषय है। इससे आत्मा मे भी वह मन प्रवृत्त नही होता। इस 
प्रकार अतर बाह्च प्रवृत्तियों से रहित होकर मन सबब वृत्तियो के अनुदय 
से ईन्धन रहित अ्रग्नि के समान अपने अधिष्ठान रूप कारण में रूय 
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होता है। इंसंसे अध्यात्म विद्या की प्राप्ति मनोताश में मुख्य कारण 
है। और जो बुद्धि की मदंता से अध्यात्मः विद्या सपादन करने मे अस- 
मर्थ है, उसके लिये दूसरा साथु संगम उपाय है। 

क्यों ? महात्मा पुर॒ंष अधिकारी को पुन पुन प्रत्यक आत्मा की 
ब्रह्मरूपता तथा जगत्‌ का मिथ्यापना स्मरण कराते है तथा बोधन 
करतें हैं। उससे अधिकारी को अध्यात्म विद्या की प्राप्ति होकर मनो- 
नाश होता है। इससे साधु सगम भो अध्यात्म विद्या की प्राप्ति द्वारा 
मनोंनाश का उपाय है। किवा जो पुरुष विद्यामद, धनमद, कुलमद, 
आचारमद, इत्यादिक मदों से युक्त होने से साधु सगम भी नही कर 
सकता उसके लिये मननिरोध का उपाय वासना सम्परित्याग है। 
विवेक से मदादिरूप मलिन वासना की निवृत्ति को वासना सपरित्याग 
कहते है । अब विद्या मदादि का स्वरूप और मद तिवत्त क विवेक 
का स्वरूप वर्णन करते है .-- 


विद्या मदादि का स्वरूप तथा मद निवर्सकः विवेक का स्वरूप 


इस भूलोक में एक मै ही पडित हूँ, मेरे से अन्य दूसरा कोई पड्चित 
नही है । जो पुरुष पडित कहलाते है, वे कुछ भी नही जानते है । इस 
प्रकार के मानस अभिमान को विद्यामद कहते है। विद्यामद की 
निवत्ति इस प्रकार के विवेक से होती है -पडितफ्ने के अभिमान 
वाले जी बालाकि, शाकल्य आदिक हुये है, उनका भी अजातशनत्रू, याज्ञ- 
वल्क्यादिक विद्वानों से पराभव हुआ है। और मनुष्य से लेकर श्री 
दक्षिणामूर्ति पर्येन्त तारतम्यता से विद्या का उत्कर्षपना देखने मे आता 
है। सर्वे के आदि गुरु दक्षिणाम्‌ति सदा शिव में हो निरतिशय पिद्या 
को उत्कर्षपना है | दूसरे सर्वे पंडितों मे सातिशय विद्या का उत्कर्षपना 
हैं। इंसंसे हमसे अधिक पडित से हमारा भी पराभव हो सकता है। 
इस प्रकार निरन्तर चितन करने से विद्यामद निवत्त हो जाता है। 
आर मैं ही धनवान्‌ हू मेरे समान कोई धनी नहीं है। इस प्रकार के 
मानस अभिंमांत को घतमद कहते है । धनमद की निवत्ति इस प्रकार 
के विवेक से होंती है '--छक्षपति जो व्यवहार करता है, वह व्यक्हार 
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अलक्षपति नही कर सकता । इससे लक्षपति से अलक्षपति का फ्राभच 
होता है । कोटिपति से लक्षपति का पराभव होता है। तब मुझ रक़ की 
क्या गिनती है ? मेरे से अधिक कुबेर के समान बहुत धनी है । इस 
प्रकार निरन्तर चितन करने से धनमद निवृत्त हो जाता है। हमारा 
कुल सर्व से श्रेष्ठ है, ऐसे अभिमान को कुछम्द कहते है। हमारा 
आचार सब से श्रेष्ठ है, इस अभिमान को आचारमद कहते है । इन 
दोनों मदो की भी यथायोग्य विवेक से निवृत्ति हो जाती है। इस प्रकार 
विवेक से विद्यामभदादिक मलिन वासनाओ्ो की निवृत्ति करता है, उसका 
साधु सगमादिको की प्राप्ति से मनोनाश सिद्ध होता है। इससे बासना 
सपरित्याग भी सनोनाश का उपाय है । क्‍ 

किवा मलिन बासनाओ की अति प्रबलता से जो दक्त'प्रिवेक से 
वासनाओ के परित्याग में समर्थ नहीं हो सकता, उसके लिये शास्त्र मे 
प्राणस्पदः का निरोध रूप उपाय कहा है अर्थात्‌ वह प्राण निरोध से 
मनोनाश सिद्ध करे । अब प्राण निरोध रूफ उम्राग्न कहते है -- 

प्राण मिरोध रूप उपाय 

“प्राणायाम हढाभ्यासाद् कत्या च गुरुदत्तया। आसत्ताशन योगेन 
प्रागास्पदे निरुधष्यते ॥” अ्र्थं--योगाम्यास करने काले गुरु से प्राप्त 
युक्ति द्वारा प्राणाय्राम का हृढ अभ्यास करे फिर उस अभ्यास से आसन 
योग तथा अशन योग करने से प्राणो की गति का निरोशध 
होता है । प्राण निरोध से मनोनाश होता है। प्राण निरोध 
(प्राणायाम) का प्रकार अश २० मे लिख भथाये है, जहा देखें। 
प्राण मिरोध, मनोनाश का उपाय श्रूति हेकझ्ीी कहा है .“मोगी 
दो प्रकार का होता है। एक तो ;दंबी सप्रत्‌ रूप शुभवासता /कालाऔर 
दूसरा आधुरी सपत्रूप मलिन वासना वाला | प्रथम .योंगी/कोः जो 
श्रूति ने पूरब मत्र सेनिरन्तर ब्रह्म वितन रूप शाजप्रोग'क्ता पेश 
किया है, वह पूबंपमत्र यह है-/जिशिरअन्नस्थाप्य+सम शरीर हदीद्ि- 
यांरशि। मनसा सबह्रिवेश्य । ब्रह्मोडुप्रेन 'प्रतरेत रिंग “ोतांसि 
सर्वारि भयावहानि |” अर्थ-नयोगी 'एकात देश मे पवित्र आसन पर 
श्रफ्ने 'शारी र के कटिप्रीवादिक' को सम करके स्थापित करेशशा मत 
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सहित सर्व इन्द्रियों का निरोध करके हृदय में 'अह ब्रह्मास्मि' इस 
प्रकार निरन्तर चितन करे । इस ब्रह्म चितन रूप नौका से योगी भय- 
प्रद माया रूप नदी के प्रवाहो को पार करता है। और दूसरे योगी 
के लिये श्र्‌॒ति ने दूसरे मत्र से प्राशनिरोध के उपाय रूप हठयोग का 
उपदेश किया है। वह हितोय मत्र यहु है -- प्राणान्प्रपीड्य ह सुयुक्त 
चेष्ट: क्षीणे प्राणे नासिकयोच्छवसीत । दुष्टाध्वयुक्तमिववाहमेन 
विद्वान्मनोधार येद प्रमत्त,. ॥” अथ-युकत आहार विहारादिक चेष्टा 
युक्त, योगी प्राणायाम से प्राणों की गति का निरोध करे | उससे अन- 
तर जैसे प्रमाद से रहित सारथी दुष्ट अश्वयुक्त रथ को बलात्कार से 
श्रेष्ठ मार्ग मे स्थित करता है, वैसे प्रमाद से रहित योगी दुष्ट इन्द्रिय 
युक्त मन को विषयो से निवृत्त करके आनन्द एक रस ब्रह्म मे स्थित 
करे। 
आसनयोग 

अब आसन योग का निरूपण करते है। आसनयोग का स्वरूप, 
आसन योग के साधन और आसन योग का फल पतजलि ऋषि ने 
यथा क्रम से इन तीन सूत्रों से कहा है --“स्थिर सुखमभासनम ॥१॥ 
प्रयत्न शेथिल्यानतसमापत्तिमभ्याम्‌ ॥२॥ ततो द्वद्वानभिघात ॥१॥ 
अथ-चचलता से रहित सुख प्रद स्थिति से बेठने को आसन कहते 
है ॥१॥ वह आसन प्रयत्त शथिल्य और अनतसमापत्ति इन दोनों 
साधनों से सिद्ध होता है। लौकिक बेदिक कर्मों के त्याग को प्रयत्न 
शैथिल्य कहते है। छौकिक वेदिक कर्मों मे प्रवत्त मान स्थिर आसन 
नही हो सकता | इस लोकिक वंदिक कर्मो का त्याग भी आसन का 
साधन है। और अनत भगवान्‌ अपने सहख्न फणो पर इस पृथ्वी को 
धारण करके वत्त मान है, सो अनत भगवान्‌ मै हूँ। इस प्रकार के 
चितन को अनतसमापत्ति कहते है।इस अनतसमापत्ति से आसन 
के प्रतिबन्धक पाप नष्ट होते है ॥२॥ आसन जय से शीत उष्णादिक 
द्व द्वो की निवृति होती है, वही आसनयोग का फल है। 

अजशनयोग 
अब अशनत योग कहते हे-“हो भागौ पुरयेदन्नैज लेनेक प्रपूरयेत्‌ । 
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मास्तस्य प्रचाराथ चतुर्थमव्ेषयेत्‌ ॥” ग्रथ-योगाभ्यास करने वाला 
ग्रपने उदर के दो भागो को अन्न से पूर्ण करे और एक भाग को 
जल से पूर्ण करे तथा प्राण वायु के सुख पूर्वक सचार के लिये एक 
भाग को खाली रक्‍ठे | इस प्रकार प्राणायाम, आसनयोग, अशनयोग, 
इन तीनों से प्राण की गति का निरोध होता है। प्राण के निरोध 
होने पर चित्त की स्व वृत्तिया निरुद्ध होती है। क्‍यों ? चित्त की 
वृत्तियो का उदय प्राण की गति के अधीन ही होता है। तात्पर्य यह 
है +जो पदार्थ जिस वस्तु के अधीन होता है, वह पदार्थ उस वस्तु 
के निरोध होने पर ही निरुद्ध होता है। क॑से ? जैसे पट तनन्‍्तुओ के 
अधीन है, वह॒तन्तुओ के निरोध होने पर निरुद्ध होता है। और जैसे 
बाह्य इच्द्रिय चित्त के अधीन है, वे चित्त के निरोध होने पर ही 
निरुद्ध होती है, वैसे ही चित्त वृत्तिया प्राण की गति के अधीन है, 
वे प्राण के निरोध होने पर ही निरुद्ध होती है। उससे अनतर स्वभाव 
से ही ग्रात्मा अनात्माकार अन्त करण ग्रनात्माकार वृत्तियों क्रे निरोध 
होने पर एक आत्माकार ही होता है। इस प्रकार चित्त की वत्तियो 
के निरोध को ही मनोनाश कहते है | ऐसा मनोनाश प्राप्त होने पर 
विद्वानू को आत्म मे एकाकार मन से आनन्द एकरस अपरिच्छिन्न 
रूप प्रत्यक आत्मा का अनुभव होता है। इसी उक्त अर्थ को पूर्व वृद्ध 
आचार्यो ने “आत्मानात्माकार स्वभ्ञावतोश्वस्थित सदा चिक्तम्‌ 
आत्मेकाका रतया तिरस्कृतानात्मह्हष्टि विदधीत ।।” इस इलोक से कहा 
है। और इसी उक्त वृत्तियों के निरोध को पातजल श्ञास्त्र योग कहते 
है | सूत्र-“योगश्चित्तवृत्तिनिरोध ।” अ्थ-चित्त की सर्व वृत्तियों के 
निरोध का नाम योग है । 


पच प्रकार वृत्ति निरोध 


वृत्तिया पच प्रकार की है .--प्रमाण, विपर्यय, विकल्प, निद्रा, 
स्मृति । प्रमाणुजन्य प्रमाज्ञान को प्रमाणवृत्ति कहते है। योग शास्त्र मे 
प्रत्यक्ष, अनुमान, शब्द ये वीन ही प्रमाण मानते है । इससे उनके मत 
९७० 
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में प्रमावृत्ति भी तीन प्रकार की ही होती है । वेदान्त मे-प्रत्यक्ष, अनु- 
मान, उपमान, शब्द, अर्थापत्ति, ग्रनुपलब्धि ६ प्रमाण मानते है । इससे 
वेदान्त भिद्धान्त में प्रमावृत्ति भी घट प्रकार की होती है । प्रमावृत्ति का 
वर्णन पूर्व प्रमाण निरूपण अशो में हो गया है। मिथ्या ज्ञान को 
विपयेय कहते है। सशय को विकल्प कहते है। सस्कारजन्यज्ञान को 
स्मृति कहते है । इन तीनो का वर्णन भी यथा प्रसंग पूर्व हो चुका है। 
तामसो वृत्ति को निद्रा कहते है । इन पच प्रकार की वृत्तियों के 
निरोध को ही योग कहते है । अथवा पूर्व कथित मैत्री कश्णादिक दंवी 
वृत्तियों के और दक्ष दर्पादिक आसुर वृत्तियों के निरोध को योग कहते 
है । उन वृत्तियों के निरोध का साधन क्‍या है ? 
वेराग्य वर्णन 

समाधाव >पतजलि ऋषि ने--“अभ्यास वेराग्याम्या तन्निरोध ।” 
इस सूत्र से अभ्यास, वेराग्य को वृत्ति निरोध का साधन कहा है। और 
भगवान्‌ ने भी गीता मे--“असशय महाबाहो मनो दुनिग्नह चलम्‌। 
अभ्यासेन तु कौन्तेय वेराग्येण च गह्मते ॥” इस इलोक में अभ्यास 
बैराग्य को ही मन के निग्रह का साधन कहा है। जिस वस्तु मे दोष 
दृष्टि से वराग्य होता है, उस वस्तु मे मन की प्रवृत्ति नही होती है। 
इससे वेराग्य मन निग्रह का साधन सभव है। वेराग्य की न्‍्यूनता अधि- 
कता का कथन करने के लिये वराग्य के विभाग कहते है -वैराग्य दो 
प्रकार का होता है। एक अपर वराग्य और दूसरा पर वेराग्य । अपर 
वराग्य चार प्रकार का होता है। १-यतमान २-व्यतिरेक ३-एकेन्द्रिय 
४-वशीकार । ससार मे यह वस्तु सार है श्रोर यह वस्तु असार है। इस 
प्रकार सार असार के विवेक को यतमान वराग्य कहते है। चित्त के 
राग हे घादिक दोषो मे से इतने दोष तो हमारे निवत्त हो गये है और 
इतने दोष शेप रहे है । इस प्रकार विचार करके उन विद्यमान दोषो 
को निवृत्त करने के प्रयत्न को व्यतिरेक वृराग्य कहते है। मन मे विषयों 
की इच्छा रहते हुये भी इन्द्रियो के निरोध के प्रयत्न को एकेंद्रिय 
वराग्य कहते है। इस लोक तथा परलोक के विषयो को नाशवान्‌ जान- 
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कर उनके त्याग की इच्छा को वश्ञीकार वराग्य कहते है । यही वशी 
कार वे राग्य का स्वरूप पतजलि ऋषि ने--हृष्टानुश्रविक वदय 
वितृष्ण॒स्य वशीकार सज्ञा वराग्यम्‌ । इस सूत्र से कहा । वशीकार 
वेराग्य भी मद, तीब्र, तीब्रतर भेद से तीन प्रकार का होता है । पुत्र स्त्री 
धन इत्यादिक प्रिय पदार्थों का वियोग होने पर, इस ससार को धिक्‍कार 
है, इस प्रकार की बुद्धि से विषयो के त्याग की इच्छा को मद वराग्य 
कहते है । इस जन्म मे मेरे को पुत्र, स्त्री, धनादिक पदार्थ नही प्राप्त 


होने चाहिये । इस प्रकार की स्थिर बुद्धि से विषयो के त्याग की इच्छा 
को तीत्र वेराग्य कहते है । पुनरावत्ति से युक्त जो ब्रह्मोक पर्यन्त से 
लोक मेरे को प्राप्त नही' होने चाहिये | इस प्रकार स्थिर बुद्धि से उन 
सर्व विषयो के त्याग की इच्छा को तीब्रतर वराग्य कहते है । 


ग्रभ्यास योग 


और अश्यास तो योग का अतरग साधन है। अतरग साधन की 
सिद्धि बहिरंग साधन से बिना सभव नही है। इससे उपाय सहित बहि- 
रग साधनो का निरूपण करके अभ्यास निरूपणु के लिये प्रथम फल 
रूप वत्ति निरोध का विभाग वर्णन करते है । चित्त वत्तियों का निरोध 
रूप योग दो प्रकार का होता है। एक सप्रज्ञात समाधिरूप और दुसरा 
असप्रज्ञात समाधिरूप । कर्ता, कम, करण इस त्रिपुटी के अतुसधान से 
रहित एक लक्ष्य वस्तु विषयक सजातीय वत्तियों के प्रवाह को सप्रज्ञात 
समाधि कहते है। इस सप्रज्ञात समाधि का अगभूत जो समाधि है 
उसमे त्रिपुटी के अनुसधान पूर्वक सजातीय वृत्तियों का प्रवाह होता है । 
उस अग समाधि मे इस संप्रज्ञात समाधि के लक्षण की अतिव्याप्ति की 
निवत्ति के लिये यहा त्रिपुटी के अतुसधान से रहितपना कहा है। यह 
सप्रद्ञात समाधि का स्वरूप अन्य ग्रन्थों मे भी कहा है --विलाप्य 
विकृृृति कृस्ना सभव व्यत्ययक्रमात्‌ | परिशिष्टन्तु चिन्मात्रमू सदानन्द 
विचिन्तयेत्‌ ॥१॥ ब्रह्माकार मनोवृत्ति प्रवाहोहहक्नतिविना । सप्रज्ञात 
समाधि: स्याद्धचानाम्यास प्रकर्षन ॥२॥ अर्थे-चेतन मे भ्रध्यस्त अज्ञान 
और भज्ञान के कार्य स्व प्रपच को उत्पत्ति क्रम से विपरीत क्रम द्वारा 


७१६ वेदान्त प्रश्नोत्त री 


स्थल सूक्ष्मादि क्रम से चिदात्मा मे लय करके अर्थात्‌ चिदात्मा से 
भिन्न यह प्रपच नही है। इस प्रकार का निश्चय करके शेष रहे सदानन्द 
रूप चिन्मात्र को गुह उपदिष्ट महावाक्य से अभेद रूप करके चिन्तन 
करे अर्थात्‌ मै सच्चिदानद ब्रह्मस्वरूप हूँ, इस प्रकार चिन्तन करे। 


और त्रिपुटी का अनुसधान रूप अहकति से बिना 'अह ब्रह्मास्मि' 
इस प्रकार की मन की वृत्तियो के प्रवाह को सप्रज्ञात समाधि कहते है । 
सप्रज्ञात समाधिध्यानाश्यास के प्रकषे से उत्पन्न होती है । योग शास्त्र की 
रीति से सप्रज्ञात समाधिरूप योग के अष्ट अ्रग हैं--यम, नियम, आसन, 
प्राणायाम, प्रत्याहार, धारणा, ध्यान, समाधि, ये अष्ट अग है । इनमे 
यमादिक पाच तो सप्रज्ञात समाधि के बहिरग साधन है और धारणा- 
दिक तीन अतरग साधन है | समाधियोग के अष्ट अगो का वर्णन २०वे 
अश में कर आये है, वहा देखें। सप्रज्ञात समाधि के अभ्यास से जब 
मन प्रत्यक आत्मा में एकाग्र होता है। तब उस मन मे एक ऋतभरा 
नाम की प्रज्ञा उत्पन्न होती है। अतीत अनागत दूर व्यवहित सूक्ष्म 
इत्यादिक सर्व पदार्थों को विषय करने वाले योगी के प्रत्यक्ष ज्ञान को 
ऋतभरा प्रज्ञा कहते है । ऐसी ऋतभरा में स्थित योगी को निविकल्प 
समाधि प्राप्त नही होती है। इससे ऋत प्रज्ञा का भी निरोध करके 
सप्रज्ञात समाधि के अभ्यास करने वाले योगी को आत्मसाक्षात्कार 
होकर पर वराग्य प्राप्त होता है। गरुणेषु वतष्ण्य परवेराग्यम्‌! अ्थे- 
सत्त्व, रज, तम, इन गुणो के परिणामरूप इस लोक तथा परलोक के 
सर्वे विषयो की तृष्णा से रहित होने को परवराग्य कहते है । यह पर- 
वराग्य का स्वरूप पतजलि ऋषि ने भी योग शास्त्र मे कहा है '-- 
“तत. परपुरुष ख्यातेगु णवतृष्ण्यम्‌।” अ्ष्थं-प्रत्यक आत्मा के ज्ञान से 


गुणों के परिणामरूप सर्व विषयो मे तृष्णा से रहित होने को पर- 
वेराग्य कहते है । 


यह परवेराग्य निविकल्प नाम की असप्रज्ञात समाधि का अतरग 
साधत है | यह भी पतजलि ऋषि ने कहा है '--“तीज्न सवेगानामासन्न' 
समाधि काभ ।” अर्थ--परवैराग्य वाले को शीघ्र ही असप्रज्ञात समाधि 
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प्राप्त होती है। परवराग्य से अनच्तर भी अभ्यास करना योग्य है। 
किसी भी उपाय करके मैसर्व वृत्तियों के निरोध रूप असप्रज्ञात समाधि 
में स्थित हो जाऊ । इस प्रकार के उत्साहरूप प्रयत्न को अभ्यास कहते 
है । यही अभ्यास का लक्षण पतजलि ऋषि ने योगसूत्र मे' कहा है .-- 
“तत्र स्थितो प्रयत्नोध्म्यास. ।” उत्साहरूप प्रयत्न के भी निरोध होने 
पर ही स्व वृत्तियों का निरोध होता है। उस सर्व वृत्तियों के निरोध 
को ही असप्रज्ञात समाधि कहते है । शका-उत्साहरूप प्रयत्न के निरोध 
में दूसरा कोई साधन है अथवा नही है। यदि प्रथम पक्ष अगीकार 
करोगे तो अनवस्था दोष की प्राप्ति होगी। क्‍यों ? उत्माहरूप प्रयत्न 
के निरोध के लिये अगीकार करे दूसरे साधन के विद्यमाव रहते अस- 
प्रश्ञात समाधि नहीं होगी । इससे उस साधन के निरोध के लिये कोई 
तीसरा साधन मानना होगा। तीसरे साधन के निरोध के लिये कोई चतुर्थ 
साधन मानना होगा। इस प्रकार आगे-आगे साधनो की धारा मानने 
में अनवस्था दोष की प्राप्ति होगी। और यदि उस प्रयत्न के निरोध 
का कोई साधन नही है, यह द्वितीय पक्ष अगीकार करोगे तो साधन से 
बिना उस प्रयत्न का निरोध सभव नही है। और यदि कहो वह प्रयत्न 
आप ही आपका निरोधक होता है, सो भी सभव नही है। क्यो ? अपने 
से अपना निरोध अत्यन्त विरुद्ध है। और लोक में ऐसा देखने मे भी 
नही आता है। 


समाधान -बह उत्साहरूप प्रयत्न सर्वे वृत्तियो का निरोध,करके 
अपने निरोध को भी आप ही करता है। केसे ? जेसे कतकरज जलहू 
की मृत्तिका को निवृत्त करके आप भी स्वय ही निवृत्त हो जाता है। 
कतकरज को निवृत करने के लिये किसी दूसरे साधन की अपेक्षा नही 
होती है। वंसे ही उत्साहरूप प्रयत्न के निरोध के लिये किसी अन्य 
साधन की अपेक्षा नही होती है। इससे अनवस्था दोष तथा दृष्ट 
विरोध दोष प्राप्त नही होता है। किवा यह उक्त असप्रजात 
समाधि का स्वरूप अन्य शास्त्र मे भी कहा है--मनसो वृत्तिशून्यस्य 


छ्श्द बेदान्त प्रशनोतरी 


ब्रह्माकार तया स्थिति । असप्रज्ञात नामासों समाधिरभिधीयते ॥१॥ 
प्रशात वृत्तिक चित्त परमानन्द दीपकम | असप्रज्ञात नाभासों समाधि- 
योगिना प्रिय' ॥२॥।” अर्थ-सर्य वृत्तियों से शून्य मन की ब्रह्माकाररूप 
से स्थिति को ही योगश्ञास्त्र के वेत्ता असप्रज्ञात समाधि कहते है । किवा 
उक्त अभ्यास से निवत्त हो गई है सर्व वत्तिया जिसकी ऐसा परमानन्द 


का प्रकाशक चित्त, उसकी वहीं स्थिति योगियों की असप्रतात 
समाधि है । 


असप्रज्ञात समाधि का अन्य साधन ईश्वर प्रशिधान 


अब असप्रज्ञात समाधि का अन्य साधन भी कहते है, असप्रज्ञात 
समाधि केवल परवराग्य से ही प्राप्त होती है ऐसा नही है। वह ईश्वर 
के प्रशिधान से भी प्राप्त होती है। योगसत्र में कहा है --ईरवर- 
प्रशिधानाद्ा।' अर्थ--वह असप्रज्ञात समाधि पूर्व उक्त क्रम से भी 
प्राप्त होती है और ईश्वर प्रशिधान से भी प्राप्त होती है। अब ईश्वर 
प्रशिधान के स्वरूप कथन के लिये प्रथम ईश्वर का स्वरूप वर्णानत 
करते हैं ।-“क्लेश कर्म विपाकाशयरपरामृष्ट पुरुष विशेष ईश्वर |! 
अर्थ-क्लेश, कर्म, विपाक, आशय इन चारो से असबद्ध पुरुष विशेष 
को ईववर कहते है। क्लेश पाच प्रकार का है -पअ्रविद्या, अस्मिता, 
राग, द ष, अभिनिवेश, | इन पच क्लेशों का वर्णन प्रथम अश के 
विषय खडन प्रसग मे किया है, वहा देखे । कर्मे-शुक्ल, कृष्ण, मिश्र, 
भेद से तीन प्रकार का होता है। 


दास्त्र विहित पुण्य कम को शुक्ल कर्म कहते है । शास्त्र से निपिद्ध 
पाप कर्म को कृष्ण कर्म कहते है। पृण्य पाप दोनों का नाम मिश्र कर्म 
है। ये तीत प्रकार के कर्म अयोगी पुरुषों के होते है । योगी पुरुषों का 
अशुकल कष्ण यह चतुर्थ कर्म होता है । यही पत्तजलि ऋषि ने कहा है- 
“कर्माशुक्ल कष्ण योगिनस्त्रिविधमितरेषाम्‌ ।” कर्म के फल को 
विपाक कहते है । वह विपाक-जाति, आयुष, भोग, भेद से तीन प्रकार 
का होता है। कर्म फल के भोग जन्य सस्काररूप वासना को आशय 
कहते है। ऐसे क्लेश, कर्म, विपाक, आशय इन चारो से सबद्ध जीव 
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होता है । ईश्वर इन चारो से असबद्ध, सर्वेश्ष, सवंशक्तिमान्‌ होता है। 
ग्रब ईव्व र प्रशिधान का स्वरूप कहते है :- 

“तस्य वाचक प्रणव । तज्जपस्तदर्थभावनम्‌ ।” ग्रर्थ-उस उक्त 
इरेश्वर का वाचक प्रणव दाब्द है ।*&४ कारझूप प्रणव जप, माड़ूक्य 
उपनिपद्‌, पच्रीक रण, वात्तिक, उक्त प्रकार से प्रणव के अर्थ के चितन को 
ईश्वर प्रशिधान कहते है। प्रणव के अर्थ के चितन का प्रकार अश १५ 
में देखे । अब अन्य प्रकार से दृष्टात सहित' प्रणव शब्द का अर्थ कहते 
है .-- तद्योड5हु सोझसौ योड्सौ सो5ह ।” इस श्रुति में 'स' शब्द से पर- 
मात्मा का कथन किया है और 'अह' शब्द से प्रत्यदत आत्मा का कथन 
किया है। 'स' अहम्‌”' इन दोनो शब्दों का परस्पर सामानाधिकरण्य 
है। इससे दोनो शब्द ब्रह्मात्मा का एकत्व ही कथन करते है । इससे 
'सोहहम' इस वॉक्य का जैसे परमात्मा मै हूँ | इस प्रकार जीव ब्रह्म 
का एकत्वरूप' अथथ है, वेसे “करार रूप प्रण॒व का भी जीव ब्रह्म का 
एकत्व ही अर्थ है, सो दिखाते है। सो5हम्‌' इस वाक्य में व्याकरण 
की रीति से सकार हकार इन दोनों वर्णो का लोप करने पर णेष 5#अ 
ऐसा वाक्य रहता है। उसमे भी व्याकरण की रीति से पु्वेरूप तामा 
संधि करके अकार का लोप करने पर % ऐसा शब्द सिद्ध होता है । 
यह अन्य शास्त्र मे भी कहा है--'सकार च हकार च लोपयित्वा 
प्रयोजयेत्‌। सधि च पूर्व रूपाख्य ततोञसो प्रणवोभवेत्‌ ॥” अर्थ-- सो हह म्‌ 
में सक्रार और हकार का लोप करके प्रनंतर पूर्वरूपतामा सधि करते 
पर सो5ह' शब्द से & यह ॒ प्रणव सिद्ध होता है। इससे 'सो5६' के 
समान 5 का भी वह परमात्मा मै हूँ" यही अर्थ सिद्ध होता है । 

इस प्रकार जीव ब्रह्म के एकत्वरूप प्रण॒व के अर्थ चितन को ईश्वर 
प्रशिधान कहते है । इस प्रकार का ईश्वर प्रणिध्वान करने से ईश्वर का 
अनुग्रह होता है । ईश्वर के अनुग्रह से असप्रज्ञात समाधि अवश्य प्राप्त 
होती है। इससे परवेराग्य के समान ईश्वर प्रशिधात भी असप्रज्ञात 
समाधि का साधन है । 

भूमिका जय से असप्रज्ञात समाधि 
अथवा भूमिका जय क्रम से समाधि का अभ्यास करना चाहिंग्रे। 


७२० वेदान्त प्रदनोत्त री 


उस भूमिकाओ के जय का क्रम श्रुति में कथन किया है-“यच्छेद्ाड - 
भनसी प्राज्नस्तद्यच्छेज्ञानमात्मनि | ज्ञानमात्मनि महति नियच्छेच्छात 
आत्मनि ॥” अर्थ--लौकिक वेदिक सर्वे शब्दों के उच्चारण का हेतु 
वाक्‌ इन्द्रिय है। उस वाक्‌ इन्द्रिय को मन में लय करे अर्थात्‌ वागा- 
दिक इन्द्रियो के सर्वे व्यापारों का त्याग करके केवल मन के व्यापार 
से स्थित रहे। तथापि समाधि की प्राप्ति तक प्रणव जप का त्याग 
नही करे । प्रणव जप से अन्य वाक्‌ व्यापार से रहित रहे | इस प्रकार 
गो महिषादिको के समान वाणी के सम्यक्‌ निरोध को प्रथम भूमिका 
कहते है । प्रथम भूमिक्रा के जय होने के अनतर मन के निरोध रूप 
दूसरी भूमिका के लिये प्रयत्न करे अर्थात्‌ सकल्प विकल्परूप मन को 
ज्ञानात्मा मे लय करें। 'मनुष्योष्ह, ब्राह्मगोहहम्‌” इत्यादिक विशेष 
अहकार को ज्ञानात्मा कहते है। ज्ञानात्मा मात्र रूप से स्थित रहे । 
इस प्रकार सव॑ सकल्‍्प विकलपो का परित्याग करके बाल मृकादिको 
के समान निर्मनस्ता होने को द्वितीय भूमिका कहते है। द्वितीय भूमिका 
के जय होने के अनतर विशेष अहकार के निरोधरूप तृतीय भूमिका 
के लिये प्रयत्न करे अर्थात्‌ विशेष अहकार को महत्‌ आत्मा मे छय 
करे अर्थात्‌ 'मनुष्यो5ह, ब्राह्मणो5हम्‌' इत्यादिक अहकार का परित्याग 
करके अस्मिता मात्र शेष रहे। अहकार की सूक्ष्म अवस्था को 
अस्मिता कहते हैे। इस अस्मिता को महत्तत््व और सूक्ष्म अहकार 
भी कहते है! 

इस प्रकार आलूसी उदासीन के समान विशेष अहकार से रहित 
होने को तृतीय भूमिका कहते है। तृतीय भूमिका के जय होने के 
अनतर अस्मिता निरोधरूप चतुर्थ भूमिका के छिये प्रयत्न करे अर्थात्‌ 
अस्मितारूप महत्‌ आत्मा को एकरस चेतन्य रूप शात आत्मा मे लय 
करे अर्थात्‌ अस्मिता का भी परित्याग करके केवल चेतन्य मात्र शेष 
रहे । यद्यपि अन्य श्र्‌तिमे महत्तत्त्व से प्रव्यक्त पर कहा है और 
ग्रव्यक्त से चेतन्‍्य पुरुष पर कहा है | इससे यहा भी महत्तत्व का लय 
अव्यक्त में ही कहना उचित था। तथापि कारण मे निरुद्ध होने पर 
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कार्य लय को ही प्राप्त होता है। इससे अव्यक्त रूप कारण मे महत्तत्त्व 
रूप कार्य के लय करने से पुरुष को निद्रा ही प्राप्त होगी, निरोधरूप 
समाधि नहीं प्राप्त होगी | इस कारण से अव्यक्त का परित्याग करके 
महत्व का चेतन्य आत्मा मे लय कहा है। इस प्रकार चतन्य आत्मा 
में वित्त के सर्व प्रकार से निरोध को ही असप्रज्ञात समाधि रूप चतुर्थ 
भूमिका कहते है।इस प्रकार उक्त चार भूमिकाओ मे पूर्व पूर्व 
भूमिका के जय होने के अनतर उत्तर उत्तर भूमिका जय क्रम द्वारा 
समाधि के अम्यास से भी असप्रज्ञात समाधि प्राप्त होतो है। पूर्व 
कथन किये हुये समाधि अभ्यास के प्रकारों मे किसी प्रकार के समाधि 
अभ्यास से अन्त करण की अति सृक्ष्मता के आपादन को मनोनाश 
कहते है । सूक्म मन से प्रथम त्वपद के लक्ष्य अर्थरूप प्रत्यक आत्मा 
का साक्षात्कार होता है। उसके अन॒तर 'तत्त्वमसि' क्षादिक महावाकयों 
से अह ब्रह्मास्मि' इस प्रकार का प्रत्यक आत्मा के ब्रह्मरूपत्व का 
साक्षात्कार होता है। इससे समाधि का अभ्यास भी ब्रह्म साक्षात्कार 
का साधन है । 


दका .-व्यास जी ने तो ब्रह्मसूत्रो मे-एतेन योग प्रयुक्त । 
इस सूत्र से साख्य शास्त्र के समान योगशास्त्र का भी खडन किया है । 
इससे समाधि अभ्यास को ब्रह्म साक्षात्कार का साधन मानने से व्यास 
सूत्र का विरोध होगा । समाधान .--साख्य शास्त्र के समान योगशास्त्र 
वाले भी अचेतन प्रधान को ही महत्तत््वादिक क्रम से जगत का 
कारण मानते है। वह प्रधान कारण॒वाद वेदात सिद्धात मे अगीकार 
नही किया है। इससे प्रधान कारणवाद खडन अभिप्राय से ही सूत्र- 
कार ने योग शास्त्र का खडन किया है। निरोध समाधि रूप योग के 
खडन अभिप्राय से योगश्ञास्त्र का खडन नही किया है। क्यो ? सिद्धात 
मे भी चित्त निरोध से बिना विक्षिप्त पुरुष को ब्रह्म साक्षात्कार नहीं 
होता है । इससे ब्रह्मासाक्षात्कार के लिये चित्त का निरोध ग्रवद्य 
अपेक्षित है। किवा-'समाध्यभावच्च । अपि सराधने प्रत्यक्षानुमानाभ्या 
६१ 
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निदिध्यासितव्य । विज्ञाय प्रज्ञा कुर्बन्ति । ध्यानेनात्मनि फश्यति। 
ध्यानयोगेन सपश्यन्नात्मन्यात्मानमात्मना ।” इत्यादिक सूत्र, श्र॒ति 
स्मृति वचनों से भी निरोध रूप योग ब्रह्म साक्षात्कार का साधन 
सिद्ध होता है। इससे महावाक्यजन्य ब्रह्म साक्षात्कार में समाधि 
अभ्यास अवश्य अपेक्षित है। शका --यदि समाधि को ब्रह्मसाक्षा- 
त्कार का साधन मानोगे तो समाधि से रहित को ब्रह्म साक्षात्कार नहीं 
होना चाहिये | और वसिष्ठादिक ग्र थो मे जनकादिकाो को समाधि 
बिना ही केवल सिद्धगीता के श्रवणा मात्र से ब्रह्म साक्षात्कार होना 
कहा है | वह सर्व असगत होगा। समाधान --केवछल समाधि से ही 
ब्रह्मसाक्षात्कार होता हो, यह नियम नही है । किन्तु विवेक से भी 
ब्रह्म साक्षात्कार होता है । भ्रत करण के और अन्त करण को वृत्तियो 
के प्रकाशक त्वपद के लक्ष्य अर्थेरूप प्रत्यक साक्षी आत्मा को अजन्नमया- 
दिक पच कोशो से पृथक निश्चय करने को विवेक कहते है | उक्त 
विवेक से 'तत्त्वमसि' झ्ादिक महावाक्यों से अह ब्रह्मास्मि' इस प्रकार 
का ब्रह्म साक्षात्कार अवश्य होता है। इससे समाधि के समान 
विचाररूप विवेक भी ब्रद्मासाक्षात्कार का हेतु है। यहा यह तात्पयें 
है -बद्यसाक्षात्कार के दो प्रकार के अधिकारी होते है । 


एक तो बहुव्याकुल' चित्त वाले और दूसरे अ्रव्याकुल चित्त वाले । 
प्रथम अधिकारियों को तो निरोध समाधि के अभ्यास से ही ब्रह्म 
साक्षात्कार होता है। और दूसरे अधिकारियों को तो समाधि के 
अम्यास से बिना-केवल विचार मांत्र से ही ब्रह्म साक्षात्कार होता है । 
यह अन्य ग्रथ में भी कहा है-'अव्याकुलधिया मोह मात्र णाच्छादि- 
तात्मनाम्‌ । सांख्य नाम विचारोध्य मुख्यों झटिति सिद्धिद, ॥” अथ्थ- 
जिनकी बुद्धि व्याकुलता से रहित है तथा अज्ञान मात्र से आवत है 
आत्मा जिनका उनके लिये यह साख्यनामक विचार ही ब्रह्म साक्षा- 
व्कार का मुख्य साधन है। वैयो ? साख्यनामक विचार समाधि अभ्याप्त 
की अपेक्षा से शीघ्र ही उनको ब्रह्म साक्षात्कार करा देता है । इस प्रेकार 
समाधि और विचार रूप विवेक को अधिकारी भेद से अथंवत्ता होने 


जीवन्मुक्ति, विदेमुक्ति निरूपणु ग्रश २१ ७२३ 


मे विकल्प से ब्रह्म साक्षात्कार की साधनता,है। इससे समाधि से 
बिना केवल विचारमात्र से ब्रह्म साक्षात्कार होना कथन करने वाले 
बचनों का तथा समाधि से ब्रह्म साक्षात्कार होना कथन करते 
वाले वचनो का परस्पर विरोध नही होता है | किन्तु उक्त अधिकारी 
के भेद से दोनो प्रकार के वचन सार्थक है। यह उक्त अर्थ वसिष्ठजी ने 
भी कहा है -- दो क्रमो चित्तनागस्य योगो ज्ञान च राघव । योगस्त- 
दवृत्ति रोधो हि ज्ञान सम्यगवेक्षणम्‌ ॥१॥ असाध्य कस्यचिद्योग 
कस्यचिज्ज्ञान निश्चय प्रकारों द्वो ततो देवो जगाद परमेश्वर, ॥२॥ 
ग्रथं-है राघव  ब्रह्मसाक्षात्कार मे उपयोगी चित्त को सक्ष्मता का आपा- 
दनरूपचित्त नाथ के दो कारण है । एक योग और दूसरा विवेक | चित्त की 
स्व वत्तियों के निरोध का नाम योग है और शअ्रन्नमयादिक पच कोशो 
से प्रत्यक्‌ आत्मा को प्रथनईः करके देखने का नाम विवेक है। दोनों 
उपायो मे किसी को योग कठिन पडता है और विवेक सुगम पडता है। 
किसी को विवेक कठिन पडता है और योग सुगम पडता है। इसी 
कारण से गीता मे भी भगवान्‌ ने अधिकारी भेद से दोनो प्रकार कथन 
किये है । गीता के तृतीय अध्याय मे--/इन्द्रियारिण पराण्या हु ” इस 
बचन से लेकर 'कामरूप दुरासदम्‌” इस वचन पर्यन्त भगवान्‌ ने विधक 
रूप उपाय का कथन किया है। 


और गीता के षष्ठ अध्याय मे योगरूप उपाय का कथन किया है। 
तथा गीता के पच्रम अध्याय मे-“यत्साझूते प्राप्यते स्थान तद्योगैरपि 
गम्यते । ” इत्यादिक वचन से विवेकरूप साख्य विच्वार को तथा योग 
को एक ही फल का साधन कहा है| शका “>योगा*यास से साध्य 
मनोनाश को यद्दि ब्रह्म साक्षात्कार का हेतु मानोगे तो मनोनाश से 
ब्रह्म साक्षात्कार. होने के झनन्‍्तर सर्गबध की निवृत्ति होकर कृत- 
कृत्यता ही होगी । ऐसे धिद्वान को पत्र. वासवनाक्षयादिकों के अभ्यास 
करते का कोई प्रयोजन नही रहैगा । समाधान -जिस अधिकारी को 
योगाभ्यास पुर्वंक महावाक्‍य से ब्रह्म साक्षात्कार हो गया हो 

तत्ववेत्ता को तो ब्रह्म साक्षात्कार से अनन्तर तत्त्वज्ञान वासनाक्षय 


७२४ वेदान्त प्रश्नोत्तरी 


मनोनाश के अभ्यास की अपेक्षा नही होती है । परन्तु जिस अधिकारी 
को विवेकपूर्वक महावाकय से ब्रह्म का साक्षात्कार हुआ है उसको ब्रह्म 
साक्षात्कार से अनन्तर प्रारब्ध भोग से आपादित कतृ त्वभोकक्‍तृत्वादिक 
रूप बध प्रतीत होता है। बध प्रतीति की निवत्ति के लिये तत्त्वज्ञान 
वासनाक्षय, मनोनाश का अभ्यास अवश्य अपेक्षित है। उन तीनो के 
अभ्यास से ही उसको जीवन्मृक्ति प्राप्त होती है। इससे तत्त्वज्ञान, वासना 
क्षय, मनोनाश, ये तीनो जीवन्मुक्ति के साधन है, यह सिद्ध हुआ। 
इतने कथन से साधनों के अभाव से जीवन्मुक्ति का अभाव है बादी के 
इस कथन का खडन हो गया है। 


जीवन्मुक्ति का प्रथम प्रयोजन ज्ञानरक्षा 


अब जीवन्मक्ति के प्रयोजन का वन करते है। ज्ञानरक्षा, तप 
विसवादाभाव, दुख निवृत्ति, सुखाविर्भाव, ये पच जीवन्मृक्ति के 
प्रयोजन होते है। ब्रह्म साक्षात्कार होने पर तत्त्ववेत्ता को पून सशय 
विपयंय को अनुत्पत्ति का नाम ज्ञानरक्षा है। ज्ञानरक्षा जीवन्मक्ति के 
अभ्यास से ही सिद्ध होती है। इससे ज्ञानरक्षा को जीवन्मक्ति का 
प्रयोजनपना सभव है । शका -जिसको वेदातशास्त्ररूप प्रमाण से ब्रह्म 
साक्षात्कार हो जाता है, उसको साक्षात्कार से श्रनन्‍्तर सशय विपयेय 
होता ही नही है । और निषेध प्राप्त वस्तु का ही होता है, अप्राप्त 
वस्तु का निषेध नहीं होता है। इससे ज्ञानरक्षा, जीवन्मक्ति का 
प्रयोजन सभव नहीं है। 


समाधान “यद्यपि शास्त्र मे कुशल मुख्य अधिकारियो को तो 
ब्रह्मसाक्षात्कार से अनन्तर सशय विपर्यय नही होता है, तथापि अन्य 
अधिकारियो को निमित्त के वश से सशय बिपयेय सभव है। अ्रात पृरुषो 
के वचन ही सशय विपर्यय मे निमित्त है, सो दिखाते है -कुछ भ्रात 
पुरुष यह कहते है , जो पुरुष अपने को ब्रह्मज्ञानगी मानते है उन 
पुरुषो मे भी अज्ञानी पुरुषो के समान भमनुष्यो5ह, ब्राह्मणो5हम्‌' इस 
प्रकार का व्यवहार देखने मे आता है तथा राग द्वे षादिक भी देखने में 
भ्राते है । यदि कदाचित्‌ इस पुरुष को वेदान्त श्रवणादिको से ब्रह्म 
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का अपरोक्ष साक्षात्कार होता तो रागद्व षादिक नही होते । इससे 
श्रवणादिकों से आपात ज्ञान ही होता है। इस प्रकार के अत, 
बाचाल पुथंपो के वचनो को श्रवण करके अव्युत्पन्न अधिकारी को 
साक्षात्कार होने पर भी सशय विपयेय हो जाता है। और कुछ भ्रात 
पुरुष ऐसा कहते है, मरणा पर्यन्त वेदान्त के श्रवणादिकों से भी ब्रह्म 
का अपरोक्षज्ञान नहीं होता है किन्तु वेदान्त वाक्‍यों से परोक्षज्ञान ही 
होता है । क्यो ? वेदान्त वाक्‍्यों को श्रवण करने वालो मे परोक्षज्ञान 
के ही चिन्ह देखने मे आते है। अपरोक्षज्ञान का कोई चिन्ह देखने मे 
नही आता है। किवा यदि कदाचित्‌ इंदानी काल मे भी ब्रह्म का 
साक्षात्कार होता हो तो साक्षात्कार से ग्रावरण सहित अज्ञान के 
निवुत्त होने पर ज्ञानी को ईश्वर के समान सर्वज्ञतादिक होने चाहिये । 
क्यो ? शुक सनकादिक पूर्व ज्ञानियों मे ईश्वर के समान सर्वज्ञतादिक 
धर्मशास्त्र से प्रतीत होते है । और यदि कोई ऐसा कहे--सर्वज्ञतादिक 
तप का वा योग का फल है, ज्ञान का फल नही है। शुक सनकादिक 
ज्ञानी तप तथा योग युक्त हुये है । इससे उन्हों में सर्वज्ञतादिक धर्म थे । 
और इदानी काल के ज्ञानी तप तथा योग से रहित है | इससे उन्हों 
में स्वज्ञतादिक धर्म नही होते है । सो यह कथन भी सभव नही है । 
क्यो ? तप, योगयुक्त पुरुषोी को ही आत्मज्ञान होता है। तप, योग से 
रहित पुरुषो को आत्मज्ञान नहीं होता है। इससे इदानी काल मे 
श्रवणादिकों से उत्पन्न ज्ञान आपातरूप ही होता है। अज्ञान की निवृत्ति 
करने मे असमर्थ ज्ञान का नाम आपानज्ञान है | 


इस प्रकार के भ्रात मूर्ख लोगो के वचनो को श्रवण करके अव्यु- 
त्पन्न अधिकारी को साक्षात्कार होने पर भी सशय विपयंय हो जाता 
है। और जब वे अधिकारी ब्रह्मसाक्षात्कार से अनन्तर पूर्व उक्त रीति 
से जीवन्मुक्ति का अभ्यास करते है, तब उन अधिकारियों को भ्रात 
पुरुषो का सग ही नहीं होता । इससे सशय विपर्यय भी नही होते, यही 
ज्ञान की रक्षा है। इससे ज्ञानरक्षा जीवन्मुक्ति का प्रयोजन सभव है। 
किवा अस्मदादिक अक्ृतोपास्ति पुरुषों को ब्रह्म साक्षात्कार से अनन्तर 
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उक्त निमित्त से सशयांदिक होते है । इस वार्ता मे कोई आश्चर्य नहीं 
है । किलु पूर्व शुक, राधव, निदाघ, भगीरथ आदिको को भी अपरोक्ष 
ज्ञान से अनन्तर सशयादिक होते रहे है । शुकदेव को प्रथम आप ही 
विबेक ब्रह्मसाक्षात्कार हुआ था। पश्चात्‌ ज्ञान में सशय होने से शुकदेव 
अपने पिता व्यास के समीप गये और पूछा | तब व्यास ने शुकदेव को 
तत्त्व का उपदेश किया, तो भी शुकदेव का सशय निवृत्त नहीं हुआ 
था। उससे अनन्तर व्यासजी ने शुकदेव को राजा जनक के पास भेजा 
था | फिर जनक के उपदेश से शुकदेव सशय रहित हुगे थे। फिर 
निविकल्प समाधि को प्राप्त होकर मुक्ति को प्राप्त हुये थे । यह कथा 
वासिष्ठरामायण मे प्रसिद्ध है । इसी प्रकार निदाधा[दिको की कथाये भी 
पुराणादिको मे प्रसिद्ध है । 


शुका .--ज्ञानी को सशय विपयेय रहे उनसे उसकी क्या हानि है ? 
समाधान '-जैसे अज्ञान मोक्ष का प्रतिबधक होता है, वेसे सशय विपयय 
भी मोक्ष के प्रतिबधक ही होते है। यह गीता में भी भगवान्‌ ने कहा 
'है- अज्ञश्चा श्रद्धानशच सशयात्मा विनश्यति।” इससे विद्वान को 


जीवन्मुक्ति के अभ्यास से सशाय विपयेय की निवृत्ति अवश्य करती 
चाहिये । 


शका -जिसको आत्मा का सगय विपर्यय रहित हृढ अपरोक्षज्ञान 
हुआ है और व्यवहार की बाहुल्‍यता से पूर्व उक्त जीवन्युक्ति का अभ्यास 
नही हो सका है, उसका मोक्ष होता है वा नहीं होता ? उसका मोक्ष 
होता है | यह प्रथम पक्ष अगीकार करो तो जीवन्मुक्ति के अभ्यास की 
व्यर्थता सिद्ध होगी। क्यो ? मोक्ष से अधिक कोई भी पदार्थ नहीं है, 
वह मोक्ष आत्मज्ञान से प्राप्त होता है। इससे जीवन्मुक्ति का अभ्यास 
व्यर्थ है। और हृढ अपरोक्ष 'ज्ञान वाले का मोक्ष नहीं होता है। यह 
द्वितीय पक्ष अगीकार करो तो आत्मज्ञान से मोक्ष प्राप्ति कथन करने 
वाले “ज्ञानादेव तु केवल्यम्‌ इत्यादिक श्र ति स्मृतिरूप शास्त्र का विरोध 
होगा | समाधान :-यद्यपि हृढ अपरोक्ष ज्ञानी को मोक्ष अवश्य प्राप्त 
होता है, तंथापि जीवन्मुक्ति के अभ्यास से बिना हृष्टसुख प्राप्त नही 
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होता है । इससे दृष्ट सुख की प्राप्ति के लिये ज्ञानी को भी जीवन्पुक्ति 
का अभ्यास सभव है अर्थात्‌ वह दृष्टसुख ही जीवन्मुक्ति अभ्यास का 
प्रयोजन है। और जीवन्मुक्त पुरथों को भूमिका की तारतम्यता से 
हृष्ट सुख की तारतम्यता होती है । श्रति--“आत्मक्रीड आत्मरति, 
क्रियावानव ब्रह्म विदावरिष्ठ ॥” अर्थ-आत्मा मे अपरोक्ष अनुभवरूप 
क्रीडा जिसकी हो उसका नाम आत्मक्रीड है अर्थात्‌ 'अह ब्रह्मास्मि' 
इस प्रकार के अपरोक्ष ज्ञान वाले विद्वान का नाम क्षात्मक्रीड़ है। 
इसी आत्मक्रीड त्रिद्ठान्‌ को शास्त्र मे ब्रह्मवित्‌ नाम से कथन करते है। 
और विजातीय वृत्तियों के तिरस्कारपूर्वक आत्मा मे साक्षात्कार 
रूप रति जिसकी हो उसका नाम आत्मरत है अर्थात्‌ आत्मा के 
आनन्द का निरन्तर अपरोक्ष अनुभव करने वाले का नाम आत्मरत 
है । इसी आत्मरति वाले बिद्वान्‌ का शास्त्र मे ब्रह्म॑विद्वर नाम से कथन 
करते है। ब्रह्म के ध्यान का नाम क्रिया है। वह ब्रह्म का ध्यान 
जिसको प्राप्त हुआ हो, उसका नाम क्रियावान्‌ है अर्थात्‌ ब्रह्मात्म 
एकत्व मे समाधि वाले का ताम क्रियावान्‌ है । इस क्रिद्यावान्‌ को शास्त्र 
मे ब्रह्म विद्वरीयान्‌ नाम से कथन करते है । यह ब्रह्म विद्वरोयान्‌ स्वय 
उत्थान को प्राप्त नही होता है किन्तु पर से उत्थान को प्राप्त होता है । 
और जो आपसे वा पर से उत्थान को प्राप्त नही होता है, वह ब्रह्म 
विद्वरिष्ठ नाम से कहा जाता है । 

ब्रह्मवित्‌, ब्रह्मविद्वर, ब्रह्मविद्वरीयान्‌, ब्रह्मविद्वरिष्ठ। ये श्र्‌ति 
उक्त चारो विद्वान है। इनका वष्निष्ठ ने ज्ञान की सप्तभूमिकाओ मे 
चतुर्थ भूमिका से लेकर यथाक्रम से कथन किया है। शुक्नइच्छा, 
सुविचारणा, तनुमानसा, सत्त्वापत्ति, अससक्ति, पदार्थाभावनी, तुरीया, 
ये सप्त ज्ञान भूमिका है । इनका बणेन भ्रश २० मे किया है, वहा देखे । 
इनमें प्रथम भूमिका श्रवणुरूप है। दूसरी मतनरूप है | तीसरी बिदि- 
ध्यासनरूप है | ये तीनो भूमिका साधनरूप है | चौथी भूमिका»मेः ब्रह्म- 
साक्षात्कार होता है । इसी से चतुर्थी मे स्थित को अह्मवित कहते है । 
पचम आदि भूमिकाओ में स्थित ज्ञानीपुरुषों के चित्त विश्लाति की 
तारतम्यता से हृष्टसुख को भी तारतम्यता , होती है। इससे -पच्रम' -मे 
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स्थित को ब्रह्मविद्वर कहते है | षष्ठी भूमिका मे स्थित को ब्रह्मविद्व- 
रीयान्‌ कहते है । सप्तमी भूमिका में स्थित को ब्रह्मविद्वरिष्ठ कहते 
है । बरह्मविद्टर, ब्रह्मविद्वरीयान्‌, ब्रह्मविद्गरिष्ठ ये तीनो जीवन्मुक्त कहे 
जाते है। “भूयश्चाते विश्वमाया निवृत्ति । ज्ञानेन तु तदज्ञान येषा 
नाशितमात्मन ।” इत्यादिक श्र्‌ृति स्मृति वचनों ने 'अह ब्रह्मास्मि' 
इस प्रकार के ब्रह्मज्ञान से अज्ञान की निवृत्ति कथन को है। और 'ब्रह्म- 
विद ब्रह्म व भवति । ब्रह्मविदाप्नोति प्रम्‌ । ज्ञानीत्वात्मेवमे मतम्‌ ।” 
इंत्यादिक श्र्‌ ति स्मृति वचनो ने बह्मज्ञान से ब्रह्मभाव को प्राप्ति कथन 
की है । और अज्ञान की निवृत्ति पूक ब्रह्मभाव की प्राप्ति का नाम 
मोक्ष है। वह मोक्ष ब्रह्मवित्‌, बरह्मविद्व र, बह्मविद्व रीयान्‌, ब्रह्मविद्वरिष्ठ 
इन चारो का समान ही होता है । मोक्ष मे किचित्‌ मात्र भी विलक्ष- 
णुता नही है । परन्तु दृष्टसुख तारतम्यता से होता है । यह अन्य ग्र थ 
में कहा है-- 


“तारतम्येन सर्वषा चतुर्णा सुखमुत्तमम्‌ | तुल्या चतुर्णा मुक्ति 
साद्दृष्ट सौख्य विशिष्यते ॥ 


अथ॑-बरह्विदादिक चारो को सख तो तारतम्यता से होता है किर 
मुक्ति चारो को समान ही प्राप्त होती है । मुक्ति मे किचित्‌मात्र भी 
विशेषता नही होती है किन्तु दृष्टसख मे विशेषता होती है । 


जीवन्मुक्ति का द्वितीय प्रयोजन तप 


अब जीवन्मुक्ति के द्वितीय प्रयोजन तप का निरूपणा करते है - 
चित्त की एकाग्रता को तप कहते है। यह तप का स्वरूप स्मृति मे भी 
कहा है -मनसब्चेनच्रियाणा च ह्यकाग्रय परमतप । स ज्याथ 
सवेधमण्य' सधम' पर उच्यते।।” अर्थ- मन तथा चक्ष आदिक इनच्द्रियो 
की एकाग्रता ही परम तप है। योगवेत्ताओ ने भी चित्त की एकाग्रता 
रूप धर्म को ही अग्नि होत्रादिक सर्व धर्मोसे श्रेष्ठ कहा है। इसी 
एकाग्रता रूप योग को गीता में भगवान्‌ ने-तपस्विमभ्योइधिको योगी 
जञानिभ्योषपि मतोइधिक. | करमिभ्यश्वचाधिको योगी तस्माद्योगी भवा- 
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जुन ।।” इस वचन से सर्वे धर्मो से अधिक कहा है । शका --प्रारब्ध- 
कर्म के भोग से विक्षिप्त चित्त वाले ज्ञानी से चित्त की एकाग्रतारूप 
तप कैसे होगा ? समाधान -यद्यपि चतुर्थ भूमिका वाले ज्ञानी को 
भी प्रपच के मिथ्यात्व निग्चय से तथा चेतन्य आत्मा के सत्यत्व 
निश्चय से चित्त की एकाग्रता होती है, तथापि ज्ञानी को प्रारब्धकर्म 
के भोग काल में बाधितानुव॒ृत्ति से नामरूपात्मक प्रपच की प्रतीति 
होती है। इससे ज्ञानी को निरकुश चित्त की एकाग्रता सभव नहीं 
है | किन्तु जीवन्मुक्त ज्ञानी का मन योगाभ्यास से नष्ट हो जाता 
है । इससे जीवन्मुक्त की सर्व वृत्तियों के अनुदय से निरकुश चित्त 
की एकाग्रता सभव है। निरकुश चित्त की एकाग्रतारूप तफ् ही 
जीवन्मुक्ति का प्रयोजन है । शका '--जीवन्मुक्त पुरुषों का तप किसमे 
उपयोगी है ? 

समाधान --जीवन्मुक्तो कातप लोक सग्रह के लिये होता है। 
आप सदाचार मे प्रवृत्त होकर लोको को भी सदाचार मे प्रवृत्त करे । 
इसको लोक सग्रह कहते है । छोक सग्रह के लिये ही ज्ञानी के तपादिक 
होते है। यह गीता में भगवान्‌ ने भी कहा है--लोक सग्रह मेवापि 
सपश्यन्कर्त महसि।” उस सग्रह के अधिकारी लोक तीन प्रकार के होते 
है .--शिष्य, भक्त, तटस्थ । शास्त्र प्रतिपादित सतमार्ग मे वर्चने वाले 
को शिष्य कहते है । शिष्य ब्रह्मवेत्ता गुरु के उपदेश किये हुये मार्ग से 
वेदान्त शास्त्र के श्रवणादिको से प्रत्यक अभिन्न ब्रह्म का साक्षात्कार 
करके मुक्ति को प्राप्त होता है। श्रुति--“आचार्यवान्पुरुषो वेद तस्य 
तावदेव चिरयावनविमोक्ष्येडध सपत्स्ये ।” अर्थ-ब्रह्मवेता आचार्य की 
शरण को प्राप्त हुआ शिष्य ही ब्रह्म का साक्षात्कार करता है और 
उस ज्ञानी की विदेह मोक्ष मे तब तक ही विलब है जब तक प्रारब्ध कर्म 
भोग कर के उससे रहित नही होता । प्रारब्ध कम निवत्त होने के 
अनन्तर ज्ञानी विदेह मोक्ष को प्राप्त होता है। और जीवन्मुक्त ज्ञानी 
पुरुष का भक्त भी ज्ञानी के पुजन अचेन से तथा अन्न पान वस्त्रादिक पदार्थो 
के देते से मनवाद्धित पदार्थों को प्राप्त होता है । श्रुति--य य लोक॑ 
६२ 
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मनसा स्विर्भात विशुद्ध सत््व' कामयते याश्व कामान्‌ । त लोक जयते 
ताइच कामान तस्मादात्मज्ञ छर्चयेद्भूतिकाम ॥” अर्थ--श्रद्धा भक्ति 
पुर्वेक शुद्ध अन्त करण से ज्ञानी पुरुष का पूजनादि सेवा कार्य करके 
भक्त जन जिस जिस लोक के प्राप्ति की इच्छा करते है तथा जिन जिन 
पदार्थों के प्राप्ति की कामना करते है, उस उस लोक को तथा उन 
उन पदार्थों को प्राप्त करते है। इससे सपदा की इच्छा वाला पुरुष 
श्रद्धा भक्ति से ब्रह्मवेत्ता पुरुष के ही पुजनादिक करें। यह स्पृति में 
भी कहा है --“यद्यं को ब्रह्मविद्‌ भुक्ते जगत्तर्पेयतेडखिलम्‌ । तस्माद्‌- 
ब्रह्मविदे देय यद्यस्ति वस्तु किचन |” अ्र्थ-जिसके ग्रह में एक भी 
ब्रह्मवेत्ता पुरुष जब भोजन करता है, तब सत्र जगत्‌ को तृप्त करता 
है अर्थात्‌ सर्व जगत्‌ को तृप्त करने से जो पृण्य होता है, वह पुण्य एक 
ब्रह्मवेत्ता के भोजन कराने से होता है। इससे पुरुष के पास जो कोई 
अन्न वस्त्रादिक प्रिय वस्तु हो वह वस्तु ब्रद्मवेत्ता को देना योग्य है। यह 
अन्य स्मृति में भी कहा है --/यत्फल रुभते भर्त्व॑ कोटि ब्राह्मण 
भोजन । तत्फल समवाप्नोति ज्ञानिन यस्तु भोजयेत्‌ । ज्ञानिभ्यों दीयते 

यच्च तत्कोटि गुणित भवेत्‌ ॥” अर्थ-यह जीव कोटि ब्राह्मणों को 
भोजन कराने से जिस फल को प्राप्तकरता है, उस फल को एक ज्ञानी 
पुरुष को भोजन कराकर प्राप्त करता है । ज्ञानी को जो वस्तु दी जाती 
है वह कोटि गुणा अधिक होती है | इत्यादिक अनेक श्रुति स्मृति वचन 
ज्ञानी की सेवा से मन वाछित पदार्थों की प्राप्ति होना कहते है । 


और तटस्थ पृरुष दो प्रकार के होते है। एक सन्मार्गवर्त्ती और 
दूसरा असन्मार्गवर्त्ती । सन्मार्गवर्त्ती तटस्थ तो जीवन्मुक्त की सदाचार 
में प्रवृत्ति देखकर आप भी सदाचार मे प्रवृत्त होता है। यह गीता में 
भगवान्‌ ने भी कहा है--यद्यदाचरति श्र ष्ठस्तत्तदेवेतरों जन.। स यत्प्र- 
माणं कुरते छोकस्तदनुवर्तते ॥ दूसरा असन्मागेवरत्ती तटस्थ जीव- 
न्मुक्त के दृष्टिपात से सब पापों से रहित होता है। स्मृति-- 'मस्यानु- ' 
भवपर्यन्ता बुद्धि स्तच्चे प्रवर्तते । तदृष्टि गोचारा सर्वे मुच्यते सर्वे 
किल्विषै ।” अथ-भह ब्रह्मास्म” इस प्रकार के अपरोक्ष अनुभव : 
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परयन्‍्त जिसकी बुद्धि प्रत्यक्‌ तत्त्व में प्रवृत रहती है, उस ज्ञानी की 
दृष्टि जिन जिन पर पडती है वे सर्व पापों से रहित हो जाते है। 
और उस जीवन्मृक्त ज्ञानी से जो दुष्ट देष करते है तथा उसकी निदा 
करते है, वे ज्ञानी के पापो को ग्रहण करते है । इसमे श्र ति--“तस्य 
पूत्रादायमुपयति सुहृद साधुकत्य द्विषत पापकत्य ।” अर्थ--उस ज्ञानी 
के धनादिक पदार्थों को पुत्र ले जाते है और पृण्यकर्म को सेवा करने 
वाले सुहज्जन ले जाते है तथा पाप कर्म को दे ष करने वाले निदक ले 
जाते है। इस प्रकार जीवन्मृक्त का तप लोक सग्रह के लिये ही होता 
है। वह तप जीवन्मुक्ति का द्वितीय प्रयोजन है । 


जीवम्मुक्ति का विसवादाभावरूप तृतीय प्रयोजन 


अब जीवन्मुक्ति का विसवादाभावरूप तीसरे प्रयोजत का निरूपण 
करते है । जीवन्मुक्त व्युत्थान काल मे दुष्टो क॒त निन्‍्दादिको को श्रवण 
भी करता है और पाखण्डी क्रर निष्ठुर आदिको को देखता है, तो भी 
जीवन्मुक्त मे रागद्ट घादिक वृत्तिया उत्पन्न नहीं होती है। इससे जीव- 
न्मुक्त का निदक और दुष्टो के साथ कलहुरूप विसवाद नहीं होता है। 
और जो जीवन्मुक्ति के अभ्यास से रहित है, उनको तो दुष्ट जनो के 
साथ सर्वदा कऊहरूप विसवाद होता रहता है। इससे विसवादाभाव 
जीवन्मुक्ति का प्रयोजन सभव है। यह वृद्ध आचार्यों ने भी कहा है '-- 
“ज्ञात्वा सदा तत्त्व निष्ठाननुमोदामहे वयम्‌ । अनुणोचामहे चान्यान्न 
आताविवदामहे ।।” अथे-सब दा तत्त्वनिष्ठा में स्थित को देखकर हम 
आनन्द को प्राप्त होते हे । ओर तक्चनिष्ठा से रहिती को देखकर 
हम शोक करते है। तथा शपञ्रातो के' साथ हम विवाद नही. करते है । 
यह विसवाद का अभाव जीवन्मुक्ति का तृतीय प्रयोजन है । 


जीवन्मुक्ति का दुख निवृत्तिरूप चतुर्थ प्रयोजन 
अब जीवन्मुक्ति के दु.ख निवृत्ति रूप चतुर्थ प्रयोजन का वर्णन करते 
है। दःख़ निवृत्ति दो प्रकार की होती है। एक तो ऐहिक दु ख निवृत्ति 
और दूसरी पारछोकिक दूं ख निवृत्ति। आत्मज्ञान से उस दु ख की 
निवृत्ति होने से तथा योगाभ्यास से सर्व वृत्तियों का निरोध होने से 
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जीवन्मुक्त का मन केवल आत्माकार ही होता है, अन्याकार नहीं 
होता । इससे प्रारब्ध भोग के समय भी जीवन्मृक्त को दु ख प्रतीत नहीं 
होता है। कितु सर्व दू खो की निवृत्ति होती है। इसी को ऐहिक दु ख 
निवृत्ति कहते है । यह ऐहिक दू खनिवृत्ति ही इस श्र्‌ ति मे कही है -- 
“आत्मान थे हिजानायादयमस्मीति पुरुष । किमिच्छन्कस्थ कामाय 
शरीरमनुसज्वरेत्‌ ।।” और आत्मज्ञान से अज्ञान निवृत्त होने पर सचित 
सर्व कर्मो का नाश हो जाता है । तथा आत्मज्ञान के प्रभाव से ज्ञानी को 
आगामी कर्मो का स्पर्श नहीं होता है। प्रज्ञान सहित सचित कर्म ही 
परछोकिक दुख के हेतु होते है। उनके नाश होने पर जीवन्मुक्त के 
सत्र पारलौकिक दू खो की निवृत्ति होती है। इसमे श्र्‌ति--/एत ह॒ 
वाव ने तपति किमह साधु ना करव पापमकरव ॥ ” अर्थ-मैने पृण्य 
कर्म किसलिये नही किये और पाप कर्म किसलिये नहीं किये, इस 
प्रकार का चिन्तारूप अग्ति जसे अज्ञानी को तपायमान करता है, वेसे 
जीवन्सुक्त को वह चितारूप अग्नि तपायमान नही करता है । 


यद्यपि चतुर्थ भूमिका वाले ज्ञानी की भी दू ख की निवृत्ति होती 
है, तथापि उस ज्ञानी को प्रारब्ध भोग काल मे बाधितानुवृत्ति से 'अह 
सुखी, अह दू खी' इत्यादिक अनुभव होता है। इससे उस ज्ञानी की 
दू ख निवत्ति सुरक्षित नही होती है। और जीवन्मुक्त की सर्व॑ वृत्तियो 
का निरोध योगाभ्यास से हो जाता है। इससे जीवन्मुक्त की दुख 
निवृत्ति सुरक्षित होती है अर्थात्‌ जीवन्मुक्त को किसी भी काल मे दु ख 
प्रतात नही होता है । इससे दु ख निवृत्ति जीवन्मुक्ति का प्रयोजन सभव 
है । यह दू ख निवृत्ति जीवन्मुक्ति का चतुर्थ प्रयोजन है । 


जीवन्मुक्ति का सुखाविर्भावरूप पचम प्रयोजन 


अब जीवन्मुक्ति के सुखाविर्भावरूप फ्चम प्रयोजन का निरूपण 
करते है। ब्रह्म साक्षात्कार से तथा योगाभ्यास से जीवन्मुक्त का श्रज्ञान 
और ग्रज्ञानक्ृत आवरण तथा व्यवहाररूप विश्लेप निवृत्त हो जाता है 
भोर वह अज्ञानकृत आवरण तथा विक्षेप ही ब्रह्मानन्द के अनुभव 
में प्रतिबन्धक होता है । उस प्रतिबधक की निवृत्ति होने पर जीवन्मुक्त 
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को परिपूर्ण ब्रह्मानन्द का निरन्तर अनुभव होता है। उसी को 
मुखाविर्भाव कहते है । इसमें श्रुति .--“समाधि निधु तमलस्य चेतसो, 
निवेशितस्यात्मनियत्सुख भवेत्‌ । न शकयते वर्णायितु गिरा तदा, 
स्वयं तदत करणेन ग्रह्मयते ।।” अर्थ-समाधि से जिसका राग द्व षादिक 
रूप मल निवृत्त हो गया है और केवल आत्मा मे ही जिसकी स्थिति 
है, उस चित्त को समाधि काल में जो स्वरूप सुख प्राप्त होता है, 
वह वाणी से वर्गोन नहीं क्रिया जा सकता है, किन्तु उस समय उस 
सुख को अन्त करण स्वय ग्रहण करता है अर्थात अनुभव करता है। 
यह सुख का आविर्भाव जीवन्मुक्ति का पचम प्रयोजन है। इस प्रकार 
जीवन्मुक्ति के पत्र प्रयोजन सिद्ध होने पर प्रयोजन के अभाव से जीव- 
न्मुक्तिका अभाव कहना मिथ्या ही है। इम प्रकार स्वरूप लक्षण, 
प्रमाण, साधन, अधिकारी और फल, इन पाचो के निरूपण से जीवन्मुक्ति 
सिद्ध होती है । 


विदेहमुक्ति 


जीवन्मुक्ति तो मेरे समझ में आ गई है। अब आप बिदेहमृक्ति 
भी मुझे समझाने की कृपा करें ? उत्तर-प्रप्च की प्रतीतिरहित ब्रह्म 
स्त्ररूप से स्थिति वा प्रारब्ध कर्म के भोग से नाश होने के पीछे स्थल 
सूक्ष्म शरीर के आ्राकार से परिणाम को प्राप्त हुये अज्ञान का चेतन 
में विलय होने को विदेह मुक्ति कहते है । प्रश्त -प्रारब्ध के अन्त 
होने पर कार्य सहित अज्ञान लेग का विलय किस साधन से होता है ? 
उत्तर -प्रारब्ध के अत होने पर अधिक वा न्यून मूर्खा काल में 
यद्यपि ब्रह्माकार वृत्ति का असभव है, और विद्वान्‌ के लिये विधि भी 
नहीं है, तथापि सुषुष्ति के समान मूर्छाकाल मे भी ब्रह्मविद्या का 
सस्कार रहता है। उसमे आरूढ चेतन से कार्य सहित अज्ञान लेश का 
विलय (नाश) होता है । और काष्ठ में आरूढ अग्नि से तृणादिको 
का दाह होकर आपके भी दाह के समान, उस सस्क्रार आरूढ चेतन 
से प्रपच का विनाश होता है। पीछे असग शुद्ध सच्चिदानन्द स्वप्रकाश 
अपना आप ब्रह्म अवशेष रहता है । 
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इससे 'अह ब्रह्मस्मि' इस प्रकार के तत्त्वज्ञान वाले पुरुष का भोग 

से प्रार्ध कर्म के नाश होने पर वत्त मान शरीर के नाश को विदेह 
मुक्ति कहते है। यह व्यास जी ने भो ब्रह्मसूत्र में कहा है-“भोगेन 
त्वित्तेक्षपयित्वा सपद्यते ।” अथ्थ-ज्ञानी सुख दुख के अनुभव रूप 
भोग से पुण्य पाप रूप प्रारब्ध कर्म का नाश करके दरीोर नाश से 
अनन्तर अखड एकरस आनन्द ब्रह्मात्म रूप से स्थित होता है । पुन 
जन्म को प्राप्त नही होता है। क्यो ? उस ज्ञानी के आत्मज्ञान से 
अज्ञान और सचित कर्म नष्ट हो जाते है। और आत्मज्ञान के प्रभाव 
से आगामी पुण्य पाप कर्म ज्ञानी को स्पशे नहीं करते है । और प्रति- 
बन्धकरूप प्रारब्ध कर्म का भोग से नाश होने के अनन्तर वासना 

सहित विक्षेप शक्ति वाला अज्ञान भी नष्ट हो जाता है। इससे जन्म 
की प्राप्ति कराने वाले सचित कर्मादिक कारण के अभाव से जानी 
का पुन जन्म नही होता है | किंतु वत्त मान गरीर के नाथ से अनन्तर 
जानी नित्रिशेष ब्रह्रूप ही होता है) यह विदेहमुक्ति का स्वरूप 
श्रूति ने भी कहा है-“तस्य तावदेव चिर यावज्न विमाध्येड्थ 
सपत्स्पे । इससे विदेहमुक्ति श्र्॒‌ति, सत्र प्रमाण से सिद्ध हे। शफा- 
जिस पुरुष का अनेक जन्मों को प्राप्ति कराने वाह्म प्रारब्ध कर्म 
विद्यमान होता है, उस पुरुष को प्रथम जन्म में आत्मज्ञाव होने पर 
दूसरा जन्म होता है अथवा नहीं होता है ? प्रथम पक्ष अगीकार करागे 
तो ज्ञान को पाक्षिकपना होगा अर्थात्‌ आत्मज्ञान को नियम से जन्म 
निवृत्ति का हेतुपता नहीं होगा । और दूसरा पक्ष अगीकार करोगे तो 
“नाम्रुक्त क्षीयते कर्म कल्पकोटि शतेरपि/ इस वचन से विरोध 
होगा । ऐसी णका होने पर कुछ ग्र थकफ्रार तो ऐसा समाधाव करते 
हें- यावदधिकारमवस्थितिरधिकारिकाणा ।” इस सत्र में व्यास ने 
ओर भाष्यकार ने यह अर्थ निरूपण किया है | सृष्टि के आदिकाल मे 
जगत्‌ व्यवहार के चलाने के लिये परमेश्वर ने स्थापत फ्रिये जो देवता- 
दिक अधिकारी पुरुष है, उन अधिकारी पुरुषों का जितने काल 
पयन्त वह अधिकार होता है, उतने काल पर्यच्त उनकी स्थिति होती 
है । मध्य में किसी वर, शाप के वश से उन अधिकारी पुरुषों को 
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जन्मातर की प्राप्ति होने पर भो आत्मजान का बाध नहीं 
होता है ओर अधिकार की समाप्ति काल में उनका मोक्ष अवश्य 
होता है । 

इस प्रकार जिस पुरुष का प्रारब्ध कर्म अनेक जन्मों को देनेवाला 
है, उसको प्रथम जन्म में तत््वमसि! आदिक महावाक्‍य प्रमाण के 
बल से आत्मसाक्षात्कार होने के अनन्त्र भी प्रबल प्रारब्ध कर्म के 
वश से जन्मावर की प्राप्ति होने पर भी ज्ञान का बाध नही होता है। 
क्यो ? प्रारब्ध कर्म का फल आत्मज्ञान का विरोधी नहीं होता है। 
यदि कदाचित प्रारब्ध कर्म का फल आत्मज्ञान का विरोधी होता हो 
तो, देवतादिक अधिकारी पुरुषो के आत्मज्ञान का भी प्रारब्ध कम के 
फल से बाघ होना चाहिये । और उस पुरुष को आत्मसाक्षात्कार से 
ब्रह्ममावरूप मोक्ष भी अवश्य प्राप्त होता है। इससे आत्मज्ञान का 
सोपाधिकपना भी नहीं होता है। तथा नाभुकत क्षीयते कमे ।' इस 
बचन का भी विरोध नही होता है । और कुछ ग्र थकार तो उक्त शका 
का यह समाधान करते है --“यस्तु विज्ञानवान्‌ भवत्यमनतस्क्र सदा 
शुचि | सतु तत्पदमाप्नोति यस्मादृभूयों न जायते। य एववेत्ति पुरुष 
प्रकृति च गुण” सह | सर्वथा वर्तमानोषपि न स भूयोधभि जायते ॥ 
इत्यादिक श्र्‌ति स्पृतियों ने ज्ञानी के जन्म का निषेध किया है। इससे 
जिसका प्रारब्ध कम अनेक जन्म का हेतु होता है, उसको प्रथम जन्म 
में श्रवशादिको से आत्मज्ञान नही होता है। किन्तु अत्य जन्म में ही 
आत्मज्ञान होता है। यह वसिष्ठ जी ने भी कहा है-“यस्येदजन्म 
पाइचात्य तमाब्वेवमहामते । विशन्ति विद्या विमला मुकता'* वेणु- 
मिवोत्तमम्‌ ॥” अर्थ-हे महामतिवाले राम | जिसका यह अत्य जन्म 
होता है, उसमे ही यह निर्मल ब्रह्मविद्या प्रवेश करती है । कंसे ? जैसे 
उत्तम जाति वाले वेणु में ही मोती प्रवेश करता है। इससे पूर्व उक्त 
दोनो पक्षों मे भोग से प्रारब्ध कर्म के नाज होने पर तथा देह के पात 
होने पर ज्ञानी ब्रह्मात्महप से स्थित होता है | यह ग्रथ॑ सिद्ध 
हुआ । 


७३६ वेदान्त प्रश्नोत्तरी 


और कुछ ग्र थकार तो विदेहम॒क्ति का यह स्वरूप कहते है -- 
भावी शरीर का अनारभपतना ही विदेहमुक्ति है, यह विदेहम॒क्ति 
ज्ञान की उत्पत्ति के समकाल ही होती है अर्थात्‌ जिस काल में आत्म- 
ज्ञान होता है, उसी काल मे विदेहमुक्ति होती है। क्यो ? आत्मन्ञान 
से निवृत्त होकर सचित कर्म नष्ट हो जाता है। सचित कर्म ही भावी 
शरीर का आरभक होता है। इससे आत्मज्ञान की उत्पत्ति काल में 
ही भावी शरीर का अनारभकत्वरूप विदेहमुक्ति बन सकती है । 
यह अन्य ग्रथ में भी कहा है-/तीर्थ श्वप्च गृहे वा नष्ठ स्मृतिरपित्य- 
जन्देहम्‌ । ज्ञान-समकाल मुक्त कंवल्य याति हतशोक ॥” अथे-काशी 
आदिक तीथे मे वा चाडाल के ग्रह मे वा सन्निपातादिक दोष के वश 
से ब्रह्मात्म स्मृति से रहित होकर भी ज्ञानी पुरुष निज शरीर को 
परित्याग करके कंवल्य मोक्ष को ही प्राप्त होता है। क्यो ? तत्त्व- 
वेत्ता पुरुष आत्मज्ञान के समकाल ही मुक्त है तथा सर्व शोको से 
रहित है | इससे यह सिद्ध हुआ -हद्यवेत्ता जीवन्मुक्त भोग से प्रारब्ध 
कर्म के नाश होने के अनन्तर इस वक्त मान शरीर के नाश होने पर 
अखड एकरस ब्रह्मानन्द रूप से स्थित होता है। ब्रह्मवेत्ता का पुन 
उत्थान नहीं होता है। इसमे श्र॒ति-“न तस्य प्राणा उत्क्रामत्यत्र व 
समवलीयते । ब्रह्म॑ व सन्त्रह्माप्येति । ब्रह्म विद्ुन्रहां व भवति । 
अय॑ं-जानी का प्राण अर्थात्‌ लिंग शरीर मरण काल में इस शरीर 
से उत्क्मण नही करता है, किन्तु प्रत्यक आत्मा में ही लय हो जाता 
है। तात्पर्य यह है-जैसे अज्ञानी का लिंग शरीर स्थूल के नाश होने के 
अनन्तर कर्म के फल भोग के लिये परलोक मे जाता है, वैसे ज्ञानी 
का लिग शरीर परलोक मे नही जाता है। 

क्यो ? ज्ञानी का प्रारब्ध कर्म तो भोग से नष्ट हो जाता है। 
सचित कर्म ज्ञान से नष्ट हो जाता है। और आगामी कर्म का ज्ञान के 
प्रभाव से स्पश नही होता है। अज्ञान भी आत्मज्ञान से नष्ट हो जाता 
है । और ये अज्ञान से सचित कर्मादिक ही पुन जन्म के कारण होते है । 
कारण के नष्ट होने पर ज्ञानी का छिग शरीर पुनः जन्म की प्राप्ति के 
लिये इस शरौर से उत्क्रमण नही करता है। किन्तु इस प्रत्यक आत्मा 
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में ही लय हो जाता है | ज्ञानी जीवित अवस्था में ही ब्रह्मसाक्षात्कार 
से अज्ञान निवत्त होने पर ब्रह्मरूूप होकर भी प्रारब्ध कर्म की निवरत्ति 
से अनन्तर ब्रह्मरूप से स्थित होता है। ब्रह्मवेत्ता ब्रह्मल्प ही होता है । 
यह आत्मज्ञान का मोक्षरूप फल विष्णु पुराण में भी कहा है--“विभेद 
जनके5ज्ञाने नाशमात्यतिकगते । आत्मनो बहाणों भेदमसतक 
करिष्यति ॥१॥ तद्भावमापन्नस्ततोइ्ओलो परमात्मन । भवत्यभेदों 
भेदशच तस्याज्ञान कृतो भवेत्‌ ॥२॥ अर्थ-जीव ब्रह्म के भेद के जनक 
अज्ञान का ब्रद्मासाक्षात्कार से अत्यन्त नाश होने पर जीवात्मा के तथा 
ब्रह्म के असत्‌ भेद को कौन करेगा ? अर्थात्‌ कोई नही करेगा। ब्रद्मा- 
साक्षात्कार से ब्रह्मभाव को प्राप्त हुआ यह जीवात्मा ब्रद्म के साथ 
ग्रभिन्न ही होता है। और इस जीवात्मा को ब्रह्म के साथ जो भेद 
प्रतीत होता था, सो भेद अज्ञानकृत था। अज्ञान के नष्ट होने पर भेद 
भी निवत्त हो जाता है। इससे ज्ञानी अखड एकरस ब्रह्मरूप से ही स्थित 
होता है। यह उक्त फल व्यासजी ने ब्रह्मसूत्र मे भी कहा है--अस्मिन्न- 
स्य च तद्योग शास्ति ” अथ॑--इस ब्रह्मवेत्ता का ब्रह्म मे अभेद ही 
होता है। इसको श्र्‌ ति भी कहती है--“यदा हा बंप एतस्मिश्नहृव्येब्ना- 
त्म्येषनिरक्तेडनिलयनेष्भय प्रतिष्ठा विदते 5थ सोञ्भय गतो भवति ॥।” 
अर्थ--यह साधन चतुष्टय सपन्न अधिकारी जिस काल मे स्थल, सूक्ष्म 
कारण, शरीर से विलक्षण नित्य अपरोक्षरूप प्रत्यक आत्मा मे अभय 
प्रतिष्ठा को प्राप्त होता है, उस काल मे अखंड एकरस ब्रह्मभाव को 
प्राप्त होता है। इससे यह सिद्ध हुआ। “भह ब्रह्मास्मि, तत््वतमसि 
इत्यादि महावाक्य जन्य अपरोक्ष ज्ञान से अज्ञान की निवृत्ति पूर्व॑क 
ब्रह्ममावरूप मोक्ष प्राप्त होता है। और वह मुक्त पुनरावृत्ति को 'प्राप्त 
नही होता भ्रर्थात्‌ पुन जन्म को प्राप्त नही होता है। इसमे श्र ति-- 
“न स॒ पुनरावत्तते |”! वह मुक्त पुन जन्म को प्राप्त नही होता है । 

हु गीता में भी भगवान्‌ ने कहा है--/तद बुद्धयस्त्तदात्मानस्तब्विष्ठा- 
स्तत्परायणा. । गच्छत्य पुनरावृत्ति ज्ञान निधृ त कल्मषा ॥ श्रर्थ-- 
उस परमात्मा मे ही बुद्धि, मन, निष्ठा जिनकी है तथा परमात्मा ही 
९ 
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जिनका परमस्थान है। और आत्मज्ञान से निवृत्त हो गये है सव॑ पाप 
जिनके, ऐसे ज्ञानी अपुनराधृत्ति को ही प्राप्त होते है अर्थात्‌ उनका पुन 
जन्म नही होता है। यही व्यासजी ने ब्रह्मसूत्र मे कहा है--'“अनावृत्ति 
गब्दादनावृत्ति शब्दात्‌ ।” अर्थ-तत्त्ववेत्ता को पुन. जन्ममरण की 
निवृत्ति रूप अनावृत्ति ही प्राप्त होती है। क्यो ? श्र्‌ ति, सूत्र, स्पृतिरूप 
शास्त्र यही कहते है । 
विदेहमुक्ति मे मतभेद 


विदेहमुक्ति मे देह का अत होता है और कृटस्थ आत्मा का पर- 
मात्मा मे अभेद होता है। यद्यपि कूटस्थ का परमात्मा से सदा अभेद 
है, तथापि उपाधिकृत भेद है। उपाधि के लय होने पर उपाधिकृत 
भेद का अभाव होता है। परमात्मा से अभेद कहा उसका यह अभिप्राय 
है --विदेहमुक्ति मे ईश्वर से अभेद होता है। शुद्ध चेतन ब्रह्म से 
नही । यह वार्ता शारीरक भाष्य के चतुर्थ अध्याय में प्रतिपादन की 
है । वहा यह प्रसग है >जमिनि के मत से विदेहमुक्ति मे सत्य सक- 
ल्पादिकरूप की प्राप्ति कही है । औद्डलोमि के मत में सत्यसकल्पादिकों 
का अभाव कहा है । और सिद्धान्तमत मे सत्य सकल्पादिकों का भाव 
अभाव दोनो कहते है । उसका यह अभिप्राय है --ईश्वर से अभेद 
होता है । ईग्वर के सत्य सकल्पादिक मुक्त मे अन्य जीवो की दृष्टि से 
व्यवहार करते है । वह ईश्वर परमार्थ दृष्टि से शुद्ध है। उसमे कोई 
भी गुण नही है, किन्तु निगुण है। इससे सत्य सकल्पादिको का 
अभाव है । 


यद्यपि ससार दशा में भी जीव परमाथ्थ से निगुण है, शुद्ध है, 
तथापि जीव को ससारदशा मे अविद्या से कर्तापना भोक्तापना प्रतीत 
होता है । किन्तु ईश्वर को कभी भी आत्मा मे अथवा अन्य में ससार 
प्रतीत नही होता है । इससे सदा असग, निगु णा, शुद्ध है । इससे ईद्वर 
सजो अभेद है वह शुद्ध से ही अभेद है। और ईश्वर से अभेद को 
शुद्धबरह्म से अभेद नही माने तो ईव्वर को शुद्धब्रह्म की प्राप्ति कभी 
भी नही होगी | क्यो ? जीव के समान ईइवर को उपदेशजन्य ज्ञान 
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और बविदेह मोक्ष तो कभी नहीं होता। और सदाप्राप्त जो उसका 
रूप है, सो शुद्ध नही है| इससे जीव से भी न्यून ईश्वर सदा बद्ध सिद्ध 
होता है । इससे यह मानना योग्य है --ईश्वर को अपने स्वरूप का 
ग्रावरण नही है। इससे उपदेशज न्‍्य ज्ञान की अपेक्षा नही है । श्रवरण 
के अभाव से भ्राति नही है। इससे नित्य सर्वज्ञ, नित्यमुक्त है । माया 
श्रौर उसका कार्य ईश्वर को अपने आत्मा मे प्रतीत नही होता है। 
इससे सदा असग है, इसी से शुद्ध है। इस रीति से ईश्वर से ग्रभेद ही 
शुद्धचेतन से अभेद है । और दृष्टात से भी ईश्वर से ही अभेद सिद्ध 
होता है। क॑ंसे ? ज॑से मठ मे घट का अभाव होता है, तब मठाकाझ्ष 
में ही घटाकाश का लय होता है । महाकाश मे नहीं । वसे विद्वान का 
शरीर ईश्वरक्ृत ब्रह्माड मे नष्ट होता है और ब्रह्माड सर्व ईश्वर शरीर 
माया के अतभू त है । विद्वान का आत्मा विदेह मोक्ष मे ब्रह्माड के 
ब्राहर गमन नही करता है। इससे ईद्वर से अभेद होता है, परन्तु जसे 
मठाकाश से घटाकाश का अभेद हुआ है, सो मठाकाश महाकाशरूप ही 
हैं। वसे ईश्वर से अभेद होता है, वह ईश्वर शुद्धब्रह्म ही है। इससे 
शुद्धब्ह्म की ही प्राप्ति होती है । यहा यह रहस्य है -ज्ञानी की दृष्टि 
से विदेह मोक्ष से पूर्व ब्रह्माडादि जगत्‌ कुछ है ही नहीं। किन्तु शुद्ध 
श्रद्य ही है। इससे उसकी दृष्टि से तो शुद्धबरहा से ही अभेद होता है । 
बही उसको शुद्ध की प्राप्ति है । 


और अज्ञजनो की दृष्टि से ब्रह्माड आदिक ज्यू के त्यू प्रतीत होते 
है । इससे उनकी दृष्टि से ज्ञानी का ईश्वर से (ईश्वर के देहरूप ब्रह्माड 
से) अभेद होता है। वह ईवब्रर वास्तव मे शुद्धब्रह्य ही है । इससे 
ज्ञानी को शुद्ध ब्रह्म की ही प्राप्ति होती है। उक्त विदेह मोक्ष मे ज्ञानी 
जीव का ब्रह्म से जो अभेद होता है, उसमे आभासवाद आदिक भिन्न 
भिन्न वेदान्त के पक्षो के जो विचार है, वे वृत्तिप्रभाकर के अष्टम 
प्रकाश मे विस्तार से लिखे है और वे ही इस ग्रथ में भी पूर्व लिखे 
गये है । 


तात्पर्य यह है :-जिसको मनुष्य शरीर में श्रवणादिको से ब्रह्म 
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साक्षात्कार होता है, उसको इसी मनुष्य शरीर मे ब्रह्मभावरूप मोक्ष 
प्राप्त होता है। यही श्र्‌ति भी कहतो हैं--यदासवें प्रमुच्यते कामा ये5 
स्य हृदि स्थिता । अ्रथ मर्त्योड्यृतो भवत्यत्र ब्रह्म समश्नुते । और जो 
निष्फाम पुरुष अहमग्रह उपासना करके ब्रह्मलोक को जाते है, उनको 
ब्रद्मलोक में ही ब्रह्मसाक्षात्कार होकर ब्रह्मा के साथ ब्रह्मतोक के लय 
समय उनका भी मोक्ष होता है। यह भी-- ब्रह्मणा सह ते सर्वे सप्राप्ते 
प्रतिमचरे। परस्याते कृतात्मान प्रविशति पर प्रदम्‌ ।” इत्यादिक 
स्मृति वचन कथन करते है । और जो सकाम पुरुष पचारिन विद्यादिको 
से ब्रद्मलोक में जाते है, उन सकाम पुरुषो को उस ब्रह्मलोक मे ब्रद्वा 
साक्षात्कार नही होता है। इसी कारण से उन सकाम पुरुषों की ब्रह्म- 
लोक से पुनरावृत्ति होती है। यह भी--/इम मानवमावत्त मावत्त ते । 
आ ब्रह्मभ्वताल्‍हलोका पुनरावत्तिनोइजुन ॥ इत्यादिक श्र्‌ति 
स्पृति वचन कथन करते है। सर्व प्रकार से ब्रह्म साक्षात्कार करते 
वाला पुरुष पुनरावृत्ति से रहित ब्रह्मभावरूप मोक्ष को ही प्राप्त होता 
है । » सम । 

श्रवण मनन कर करेगा, निदिध्यासन नित जोय । 

निध्चय ही अज्ञानहत, मुक्त होयगा सोय ॥१॥ 

श्रीकृष्ण कृपा कुटीर में, पृष्कर तीरथ माहि। 

पूर्ण वेदान्त प्रश्नोत्तरी, मुक्तिद सगय नाहि ॥२॥ 

दो सहस अठाईस का, विक्रम सवत जान। 

बसत पचमि को हुआ, पूर्ण ग्रथ सुख दान ॥३॥ 

पढ़े सुने इस ग्रथ को, उसे पुणे विश्वाम। 

मिले अनुग्रह यह करें, कृष्ण दादु धनराम ॥४॥ 

सर्वाधार अचिन्त्य अज, निराकार ब्रह्मात्म । 

लख निजरूप लखे' सदा, सर्व॑ विश्व ब्रह्मात्म ॥५॥ 

वक्ता श्रोता को सदा, दें ईह्वर विश्वाति। 

ओरेम्‌ शाति मन मे रहे, बचन शाति तन शाति ॥६॥ , 
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इति श्री जीवन्मुक्ति, विदेहमुक्ति निरूपण झश २१ समाप्त । 


इति श्री पूज्य चरण स्वामी धनराम शिष्य स्वामी नारायणदास कृत 
वेदान्त प्रश्नोत्तरो 


समाष्त | 





स्॑ंस्व्कत्यि कज्विरल्लत स्ववास्ती सारासणव्हास्ज्ी कस 
सत्र थ्यों व्की स्तास्ताव्यत्की 


१ श्री दादू वाणी-श्री दादू गिरार्थ प्रकाशिका टीका सहित 
द्वितीय सस्क रण मू० साधारण जिल्‍द १४) कपडे की जिलल्‍्द १५)। 

२. श्रीरज्जबवाणी-रज्जब गिरार्थ प्रकाशिका टीका सहित सजिल्द 
मृ० ३०) पता-केशव आटे प्रिन्टर्स, हाथीभाटा, भ्रजमेर । 

३. श्रीहृष्टात सुधा सिन्धु ६ भागों मे। प्रथम भाग २) द्वि० २॥) 
तृ० २॥) च० २॥) प० २॥) छ० २।)। 

४ श्री राधवदासकृत--भक्तमाल, भक्तचरित्र प्रकाशिका टीका सहित 
सजिल्द मू० १५) 

५. वेदान्त प्रश्नोत्तरी (वेदात का प्रक्रियात्मक उत्तम ग्र थ) 
सजिल्द मृ० ९) 
हृष्टान्त दोहावली ३५७ विषयो पर ७१६१ दोहे सजिल्द मू० ७) 
श्रीमदध्यात्म रामायर हिन्दी पद्यानुवाद सर्जिल्द मु० ६) 

८. (क) साधक सुधा प्रथम खड सटिप्पणी मृ० १॥॥) 
(ख) साधक सुधा सपूर्णो सजिल्‍द मू० २॥) 
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९ श्रोकृष्ण कृषफल ११२ अगो मे ३१४८ दोहे मृ०१॥) 
१० श्री बाह्यातर वृत्ति वार्ता (बाह्य और आतर वृत्ति का १६ दिन 
का सत्सग) मू० १।) 
११ श्रीनारायण भजनावलछी (२०८ रागो में ५०५ भजन) मृ० ॥।) 
१२ श्रीनारायण प्रश्नोत्तरी १००० से अधिक उपयोगी प्रश्नों के 


उत्तर मू०।) 
१9३ शिक्षा सप्तशती ।) ३३ शक्ति आरती 
१४ शिक्षा शतक ३४. शक्ति अष्टक 
१५ प्लवगम पृष्पमाला ३५ गगाजी की आरती 


१६ विनयभूत चेतावनी शतक ३६ लछक्ष्मी जी की आरती 


३७ सरस्वतीजी की आरती 
१७. श्रीसुन्दरदासजी और उनकी ३८ माता महिम्न 


वाणी पर मेरे विचार ३९ श्री सूर्य सहस्ननाम 

१८. अबोध बोध भूमिका ४० सूर्य की आरती 
१९, अवस्था व्यवस्था ४१ सूर्य अश्रष्टक 
२० सुधारक सप्तस्‌त्री ४२ श्रीनूसिह सहख्ननाम' 
२१ सद्वचन सुधावली ४३ नृसिहजी की आरती 
२२ श्री गणपति सहस्ननाम ४४ नृसिह अष्टक 
२३ गशापति आरती ४५ श्रीराम सहस्ननाम 
२४. गरशपति अष्टक ४६९ रामजी की आरती 
२५. श्रीविष्णु नाममाला ४७ रामाष्टक 

६ विष्णु आरती ४८ राम महिम्न 
२७ विष्णु अष्टक ४९ श्रीकृष्ण सहस्ननाम 
२८. सत्यनारायणजी की आरती ५० श्रीकृष्णजी की आरती 
२९ श्रीशकर सहस्ननाम ५१ कृष्णाष्टक 
३० शकर आरती ५२ श्रीकृष्ण प्रार्थना पचक 
३१ शकराष्टक ५३२ श्रीकष्ण कवच 


३२ शक्ति सहस्ननाम ५४. कृष्ण महिम्न 
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मक्खन चोरी शंका समाधान ७९ 


श्री हनुमत सहस्ननाम ८० 
हनुमतजी की आरती ८९ 
हनूमत अष्टक प्र 
हनुमत महिम्न रे 
श्रीगुहनानक सहस्रननाम ८४५ 
नानकजी की आरती ८ 
नानक अष्टक ८, 


श्री दाद सहस्ननाम 
श्रीदादृुजी की आरती 


दादू अष्टक पछ 
दादू वाणी को आरती दे 
दादू वाणी अश्टक दे 
दादू वाणी नमस्कार युग्म ९० 
दादू महिम्न ९१ 
दादू प्रार्थना अष्टक 

दादू गिरा गरिमा ९२ 
दादू प्रार्थना पचक 

दादू अश्नपदी ९३ 
श्रीपरमेश्वर पच सहस्र ९४ 
नाममाला ९५ 


प्रमेश्वरजी की आरती 3०] 
परमेद्व राष्क 

श्रीसद्गुरु सहख्ननाम ९७ 
सदगुरुजी की आरती 


७४३ 


सद॒गुरु अहक 

सद्गुरु महिम्न 

श्रीब्रह्दा सहख्ननाम 

ब्रह्म की आरती 

ब्रह्माप्ठक 

सुन्दरवाणी स्तव सप्तक 
भक्त अश्वक 

सत्रोत्र सुधा हृद मूृ० ३) 
(इसमे उक्त ६४ स्तोत्र छपे है 
और अछग भी छुपे है ) 
भक्‍तमाल की आरती 
भकक्‍तमाल माहात्म्य 

सत प्रसाद मुृ० २) 

उत्तम उपदेश मृ० २) 
शिक्षासूत्र (१५०५ सूत्र) 

मू० ४0 पसे 

सतवाणी पर भेरें त्रिचार 
(अप्रकाशित ग्र थ) 

उभयतन शोधक सुधा 
नारायण कवितावली 

बहत प्रश्नोत्तरी 

श्रीदाद्‌ चरितामृत (यह लिखा 
जा रहा है) 

राजस्थानी सत साहित्य परि- 
चय (इसकी सामग्री सग्रह 
की जा रही है। ) 


उक्त नारायण ग्र थावली के ग्रथो को खरीदकर प्रढिये ओर 
नास्तिक भावना तथा भ्रष्टाचार को रोकते हुये सदाचार और ईब्वर 
भक्ति प्रचार में सहायक बनिये। पुस्तक मिलने का पता -श्रीदादू महा- 
विद्यालय, मोती डू गरी रोड, जयपुर सिटी (राजस्थान) । 


कर्म शास्त्र मे न ज्ञान, तर्क मे न निश्चय | 
साख्य योग के माहि, भेद का उपचय ॥| 
जहा भेद तह खेद, सिद्ध निर्वाद है। 
नारायण सुख हेतु, सु अद्वयवाद है॥१॥ 
अखिल विश्व विश्वभर, का विस्तार है। 
वसन तन्तु सम जान, जगत करतार है ॥ 
ऐक्यस ज्ञान है सार, भेद बेकार है। 
ज्ञानी जन अस जान, जात भव पार है ॥२॥ 
जग ईश्वर का रूप, व्याप के होन से । 
त्तारायण” नहि भिन्न, ताक है भोन से॥ 
कर से रेखा भिन्न कहे नहि कोय है। 
जल तरग सम एक, ने जग हरि दोय है ॥३॥ 
मैं आसन मैं कलश, फूछः फल दीप मै। 
मै चन्दन कपूर रु, अक्षत धूप मै॥ 
मै पुजक मै पूज्य, अचेना आपनी। 
करता हूँ दिन रन, भेद सतापनी ॥४॥ 
मैहि व्यक्त अव्यक्त, विरत अनुरक्त मै। 
में असक्त मैं सक्त, सु स्त्रामी भक्त मैं। 
मै शासक मै शास्य, शासना भी मैहि। 
मै अनेक मै एक, 'नरायणु' सब मैहि ॥५॥ (साधकसुधा से) 
अन्तर अन्तक से नहो, जीव ब्रह्म के माहि । 
कोई भी नभन वारि को, भिन्न कर सके नाहि ॥१॥ 
दृष्टा द्त अभाव का, आत्मा भासत एक। 
नहि सुषुष्ति की स्मृति से, होते ज्ञात अनेक ॥३॥ 
सत्य एक अद्ृत है, अन्य कल्पना जान। 
स्तभ मू्तिये स्तभ से, भिन्न कहा मतिमान ॥।३॥ 
आदि मध्य अरु अत में, सदा रहे अद्व त। 
जल से हिम हिम होत जल, नही उदक मे ह्वत ॥४॥ 
39% हो (श्री कृष्ण कृपा फल से) 


